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१. श्राचार्य क्ंकर ने सूत्रप्दों के ्रनुसार इस प्रधिकरण का नाम न वेकर लक्ष्य-प्रदेश 
के श्रुतिप्रसंग के भ्नुसार यह नाम दिया है। पर लक्ष्यप्रदेश शंकरानुमोदित स्थल से 
झ्न्य भी संभव होसकता है; जंसा प्रस्तुत भाष्य में रथीकार किया गया है। वस्सुतः 
इस झाथिकरण का सूत्रानुसारो नाम “प्राणस्तर्याषिकरण' होने में कोई झापत्ति न 
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ऐसे कल्पनामूलक्ष प्रतिपाध विषय के श्राघार पर दिया है, जिसका सूत्र में कोई 
संकेत नहीं है। सूत्र के श्राधार पर 'तदुपर्यंधिकरण' साम दिया जाने पर फोई श्रापत्ति 


ने होगी चाहिये। 


३. इस श्थिकरण का कृत्रानुसार 'शुगनावराबिकरण” नाम उपयुक्त प्रतीत होता है। 
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ब्रह्मसूत्र-विद्योदयमाष्यम्‌ 
समन्वथात्मके प्रथमाध्याथे प्रथम: पाद: | 


चेतन और अचेतनरूप दो प्रकार के तत्त्व संसार में पाये जाते हैं । सृष्टिविद्या के 
पारदर्शी विद्वानों ने इस विषय में जो विश्वद विचार प्रस्तुत किये हैं, वे प्रत्येक विचार- 
शील व्यक्ति को इसी परिणाम पर पहुंचाते हैं । इन तत्त्वों का विवेचन भारतीय शास्त्रों 
में विस्तार के साथ किया गया है, विशेषरूप से दर्शनशास्त्रों का यहीं मुख्य प्रतिपाथ 
विषय है । यद्यपि आज ऐसा समभा जाता है, कि भारतीय दर्शनों में परस्पर विरोधी 
आर्थों का प्रतिपादन हुआ है, वे एक-दूसरे के प्रतिपाद्य अर्थों का प्रतिषेष करते दिखाई देते 
हैं। ऐसी स्थिति में वास्तविक तत्त्व क्या है, यह निर्णय करलेना सरल कार्य नहीं है। 

दर्शनशास्त्र की इस स्थिति को आधुनिक दृष्टि से इस आधार पर महत्त्वपूर्ण 
बतलाया जाता है, कि ऐसी विचार-विभिन्‍नता मानवीय मस्तिष्क के बिकास और उसके 
क्रमिक उवं रभाव की द्योतक है। आदिकाल से आज तक मानव की इस प्रवृत्ति को 
यथार्थ रूप में अनुभव किया जा सकता है। इससे हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं, कि 
मानव ने विचारों की दासता को नैसगिक रूप में सर्वात्मना कभी स्वीकार नहीं किया, 
अपने आप पर कभी उसको प्रभावी नहीं होने दिया। ये विचारमूलक संघर्ष जनता के 
सामने सदा आते रहे हैं, और आते रहेंगे। इस भ्रवृत्ति को मानव की ज्वलन्त जःग्रृति एवं 
सतकंता का प्रमाण कहा जाता है । 

इस विषय में महान आत्माओं का अनुभव है, कि यह प्रवृत्ति भले ही नैसगिक 
हो, जीवन्त जाग्रृति का चिह्न हो, पर एक ओर की खिड़की से चुपचाप अज्ञान की छाया 
इसे भांका करती है। मानव ने मुड़कर उस ओर बहुत कम देखा है। कहा जा सकता है, 
कि यह प्रवृत्ति अपने रूप में कितनी भी यथार्थ हो, पर इससे तत्त्व के निर्णय व उसके 
स्वरूप के समाधान में कोई सन्‍्तोषकर सहयोग प्राप्त नहीं होता; जब वे विचार इतने 
स्पष्ट विभेदों के साथ हमारे सामने आते हैं, तो उनमें से कौन सच्चा और कौन भूठा हैं, 
यह जानना कठिन हो जाता है । ऐसी स्थिति में दो विकल्प होसकते हैं--उनमें से कोई 
एक विचार सत्य हो, अथवा कोई सत्य न हो; और यह अंधेरे में लाठी चलाने व हाथ- 
पैर मारने का प्रदर्शन होरहा हो । कारण यह है, कि तत्त्व का स्वरूप एक ही होप्तकता 
है; संभव है उसको मानव श्रभी न पासका हो, पर. उसको जानने व पाने के लिये 
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उसका यह प्रयास प्रशंसनीय है । 

हम अपने आपको ऐसी स्थिति में अनुभव करते हैं, कि जिन पारदृश्वा विद्वानों 
ने उन विचारों को ज्स्घुत किया है, उनकी प्रवित्र लोककल्याणकारी भावनाओं को सम- 
भत्ते हुए यह साहस नहीं होता, कि उन विचारों को अनायास असत्य मान लिया जाय । 
तब किसी भी विचारक के सन्मुख बह गम्भीर समस्या झा जाती है, कि उन विभेदों की 
छाया में कौनसी समानता भ्रस्तविहित है, जों इसका समाघान दे सकती है । आनन्‍्तदर्था 
आधचार्यो ने इसके लिये कुछ सुकाव दिये हैं; आइये, उन पर विचार करें । 

ज्ञात होता है---ततत्त्व की वास्तविकता के स्वरूप का विस्तार अनन्त है। समय - 
समय पर जो तत्त्वदर्शी विद्यात्‌ भूमण्डल पर त्रादर्भूत होते रहे हैं, और उस तत्व की 
वास्तविकताईके महासागर का अवगाहन करते रहे हैं; उन्होंने लोककल्याण की भावना 
से उस अथाह सागर के उतने जात्त-रत्नों को अस्लुत करने का स्तुत्य यत्न किया है, 
जिनको उस समय के जन-मानस के लिये आवश्यक श्रथवा अपेक्षित समझता | उनके 
सामने यह परिस्थिति सदा जांगरूक रही है, कि जिन व्यक्तियों के लिये सह तत्त्व-स्वरूप 
आलोकित किया जारहा है, उसे ग्रहण करने की क्षमता उन व्यक्तियों में कहांतक है । 
जान ग्रहण करने की क्षमता के आधार पर जिज्ञासु अधिकारी को तत्त्व के किसी श्रंग 
का उपदेश करने वाले आचार्य के विषय में यह नहीं कहा जासकता, कि उसकी तत्त्व- 
विषयक जानकारी उतने तक सीमित है । अपनी अज्ञानता के कारण हम बह समझ लेते 
हैं, कि आचार्थ का इतनामात्र उपदेश अन्तिम है, और यही उसकी तत्त्वविषयक जान- 
कारी की सीमा है; उस सचाई को हम अपनी आंखों से श्रोकल कर देते हैं, जिससे 
ग्रेरित होकर उपदेष्टा ने जिज्नासु अधिकारी की ग्रहण करने की क्षमता को जांचकर 
तस्‍्त्व का उपदेक किया । उपदेष्टा की जिज्ञासु के लिये सदा कल्याण की भावना रहता 
है, अपने तत्त्वज्ञान का प्रदर्शन करने की नहीं । इसपश्रकार प्रत्येक दर्शन तंत्त्वविषयक 
जितने अंश का वर्णन करता है, उसीकों पूर्ण और अन्तिम समककर उनके परस्पर 
विरोध की घोषणा कर देना उचित नहीं है। 

इस विचार की छाया में यदि हम दर्शनों के प्रतिपाद्य विषयों पर ध्यान दें, तो 
स्पष्ट हो जाता है, कि श्रत्येक दर्शन एक-दूसरे का पूरक है, विरोधी नहीं । भारतीय 
दर्शनों के दो विभाग किये जाते हैं-एक आस्तिक दर्शन, दूसरा नास्तिक दर्शन । 
ओस्तिक दर्शन छह हैं--- शैपिक, सांख्य, योग, मीमांसा, वेवान्त । नास्तिक दर्शनों 
में चार्वाकदर्शन, जैनदर्शन, तथा वौद्धदर्शन का समावेश है । 
आह्तिक दर्शनों को लीजिये । न्‍्यायदर्शन में ्रमाण, प्रमेय आदि का वर्णन हैँ । 
सुतत्त्व को समझने के लिये किस प्रणाली का प्राश्॒ स्‍लैना चाहिये, अथवा कौनसी 
लिये भ्रपेक्षित है, इशीको समझाने और स्पष्ठ करने के लिये इस दर्शन दर 
प्रयास है। वस्ब्॒मात्र की सिर... के ।0॥ अर 5 सुपर पर अमाणों का आश्षम्र गेता. ता 
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है। इस स्थिति का कोई दक्ष विरोध नहीं करता। न्याय इसीका मुख्यरूप से वर्णन 
करता है। 

तत्त्वविषयक जिन्नासा होने पर प्रारम्भ में उस्त विषय की शिक्षा का उपक्रम वहीं 
से होता है, जिसका प्रतिपादन वैश्येषिक ने किया है । यहां उन भौतिक तत्तों का विवे- 
चन है, जो जीवन के सीधे सम्पर्क में आते हैं। मानव जीवन अथवा प्राणिमात्र जिस 
वातावरण से आवेष्टित है, और अपने निर्वाह तथा अपने अस्तित्व को --जब तक संभव 
हो--बनाये रखने के लिये साक्षात्‌ जिन भूत-भौतिक तत्त्वों की अपेक्षा रखता है, उनका 
तथा उनके स्थूल-सुक्ष्म साधारण स्वरूप एवं उनके गुण-धर्मों का विवेचन करना वैशेषिक 
दर्शन का मुख्य विषय है । इसकों जानकर ही आगे तत्त्वों की अतिसुक्ष्म अ्रवस्थाओ्रों को 
जानने-समभने की ओर प्रवृत्ति एवं क्षमता का होना सम्भव है । इसके विरोध का कहीं 
अवसर नहीं आ्राता, यह तत्वविषयक जानकारी का अपना स्तर है | वेदान्त आदि का 
अध्ययन भी इसके विना अधूरा रहता है। उसके प्रतिपाद्य विषय को समभने के लिये 
ज्ञान-साधन के इस स्तर से गुजरन। आवश्यक है । वेदान्त अथवा कोई अन्य दर्शन इसका 
विरोध नहीं करता । 

तत्त्वों की उन अतिसृक्ष्म अवस्थाओं और चेतन-अ्चेतन रूप में उनके विश्लेषण 
को तथा उनके वस्तुभूत भेदज्ञान की श्रावश्यकता को सांस्य अस्तुत करता है। प्रमाणों 
से वस्तुलिद्धि और वैश्वेषिक के तत्त्वविषयक प्रतिपाद्य अंश को वह अपनी सीमा में समेटे 
रखता है। तब न्याय-वेशेषिक के साथ उसके विरोध का प्रश्न ही नहीं उठता । न वे दोनों 
सांख्य का विरोध करते हैं, क्योंकि उनका भ्रपना--प्रतिपाद्य विषय का- सीमित क्षेत्र है। 
वेदान्त आदि के साथ भी सांख्य का कोई विरोध नहीं, क्योंकि वेदान्त के मुख्य प्रतिपाद्य 
ब्रह्मतत्त्त को स्वीकार करने से वह नकार नहीं करता, और न मीमांसा-प्रतिपाद् वर्णा- 
श्रम-धर्मों के अनुष्ठान का वह विरोधी है। सांख्य ने चेतन-अचेतन के जिस विश्लेषण 
को भ्रस्तुत किया है, उसके साक्षात्कार की प्रक्रियाओं का वर्णन योग में है। इसका 
विरोध कोई दर्शन नहीं करता । वेदान्त केवल ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करता है, वेदान्त 
का अध्ययनमात्र उस चेतनतत्त्व ब्रह्म के स्वरूप का राक्षात्कार नहीं करा सकता; 
उसके लिये योग की प्रक्रियाश्रों तथा औपनिंषद उपासनाओं का आश्रय लेना होगा। तब 
वेदान्त ग्रादि के साथ इसका विरोध कसा ? 

योगप्रतिपाद्य इन प्रक्रियाओं के मुख्य साधनभूत मन अथवा प्रन्तःकरण की 
जिन विविध अवस्थाओं के विश्लेषण का योग में वर्णन किया गया है, वह मनोविज्ञान 
की विभिन्न दिशाओं का एक केन्द्रभृत आधार है। समाज की समस्त गति-अग॒तियों की 
डोर इसीके हाथ में रहती है। तब समाज के कर्तंव्य-अकर्त्तव्योँ का विद्लेषणात्मक 
विवेचन प्रस्तुत करने वाले मीमांसाश्ञास्त्र का इससे विरोघ कसा ? मौमांसा त्तमाज के 
लिये उन ग्रनुष्ठानों का वर्णन करता 3; झो जतंमान में उसके अम्युदय और मृत्यु * 
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झनन्तर कल्याण के साधन हैं । यह तो उत मनोदशाओं का प्रदीप-है, जो अन्तनिहित 
रहती हुई समाज को खेल खिलाया करती हैँ। समस्त विश्व के संचालक व नियन्‍्ता चेतन- 
तत्त्व का वर्णन वेदान्त करता है। जगत्‌ के कत्ती-घर्त्ता-संहर्ता के रूप में प्रत्येक शास्त्र 
ने इसे स्वीकार किया है, कोई इसका प्रतिषेध नहीं करत्ा। वेदान्त का तात्पर्य केवल 
ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करने में है, अन्य तक्त्वों के प्रतिषेध्र में नहीं । वेदान्त के प्रखर 
भाष्यकार भगवाव्‌ ग्रादि शंकराचार्य भी इस विचार के स्पष्ट करने में अ्रक्षम रहे हैं, 
कि उस परमतत्त्व चेतन बह के अतिरिक्त अन्य किसी तत्त्व का सर्वथा अस्तित्व नहीं 
है । प्रस्तुत व्याख्या में इस स्थिति को थथावसर स्पष्ट किया गया हैं। दर्शनश्ास्त्रों द्ारा 
प्रस्तुत यह ज्ञान-साधन का कार्यत्रम भारतीय संस्कृति के अ्रनुसार वर्णाश्रम-वर्मों एवं 
कर्तव्यों के रूप में पूर्णतया व्यवस्थित है। इन मूलभूत लक्ष्यों के रूप में कहीं किसी का 
किसी के साथ विरोध का उप्भावन अकल्पनीय ही समझा जाना चाहिये। 

तास्तिक दर्शन (चार्वाक )--भारतीम द्ढनों में.से ग्रास्तिक दर्शन-विभाग को 
लक्ष्यकर उत्तके पारस्परिक अविरोध को प्रकट करने के लिये उक्त पंक्तियां प्रस्तुत की 
हैं। सदि इसी तुला पर तथाकथित नास्तिक दर्शनों को तोला जाय, और गरम्भीरता 
से उनका परीक्षण किया जाय, तो इन दर्शनों में भी आस्तिक कहे जाने बाले दर्शनों 
से कोई उत्कट अथवा मूलभूत विरोध की मावना तहीं पाई जाती , यह पर्याप्त सीमा 
तक स्पष्ट होजाता है । ग्लास्तिक दर्शनों के समान चार्वाक प्रधवा जैत-बौद्ध 
दर्शनों द्वारा चेतन-अचेतनरूप में तत्त्वों का विवेचन किया गया है । चार्वाकद्शंन की 
इस मान्यता को जब हम अपने सामने विचार-कोटि में रखते हैं, कि इस समस्त चर- 
अचर एवं जड़-बेतन जगत्‌ का मूल आधाररतत्त्व केवल जड़ है; तब उसका तात्पर्य हमें 
केबल इतने अथ॑ के प्रतिपादन में समभना चाहिये, कि इस लोक में हमारी सुख-सुविधा 
और सब प्रकार के अम्युदय के लिये सर्व प्रथम तथाकथित जड़तत्त्व की यथार्थवा और 
उसकी प्राणि-कल्याणकारी उपयोगिता को जानना परम आवश्यक है, उसकी उपेक्षा कर 
संसार में हमारा सुखी रहना सम्भव न होगा । 

इस मान्यता के विरोध में चार्वाकदर्शन के सामने जब यह झराश्ंका प्रस्तुत की 
जाती है, कि वया जड़तत्त्व से श्रतिरिक्त चेतनतत्त्व का नित्य अस्तित्व नहीं माना जाना 
चाहिये ? तब इसके समाधान में चाबबकिदर्शन का यही कहना है, कि चेतन के अस्तित्व 
से उसे कोई नकार नहीं है , पर वह नित्य है, या कैसा हैं, कहां से झ्राता है, कहां जाता 
“है ? इत्यादि विचार-सन्‍्थन उस समय तक भ्रनपेक्षित हैं, जबतक उन तत्त्वों की यथा- 
अता व उपयोगिता को नहीं जान लिया जाता, जिनपर हमारा बत्त मान अस्तित्व 
निर्भर करता है । मरने के बाद क्या होगा ? इसकी अपेक्षा यह ग्धिक ग्रावश्यक है, 
कि हम जीवित कैसे रह सकते हैं। वत्तगान जीवन के प्राघारभूत जड़तत्त्व की रहस्प- 
मय वास्तविल्ता व उपयोगिता के जान लेने से पहले यदि हम ऐसा मान लें, कि चेतन 
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तत्त्व जड़ में से ही उभर आता है, तो इसमें क्‍या हानि है / चार्वाकदर्शन का यह मन्‍्तव्य 
अन्तिमेत्थम्‌' नहीं है, मानव-समाज के विचार-प्रवाह और कत्तंव्य का यह एक स्तर हैं, 
इसकी उपेक्षा किया जाना मंगल का मूल नहीं । यह प्रत्यक्ष है, कि प्राय: मानव करता 
वही है, जो चार्वाकदर्शन बताता है; पर कहता वह है, जो उस दर्शन का विषय नहीं है, 
तब स्वभावतः संघर्ष की स्थिति उत्पन्न हो जाती है। फलतः इस दर्शन का तात्पर्य 
इतने में है, कि सर्वप्रथम हमें उन तत्वों को समभने व प्रयोग में लाने का प्रयास करना 
चाहिये, जिनको हम अपने चारों ओर बिछा हुआ पाते हैं । उससे अतिरिक्त के प्रंतिषेध 
में उसका कोई तात्पयं नहीं है। तब किसी से किसी तरह के विरोध की भावना स्वत: 
ज्ान्त होजाती है। 

जैन-बौद्धदर्शन--चार्वाकदर्शन की अपेक्षा इस दोनों दर्शनों में यह विशेषता 
हैं, कि ये जड़तत्त्व से श्रतिरिक्त चेतनतत्त्व के स्व॒तन्त्र अस्तित्व का उपदेश करते हैं। यह 
संभावना की जासकती हैं कि इन दर्शनों के मूल प्रवक्ताओं ने विचार की दृष्टि से कुछ 
उन्नत जिज्ञासु जनों को तत्त्वज्ञान के इस स्तर का अधिकारी समभकर चेतन-ग्रचेतन 
तत्तों का विवेचन प्रस्तुत किया। जैनदर्खन चेतन [ आत्म- ] तत्त्व को जहां संकोच-विकास- 
शील बताता है, दूसरा दर्शन उसे ज्ञानस्वरूप मानकर क्षणिक कहता है,ग्रौर उसके निवि- 
कार भाव को अक्षुण्ण बनाये रखना चाहता है। बौद्धदर्शन में विभिन्न भ्रविकारी-स्तर 
की भावना से ज्ञानरूप [ग्रथवा [विज्ञानरूप ] चेतनतत्त्व का विवेचन उस स्थिति तक 
पहुंचा दिया गया है जहां यह प्रतिपादन किया जाता है, कि समस्त चराचर जड़-चेतन 
जग्त्‌ उस “विज्ञान' का ही प्राभास है, बाहा का अपना स्वतन्व अस्तित्व कुछ नहीं, 
वस्तुभूत सत्ता एकमात्र विज्ञान है, भले वह क्षणिक हो। यह संभव है, कदाचित्‌ मूलरूप 
में उसका भी वस्तुभूत अस्तित्व न हो । इसप्रकार हम शंसार के मूलतस्‍््व की विवेचना 
ब खोज करते हुए एक रहस्यमय स्थिति पर पहुंच जाते हैं। थे सब तत्त्व-विचार के 
विभिन्न स्तर हैं। संभवतः इनमें कोई एक ऐसा डिकाना नहीं, जिसे 'अन्तिमेत्थम' कहकर 
निश्चयरूप से वहां टिका जासके । इससे उन-उन विचारों के मूल प्रवक्ताओों को अज्ञानी 
बताने का हमारा तात्पय॑ नहीं है; वें वस्तुतः सर्वज्ञ-कल्प रहे होंगे, उनके वैसे उपदेश में 
लोककल्याण की भावना अधिक होसकती है । फलत: चेतन-ग्रचेतन का यह विवेचन जो 
इतने ग्रनेक भ्रकारों में प्रस्तुत हुआ है, इसमें परस्पर विरोध की भावना त होकर जिज्ञासु 
अधिकारी के कल्याण की मावना अधिक है । 

आस्तिक-नास्तिक दर्शन के भेद का कारण ईश्वर ्रथवा ब्रह्म-तरव की मान्‍्यता- 
अमाध्यता कहा जासकता है। आस्तिक दर्शन उसके अस्तित्व को स्वतोभावेन स्वीकार 
हैं, जबकि दूरारे नहीं। इसी आधार पर उन्तका यह ताम-मेंद होगया है । दूसरा कारण 
है, वेद के प्रामाण्य को स्वीकार करना, न करना; परन्तु यह पहले कारण पर आश्रित 
है । वेद को गानने वाले उसे ईश्वरीय जान कहते हैं, जिन्होंने ईश्वर को न माता, वे 
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ईश्वरीय ज्ञान वेद को या उसके प्रामाण्य को क्‍यों मानेंगे ? इस प्रसंग में हमारा विचार 
है, कि तथाकथित तास्तिक दर्शन के मूल प्रवक्ताशों ने ईएवर--अथवा ऐसी चेतन परम- 
झवित, जो समस्त संसार का नियःबण करती है-के अ्रस्तित्व का निषेध नहीं किया । 
उनकी रचनाओ्रों से ऐसा अवगत होता है, कि उन्होंने किन्हों विशेष परिस्थितियों से 
बाधित होकर बसा प्रवचन किया | वें परिस्थितियां चाहे जिज्ञासु जनों की योग्यता पर 
भ्राधारित रही हों, ग्रथवा ईश्वर या वेद के मानने वालों हारा अपनी मान्यताओं को 
अन्यथा प्रस्तुत करने से पैदा हुई हों, या तात्कालिक सामाजिक प्रवृत्तियां भादि गन्य 
कारण रहे हों। ऐसा प्रतीत होता है, कि उस-उस काल के लोककर्तता व्यक्तियों ने ईश्वर 
या तत्सम्बन्धी मान्यताओं को अवाउछतीय सामाजिक संघर्ष का अनवेक्षित कारण 
समभकर लोगों को समझाया हो, कि भाई | इन अदृह्य प्रज्ञेय तत्त्वों को थोड़े समय 
के लिये एक प्रोर रहने दो, अपने वत्तेमान जीवन को सुधारों, सबके कत्याण के लिये 
सदाचार पर ध्यान दो, परस्पर सहानुभूति से रहना सीखो; उससे हमारा यह लोक 
सुश्तमय होगा, श्रौर परलोक भी । ऐसे श्राचरणों से ईश्वर तक भी पहुंचा जा सकता है। 
उन्होंने समाज के सदाचार पर अधिक बल दिया । इसकी तब भ्रपेक्षा रही होगी, बस्तुतः 
इसकी अ्रपेक्षा सदा रहती है । उन भ्रवक्ताओ्ों का तात्पय॑ ईव्वरास्तित्व के नकार में नहीं 
समभला चाहिये। तब ऐसे विरोध की भावना इन दर्शनों में कहां रहजाती है ? 

अनन्तर काल में उत-उन विचारों के श्रनुगागियों ने आादिप्रवक्ता के तात्पय॑ 
को यथार्यरूप में त समभतें हुए परस्पर विरोध की भावना को उभारने में सहयोग 
दिया। धीरे-धीरे ऐसी प्रवृत्तियां बढ़ती गईं; कालास्तर में उन्होंने विभिन्न वर्ग, सम्प्रदाय 
अथवा पन्थ का रूप घारण कर लिया, तब परस्पर विरोधी अखाड़ों ने स्थायिता प्राप्त 
कर ली । प्रत्येक विचार के व्याख्याकार विद्वानों ने उत्ती रूप में अपने विषय के विज्ञाल 
साहित्य का सर्जन किया। उसमें कारण चाहे उनके कोई निजी स्वार्थ रहे हों, भ्रथवा 
अन्य कारण हों, यह कहना कठिन है; पर आज हम उसी आदर्श के आधार पर मूल 
तत्त्व-विवेचना को परखने का प्रयास करते हैं। विस्चित है, मूल उद्देश्य से हम बहुत दुर 
भटक गये हैं । आदि प्रवक्ताओं के जन-कल्याणकारी लक्ष्य विचारों की इन काली-पीली 
श्रांधियों में तिरोहित हो चुके हैं । तत्त्त की खोज में यही भावना हमें सचाई के अन्तिम 
सक्ष्य तक पहुंचा सकती है, कि श्रृष्टि के इस अनवरत प्रवाह में वे सब विचार श्रपने 
स्थान व श्रपने स्तर पर ठीक हैं, सत्य से ग्रधिधारित हैं, उनमें छिपे यथार्थ को उभार 
लाने में श्राज तक जो सफल प्रयास किये गये हैं, उनसे चेतन और अचेतन के यथार्थ 
सत्यस्वरूप को समभने में पूरा सहयोग प्राप्त हुआ है । 

विचारों के श्रवतरण की इस छाया में यह स्पष्ट समभआता है, कि यृष्टि- 
विषयक तत्त्वज्ञान के उस लम्बे मार्ग के अपेक्षित विभिन्न अंशों अथवा अंगों का विस्तृत 
>बैचन अपनी उपयोगी भूमिकाओं के स्व विभिन्न क्षास्त्रों में प्रस्तुत किया गया है, 
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जो सब मिलाकर उस पूरे मार्ग के सत्यस्वरूप को प्रकट करता है। उसीके अनुसार 
अस्तुत वेदान्तदर्शन में समस्त ब्रह्माण्ड के कर्त्ा-घर्ता-संहर्त्ता सर्वशक्ति ब्रह्म चेतनतत्त्व 
के ग्रस्तित्व का शास्त्र-समन्बय तथा ऊहापोहपूर्वक प्रतिपादन है। इसीकारण इस शास्त्र 
को 'ब्रह्मसूज' कहा जाता है। परमकारुणिक भगवान्‌ वेदव्यास ने उस परमतत्त्व का 
नित्य कराने की भावना से शास्त्र का प्रारम्भ करते हुए द्षिष्यों के सन्‍्मुख प्रथम सूच 
कहा-- 


ग्रथातों ब्रह्मजिज्ञासा ॥१॥ 


[अ्रथ ] भ्रनन्‍्तर, श्रव॒[अ्रत: ] यहां से, इस कारण [ब्रह्मणिज्ञासा] ब्रह्म को 
जानने की इच्छा (ब्रह्मविषयक विचार का प्रारम्भ) । 

सूत्रपठित 'अ्रथ' पद का प्रयोग आतत्तयं और अधिकार दोतों अर्थों में देखा 
जाता है। उच्चारणमात्र से इस पद को मांगलिक माना गया है । शास्त्र के प्रारम्भ में 
ऐसे पद का प्रयोग अध्यापक और भअ्रध्येताओं के कल्याण का सूचक है। “अ्रथ' पद के 
“अधिकार प्र्य की भावना से यूत्रपदों की योजना होगी--यहां से ब्रह्म विषयक जिन्नासा- 
मीमांसा का प्रारम्भ किया जाता है। ब्रह्म की जिज्ञासा में उस विषय की 'मीमांसा' 
होना अनिबायं है । ऊहापोहपूर्वक वरतु का विचार करना 'मीमांसा' कहाता है। इसप्रकार 
ब्रह्म को जानने की इच्छा का समाधान ऊहापोह॒पुर्वक विचार करते हुए इस शास्त्र द्वारा 
अ्रस्तुत किया गया है। वह ज्ञास्त्र तथा उसका प्रतिपाद्य विषय यहां से प्रारम्भ किया 
जाता है। 

'अथ' पद का आनन्तय॑' अर्थ माने जाने पर सूत्रार्थ होगा--जिज्ञासु ने श्रमुक 
अपेक्षित तत्त्वों को जान-समझ लिया है, और उस स्थिति को प्राप्त कर लिया है, जब 
ब्रह्म को जानने की इच्छा का प्रादुर्भाव सम्भव है; इस कारण उस सबके अनन्तर अब 
बह्माजिज्ञासा का उपयुक्त अवसर है । वहू कौनसी वस्तु एवं स्थितियां हैं, जिनको जान 
लेने व प्रात्त करलेने पर क्रह्मजिज्ञाता होसकती है, यह विचारणीय है। संसार में 
उपलश्यमान दो प्रकार के तत्त्वों--चेतन और अचेतन---का साधारण ज्ञान अन्य शास्त्रों 
से प्राप्त होजाता हैं। चेतन के अतिरिक्त अचेतनरूप प्रकृति श्लौर अधिकाधिक यथा- 
सम्भव प्राकृतिक तत्त्वों को प्रमाण एवं प्रयोगात्मक विधियों द्वारा जान लेने पर जिज्ञासु 
के सनन्‍्मुख यह एक समस्या होती है, कि यह सब प्राकृत जगत्‌ इस रूप में कैसे आ्राजाता 
है? केवल प्रकृति और जीवात्मतत्त्व की दृश्गोचर जैसी रिथति के द्वारा वह इसका 
समाधान प्राप्त नहीं कर पाता। संसार में समस्त रचना ज्ञानपूर्वक देखी जाती है। तब 
जगद्गचना में भी उसीकी कल्पना हो सकती है। प्रकृति जड़ है, इसलिये वह स्वयं इस 
रूप में आजाती है, यह माना जाना असम्भव है । जीवात्मतत््व अत्पज्ञ अल्पकश्कक्ति तथा 
अनेक होने के कारण इस अनन्त जगत्‌ के > अ्क्षम हैं। अतः एक ऐसे सर्वशक्ति- 


| ब्रह्मसू त्विद्योदय्ाष्यम्‌ [सूत्र २ 


सम्पन्न चेतन की ऊहा होती है, जो इस जगत्‌ को इस रूप में लाता व इसका नियम 
करता है। यद्यपि साधारण रूप से इस विषय को भ्रग्य शास्त्रों द्वारा जान लिया जाता 
है, पर विद्योषस्प से इस तत्त्व का प्रतिपादन अन्य शास्त्रों में नहीं है, द्योंकि प्रत्येक 
शास्त्र के अपने निर्धारित मुख्य प्रतिपाद्य विषय हैं। ब्रह्मतत्त्व की यथार्थता को जाने 
बिना प्राइृत तत्ववेत्ता के सन्‍्मुख यह आशंका उभर झा सकती है, कि ऐसे तत्त्व का 
अस्तित्व माना जाना चाहिये, अथवा नहीं ? यदि माना जाय तो व्यों ? 

तत्त्वज्ञाता श्राकृत तत्वों की परिणामिता व नश्वरता को देखता है, उनपर 
गम्भीरताएूरवंक विचार करता है; प्रस्येक वस्तु की स्थिति, वर्णाश्नम-थ्मों के भ्रनुष्ठान 
व उनके फलों कौ भंगुरता तथा उनके अन्तरालवर्त्ती संघर्ष व उधल-पुथल को देख-समभ 
कर वह इस ओर से उपेक्षा करने लगता है, इन श्रवृत्तियों के प्रति उदासीन होजाता 
है। वह एक ज्ादवत तत्त्वकी खोज की ओर भुकने लगता है। यही अवस्था है, जब 
ब्रह्म की जिज्ञासा हुआ करती है । शास्त्रों के श्रध्ययन तथा पुष्य कर्मों के अनुष्ठान आदि 
से जिज्ञासु का अन्तःकरण शुद्ध होजाता है। संसार की ओर से वैराग्य कौ भावना जामृत्तं 
होजाती है; इच्द्रियनिग्रह, ब्रहम्चयं आदि ब्रतों का पालन, अरध्यात्मबिषयक वार्त्ताश्नों 
का श्रवण आदि क्रह्मजिज्ञात्ता के श्रति श्रवृत्तियों को उभारते में अत्यन्त सहायक 
होते हैं । ये ही सब स्थितियां हैं, जिनके अनन्तर ब्रह्म की जिज्ञासा का . उप होता 
है। इस प्रकार के जिज्ञासु अ्रधिकारी लोक में पाये जाते हैं, झतः उनरे कत्याण 
के लिये ब्रह्मविषयक विवेचन को अभ्रस्तुत करने वाले शास्त्र का प्रारस्भ करना अति- 
आवश्यक है । 

अनुभवी शास्त्रकारों ने बताया, ब्रह्म का साक्षात्‌ ज्ञान मोक्षरूप अतिशय 
आनन्दानुभूति का एकमात्र आधार है । वेद कहता है-- 

वेदाहमेत॑ प्रुरुष॑ महान्तमादित्यवर्ण तमसः परस्तात्‌ । 
तमेब विदित्वाउतिसृत्युमेति तान्य: पन्‍्या विद्यतेष्यनाय ॥ [यजु० ३११८ पु 

अतितेजोमय महान आत्मा को जानने का प्रयत्न करना चाहिये, जो अम्धकार- 
मय जड़ अक्रति से उत्कृष्ट है। उसीको जानकर मानव दुःख को पार कर पाठा है, उस 
अवस्था की प्राप्ति के लिये अन्य मार्ग नहीं है। 'विचयाध्मृतमश्नुते' [अजु० ४०।१४] 
विद्या-ज्ञान-साधनों द्वारा ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर पुरुष अभृत का भोग करता है। इसको 
जानते हुए उस अतिशय अनवरत आनन्‍्दानुभृति की ग्ोर--संसार की संधर्षमय स्थिति 
“ाखिन्न मानव को सदा प्रेरित किया करती है । उसके लिये ब्रह्मतिषयक मीमांसा का 
प्रस्तुत करना अपेक्षित है ॥१॥ 

वस्तुतः बहयत्तत्त्व बाह्य दृष्टि का विषय नहीं है, पर हम उसको जानना चाहते 
हैं; तव सरलतापूर्वक उसके अ्रस्तित्व को कैसे समभ-ना चाहिये ? कहता है--- 
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जन्माचस्य यत:; ॥२॥ 


जिन्मादि] जन्म-उत्पत्ति आदि [ग्रस्थ] इसकी [यतः] जिससे | इस समस्त 
संसार की उत्पत्ति और आादि' पद से गृहीत स्थिति तथा प्रलय जिससे होता है, वह 
ब्रह्म है । 

अदृश्य बअ्द्दा के अस्तित्व को समझाने के लिये सृत्र का निर्देश है । किसी वस्तु 
के अस्तित्व को लक्षण एवं प्रमाण के द्वारा सिद्ध किया जाता है। लक्षण दो प्रकार का 
होता है, एक तटस्थलक्षण, दूसरा स्वरूपलक्षण । तटस्थलक्षण वह है, जो किसी के 
गुण अथबा त्रियाण्क्ति ह्वारा उस बस्तु का बोध कराया जाय, जैसे गौ का लक्षण किया 
जाय, कि जो ग्रमुक विज्ञेषताओं से युक्त दूध देने वाला पशु है, वह गो है । यह गौ का 
तटस्थलक्षण है। स्वरूपलक्षण बह है, जो पदार्थ के यधायथ स्वरूप का वर्णन कर वियाः 
जाय । जैसा कि सास्ना व।ला जो पशु है, वह गौ हैं, यह गौ का स्वरूपलक्षण है । 

इस सूत्र में ब्रह्म का ८टस्थलक्षण कहा गया हैं। यह संसार उत्पन्न होने वाला 
पदायें है । प्रत्येक पदार्थ जो उत्पन्न होता है, उसका कोई उत्पादक कर्त्ता अवद्य होता है, 
और वह चेतनतत्त्व होसकता है। जैंसे घट आदि का कर्त्ता चेतन कुम्मकार तथा कटक 
कुण्डल आदि का कर्त्ता सुवर्णकार होता हैं। विना कुम्भकार व सुवर्णकार के घठ कठढक 
आदि का निर्माण असम्भव है। इसीप्रकार उत्पन्न होने वाले इस विद्व-ब्रह्माण्ड का 
कोई चेतन कर्त्ता अवश्य होना चाहिये। अचेतन उपादान स्वयं जगत्‌ के रूप में परिणत 
नहीं होसकता । प्रथिवी चुलोक आदि की रचना, इसके किसी चेतन रचयिता को सिद्ध 
करती है | जो इसको उत्पन्न करता है, वही इसकी स्थिति व संचालन का अधिष्ठाता 
है॥ उत्पन्न होने वाली वस्तु अवश्य समय पाकर बिगड़ जाती है, इसलिये इस विश्व का 
प्रलय करने वाला अर्थात्‌ इसको पुनः कारणरूप में लेजाने वाला वहीं त्रह्मतत्त्व है। 
इसप्रकार समस्त जगत्‌ की उत्पत्ति स्थिति प्रलय का जो नियामक चेतनतत्त्व है, वही 
ब्रह्मा है। यहां ब्रद्मा के सर्व शक्तिमत्ता आदि गुण तथा जगद्गचना की क्रियाशक्ति व नियमत 
आदि के हारा उम्रके अस्तित्व को सिद्ध किया है, अतः यह ब्रह्म का तटस्थलक्षण है । 

अह्या का यह दृटस्थलक्षण अग्य शास्त्रों में ब्रह्म अथवा परमेश्वर के अस्तित्व 
की सिद्धि के लिये अनुमान प्रमाण के रूप में प्रस्तुत किया गया है । यद्यपि अहातत्त्व एवं 
अन्य नित्य पदार्थों का ऋस्तित्व स्वतःरिद्ध होता है, पर उस रिथिति को समभने समभाने 
के लिये प्रमाण आदि का आश्रय आवश्यक है। यदि श्रन्‍्य शास्त्रों गें अनुमानादि द्वारा 
ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध कर दिया गया हैं, तब इस शास्त्र में उसके प्रतिपादन की वया 
विशेषता है, जिसके लिये यह अतिरिक्त झास्त्र का प्रवचन हुआ ? विश्वेषतां है, ग्रन्य 
आस्त्रों में साधांरणरूप से इसका प्रासंगिक वर्णन है, पर यहां सर्वात्मना मुख्य प्रतिपात्च 
विषय यही है; इसी कारण न केवल तटस्थ लक्षण, अपितु ब्रह्म के स्वरूपलक्षण तश्ए 


१० ब्रह्मसत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २ 


उपनिषद्‌ एवं अन्य वैदिक साहित्य में विविघ पदों से प्रतिपादित इस तत्त्व का साम- 
ड्जस्य इसी शास्त्र द्वारा प्रस्तुत किया गया है। ब्रह्म का स्वरूपलक्षण 'सत्‌, चित्‌, 
आनन्द' माना जाता है, यह किस प्रकार यहां प्रस्तुत किया है, इसका स्पष्टीकरण प्रथम 
प्राद के उन्नीस सूत्र तक होजाता है। ग्रतल्तर उत् वैदिक व औपनिषद पदों एवं सन्दर्भो 
का विवेचन है, जिनके द्वारा विविधरूप में ब्रह्मतत्त्व का निर्देश उन शास्त्रों में किया | है। 
वैदादि शास्त्रों में विस्तार के साथ यह प्रतिषादन है, कि इस समस्त जगत्‌ को 
उत्पन्न करने वाला एक चेतनतत्त्व ब्रह्म है। वेद की कतिपय ऋचा इसप्रकार हैं-- 
सूर्याचत्रमसों घाता यथापूर्वसकल्पयत्‌ ॥ 
दिवं च पृथिवीं चान्तरिक्षमथों रबः॥ [ऋ० १०११६०॥३ ] 
रचयिता परमात्मा ने पूर्व सर्ग के समांन सूर्य और चन्द्रलोक को बनाया; 
चुलोक, (थिवी, ग्रन्तरिक्ष एवं अन्य सुखमय लोकों का निर्माण किया । 
अ्रह्मणस्पतिरेता से कर्मार इवाघमतू । 
देबानां पृर्यें युगेइसतः सदजायत॥ [ऋ० १०७रार ] 
दिव्य लोक-लोकान्तरों की झ्रादि रचना के अवसर पर सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म ने इन 
समस्त लोकों का इसी प्रकार निर्माण किया, जैसे कोई शिल्पी उपयुक्त साधनों से कार्य 
की रचना किया करता है। इसप्रकार यह जगत्‌ अव्यक्त से व्यक्त अवस्था में आजाता है । 
विश्वत३्चल्लुरुत विश्वतोमुख्चो विश्वतोबाहुरुत विश्वतस्पात्‌ । 
सं बाहुम्यां घस्ति सं पतत्रेद्यावाभूमो जनयन्‌ देव एकः॥ 
कि स्विहनं क उस वृक्ष श्रास थतों द्यावापुथिबी निष्ठतशुः । 
सनरीषिणों सनसा पृच्छतेदु तद्यदध्यतिष्ठद्भुवनानि घारयन्‌ ॥ 
[ऋण० १०८१३-४] 
ऋग्वेद के दसवें मण्डल का यह ८श्वाँ समस्त सूक्त इस बिषय पर ब्रद्भुत 
प्रकाश डालता है, पर यहां केवल दो ऋचा ्स्तुत की हैं । ऋचा के चल्लु मुख बाहु और 
पाद ये चार पद दर्शन प्रवचन संरक्षण और सत्र प्राप्ति के प्रतीक हैं । वह अद्वितीय 
देव सर्वद्रष्टा प्रवक्ता सबकी रक्षा करने वाला और सर्वत्र व्यापक है, वह अपनी ज्ञान- 
क्रियाशक्ति के द्वारा उन अ्रव्यक्त गतिशील तत्त्वों से चु-भूमि आदि समस्त लोक- 
लोकान्तरों को उत्पन्न करता है | 
लोक में देखा जाता है, जब शिल्पी किसी भवन का निर्माण करना चाहता है, 
तब उसे उसके लिये साधन की अ्रपेक्षा होती है । वह किसी अच्छे वन से मट्टी पत्थर का 
तथा लकड़ी के लिए वृक्ष ग्रांदि का चयन करता है। पर इस किद्वव के शिल्पी के लिये 
वह कौनसा वन है, वह कौनसा वृक्ष है, जिससे दु-भूंमि आदि इन समस्त लोकों का 
निर्माण कियाजाता है। उस दिव्य चेतर की प्रेरणाओं ने जिस वृक्ष से आवापृथिवी 
झादि को तछा, उसके विषय में मनन 'ऊ अन्तरात्मा से पूछें, व मालूम करे 
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बह ब्रह्म उस पर अ्रधिष्टित है, उसका नियामक है एवं समस्त लोकों का घारण व 
संचालन करता है। जगत्‌ के मूल उपादान तत्त्व प्रकृति को वेद में 'वृक्ष' पद से अनेकत्र 
[ऋ० १॥१६४।२० ] कहा गया है। उस वृक्ष के तक्षण [प्रेरण आदि] द्वारा जो जगत्‌ 
का कर्त्ता-धर्त्ता-संहर्त्ता है, वह एकमात्र चेतनतत्त्व परमात्मा है | 
यही भाव नासदीयसूक्त [ऋ० १०।१२९।७] में प्रस्फुट किया है-- 
इयं विसूध्टियंत झ्राथभूब यदि वा दघे यदि वा न। 
यो अ्स्याध्यक्ष: परमे व्योमनत्सों श्रद्धा वेद यदि वा न वेद ॥ 
यह विविंध सृष्टि जहां से उत्पन्न होती है, और जिसके द्वारा घारण की जाती 
है, तथा भ्रन्त में जब यह नहीं रहती, अर्थात्‌ अपने कारण में लीन हो जाती है, इस राब- 
का जो धअध्यक्ष-नियन्ता सर्वेव्यापक परमात्मा है, वह इसकी वास्तविकता को जानता 
हैं; जब यह जगत्‌ नहीं रहता, श्र्थात्‌ कारण में लीन होकर प्रलय भ्रवस्था में रहता है, 
उसको भी वह अध्यक्ष जानता है। 
इससे पहली छठी ऋचा में यह प्रइन किया गया है--'को बेंद यत आवबभूव ' । 
कौन जानता है, यह सृष्टि जहां से होती है? उसीका उत्तर इस ऋचा में है। यहां 
किसी तरह के सन्देह शर्त या विकल्प की कल्पना नहीं करनी चाहिये। प्रश्न के पदों 
[को वेद यत भ्राबभूव ] को यहां दुहराकर उसका उत्तर दिया है। यहां जगत्‌ की--स्ं, 
स्थिति और प्रलय--तीनों श्रदस्थाश्रों का उल्लेख हैं--'यत श्रावभूव, यदि वा दे, 
यदि वा न' । इत सबका अध्यक्ष सर्वव्यापक परमात्मा को बताया है । इससे जगत्‌ की 
उत्पत्ति स्थिति प्रलय के कर्ता ब्रह्मतत्त्त का बोध होता है | संभवत: बेद के 'यत आबभूव' 
श्रादि पदों के भ्रभ्िप्राय को ध्यान में रखते हुए सूत्रकार वेदब्यास ने 'यतः अस्य जन्गावि! 
पदों में सूत्र की रचना की । जगत्‌ के घारण और लय का दर्णन वेद में अन्यत्र भी द्रष्टव्य 
है--स दाघार प्ृृथिवों दामुतेमाम्‌ [यजु० १३/४|, तथा “तस्मिग्निदं सब्च विचति 
स्बम्‌ [यजु० ३२८] वह [परमात्मा-अ्रह्म] प्रृथिवी और चुस्थानीय समस्त लोक- 
लोकान्तरों को धारण करता है । यह सब जगत्‌ उसीमें इव्ड्ठा होता और उसी में 
बिखर जाता है। जगत्‌ के उत्पत्ति स्थिति प्रलय ब्रह्म के भ्रस्तित्व से बाहर नहीं 
जासकते । 
इस अर्थ का उपनिषदों में अनेकरूप से वर्णन है। यथाप्रसंग उनका विचार किया 
जायगा, सहां केवल दो-एक ऐसे सन्दर्भ प्रस्तुत हैं, जिनमें ब्रह्म] को सबका अधिष्ठाता व 
ईशिता बताया गया है। 
हें श्रक्षरे ब्ह्मपरे त्वनन्ते विद्यायिद्ये निहिते यत्र गढे। 
क्षरं त्वविद्या ह्मृतं तु विद्या विद्याचिद्ये ईशर्ते यस्तु सोब्म्यः॥ 
[क्देता० ५१ | 
दो तत्त्व भ्रक्षर--अपरिणामी हैं, उनमें ब्रह्मतत््व पर-उत्कृष्ट-श्रेष्ठ है हक 


परे बअह्वसू उतित्गेदयभाष्यम्‌ [सूत्र र 


एकमात्र है । विद्या और थ्रविद्या अनन्त हैं, पर उस 'रहस्ममय अन भिव्यक्त ब्रह्मातत्त्व में वे 
दोनों प्राश्षित है,। परिणामी तत्त्व अ्रविद्या हैं, भ्रपरिणामी तत्त्व विद्या कहा गया है। 
इन दोतों पर जो प्रशासन करता है, वह इनसे भिन्न है। अविद्या पद से यहां ग्रचेतन 
प्रकृृति का निर्देश है, जों परिणत होने वाला तत्त्व है, ईशिता परमात्मा उसीको जगत्‌ 
के रूप में परिणत करता है। विद्या पद से चेतनतत्त्व जीवात्माओं का निर्देश है; जो 
अपरिणामी तत्त्व हैं, अल्पज्ञ अत्पद्षक्ति हैं। :क्ृति अचेतन होने से अपने समस्त परि- 
णामों के लिये सर्वशक्ति चेतनतत्त्व ब्रह्म पर प्राश्ित है। जीवात्माओं के कत्तु त्व- 
भोक्तृत्व झादि का प्रसंग उस्त समय आता है, जञ्र बह्म की प्रेरणा से प्रकृति जगदूप में 
परिणत होजाती है, इसलिये चेतनतत्व होने पर भी इनकों ब्रह्म-आ्राश्रित कहा गया 
है । कर्मानुसार जीवों के लिये फलप्रदान भी जगन्निर्माण पर संभव है। जगत्‌ की रचना 
और कर्मफल देने के रूप में ब्रह्म इन दोनों सत्ताझों पर प्रशासन करता है । इसी अर्थ 
को अगले सन्दर्भ में स्पष्ट किया-- 

यक्च स्वभाव पति विश्वयोनिः पाच्यांइच सर्वान्‌ परिणामयेद्य: । 

सर्वमेतद्विउवमधितिष्ठत्येको. गुणांदल सर्वान्‌ू_ विनियोजयेद्य: ॥ 

[ड्वेता० ५५] 

समस्त जगत्‌ का कारण जो ब्रह्म जीबों के कृतकर्मों का फल देता है, तथा 
कार्यरूप में आने वाले समस्त तस्वों को परिणत करता है, जो इस' सम्पूर्ण बिश्व का 
अधिष्ठाता है, वही एकमात्र ब्रह्मतत्त्त--सत्त्व रज तम--इन सब प्रकृतिरूप गुणों को 
अपने-अपने कार्य में प्रयुक्त करता है। वह इन सबका नियामक है । तैत्तिरीय उपतनिषद्‌ 
[३।१] का सन्दर्भ इस विषय को स्पष्ट करता है-- 

घतो वा इसानि भूतानि जायन्‍ते बेल जातानि जोवन्ति। 
परत्प्यन्त्यभिसंविज्ञन्ति तहिजिज्ञासस्व तद्बहा ॥ 

निश्चित ही ये प्राणि-प्रश्नाणिरूप भौतिक जग्रत्‌ जिससे उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न 
किये जाकर जिसके सहयोग व झाश्रय से जीवित रहते हैं, और जिसके द्वारा लीत होते 
अथवा कारणरूप में प्रवेश पाते हैं, उसको जानने की इच्छा करो, वह ब्रह्म है। इससे 
स्पष्ट होता है--जगत्‌ के उत्पत्ति स्थिति अलय का कारण ब्रह्म है। व्यवहाररूप में ब्रह्म- 
सत्ता को इसी आधार पर जाना या पहचाना जासकता है। वेद तथा वैदिक साहित्य 
के साक्षात्कृतन्र्मा ऋषियों द्वारा किये गये इस विषय के वर्णनों को ध्यान में - रखकर 
सूत्रकार ने इस सूत्र की रचना की, और अतिसंक्षेप से उस विधि को प्रस्तुत किया, जिससे 
ब्रह्मजिज्ञासा का समाधान हो सके । 

ब्रह्म जगत्‌ के जन्म झादि का कारण है, यह ठीक है, पर वह कसा कारण है, 
यह आशंका बनी रहती है। क्योंकि प्रत्येक कार्यंवस्तु के कारण अनेक प्रकार के होते 
हूँ। घड़ा मट्टी से बनता है, कुम्हार से बनता है, चक्र दण्ड भ्रादि से बनता है। मद्ठी न 


सूत्र २] प्रयसाध्याये प्रथमः पादेः १ 


हो, घड़ा नहीं बन पाता, कुम्हार न हो तो घड़ा तहीं बनता और चक्र दण्ड झ्रादि 
साधन न हों, तो भी घड़ा बनना संभव नहीं । ये सब घड़ा बनने में कारण हैं, पर इन 
सबकी स्थिति एकसमान नहीं है, हम देखते हैं, केवल मट्टी संस्कारपुर्बंक संस्थानविशेष 
के साथ परिवत्तित की जाती हुई घटरूप में परिणत होती है, यह घट का उपादान कारण 
है । कुलाल या दण्ड चक्र स्वयं इस रूप में कभी परिणत नहीं होसकते । इसलिये ये सब 
घट के उपादानकारण नहीं हैं। इनमें कुलाल चेतनतत्त्व है, वह बूद्धिपुवंक घटनिर्माण 
क उपयुक्त मट्टी का संग्रह करता, उसे कूट पीट मथकर संस्कृत करता और घट के 
आकार में प्रिणत करता है; यह घट का निर्मित्त कारण कहा जाता है, यह कर्त्ता है। 
घटनिर्माण की इस प्रक्तिया में कुलाल जिन वरतुओं को उपयोगी समभता है, साधन के 
झूप में उनका उपयोग करता हैं, चक्र दण्ड आज ऐसे ही पदार्थ हैं। ऐसी सब सामग्री घट 
के निर्माण में साधारण कारण कही जाती है। इस प्रसंग में विचारणीय है, कि बहा 
जगत्‌ का कैसा कारण है ? 

यह निश्चित है, कि ब्रह्म चेतन तत्त्व है। तब स्पष्ठ है, कि घट के कारण कुलाल 
के समात उसे जगत्‌ का केवल निमित्त-कारण माना जाना चाहिये । तात्पय यह, कि 
बह स्वयं जगत्‌ के रूप में कभी परिणत नहीं होता, अन्य उपादानतत्त्व से जगत्‌ का 
निर्माण करता है | परन्तु कतिपय आचार्यों ने प्रस्तुत उपनिषद्‌ वावय के आधार पर 
ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान होने का भी उपपादन किसा है। उनका कहना है, कि 
'जायते' क्रिया का योग होने पर जिस कारणभूत वस्तु में पञ्चमी विभक्ति होतीं है, 
वह कारण उपादान है। प्रर्थात्‌ जायमान वस्तु के उपादान कारण में पडचमी विभक्ति 
होती है, ऐसा व्याकरण [पा० १(४।३० ] का एक नियम है । परन्तु आचार्यों का इस 
विषय में ऐकमत्य नहीं है, उनका कहना है, कि व्याकरण के उस नियम के अनुसार 
कारणमात्र में पञ्चमी विभ्भक्ति का प्रयोग माना जाना चाहिये, केवल उपादानकारण में 
नहीं | ऐसे प्रयोग वेद और लोक में बराबर देखे जाते हैं, 'तस्मादइवा अ्रजायन्त'*** ॥ 
ग़ाबो ह जज्ञिरे तस्मात्‌ तस्माज्जाता ग्रजावयः' [यजु० ३१८], 'ग्रादित्याज्जायते 
वृष्टि:! [मनु० ३।७६ ], 'पुत्रात्‌ प्रमोदो जायते' इत्यादि प्रयोग साव॑सिद्ध हैं। निश्चित 
ही घोड़ा, गाय, भेड़, बकरी ग्रादि पशुओं का यज्ञ [ चेतन पुरुष--परमात्मा अथवा बह ] 
उपादातकारण नहीं है, इसी प्रकार आदित्य को वृष्टि का तथा पुत्र को प्रमोद-हर्ष का 
उपादान नहीं कहा जासकता, ये केवल इन जायमान वस्तुओं के निमित्त हैं, फिर भी 
पञर्चमी का प्रयोग यहां उसी नियम [पा० १(४।३०] के अनुसार है। ऐसी स्थिति में 
उपनिषद्‌ का प्रस्तुत सन्दर्भ निर्वाधरूप से ब्रह्म] की जगदुपादानका रणता का साधक नहीं 
माना जासकता | यह केवल कारणतो का बोच कराता हैं, और कारणता बह्ढा में 
निमित्तरूप सिद्ध होसकती है; क्‍योंकि समस्त शास्त्रों में ब्रह्म] को चेतन माना गया है, 
जो सवेथा अपरिणामी तत्त्व है, उस्षमें किसो प्रकार का परिणाम संभव नहीं । 


श्ड अहयसूत्रविद्योदय भाष्यम [फ्ृत्नर 


फलत: जगत्‌ का उपादानका रण केवल जड़तत्त्व होना चाहिये, वेद एवं वैदिक 
साहित्य में उस तत्त्व को त्रिधातु, स्वघा, अदिति, वृक्ष आदि पदों से तथा दर्शन एंवं भय 
पुराण आदि साहित्य में तिगुण, प्रकृति, प्रधान, अजा, प्रसवधर्भिणी आदि पदों से प्रस्तुत 
किया गया है। जिन आचार्यों ने प्रकृत उपनिषत्संदर्भ का यह पर्थ समझा हैं, कि ब्रह्म 
से जगत्‌ ऐसे ही उत्पन्न होता है, जैसे मट्टी से घड़ा; वे अपने इस विचार को सर्वात्मना 
निर्वाधरूप में स्पष्ट नहीं कर सके, और उ जगत्‌ के उपादातकारणरूप में एक 
भायात्तत्त्व को स्व्रीकार किया, जो त्रिकाल में ब्रह्म का स्वरूप नहीं है, जैसा वे स्वयं 
मानते हैं । फिर भी ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण कहा जाय, अपने इस आग्रह 
को पूरा करने के लिये उन आचार्यों ने एक पारिभाषिक 'विवरत्त' पद की कल्पना की, 
जिसका वेदान्तसूत्रों में सवंथा प्रभाव है। उनकी दृष्टि से जगत्‌ माया का परिणाम है, 
और बहा का विवत्त | सदृश्ष विकार का नाम 'परिणाम' तथा विसदृश्ष विकार को 
“विवत्त' कह। पर व्याख्याकारों ने इन पदों के प्रयोग में अधिक सतकंता नहीं बरती है। 
जगत्‌ को त्रह्म का विवरत्त कहते हुए भी वेदान्तसूत्रों के भाष्य में ग्राचार्य शंकर ने स्वयं 
अनेकत्र [ब्र० सू० शांकरभाष्य २।१२४॥२।१।२६] जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम 
लिखा है । इसके अतिरिक्त यह “विवत्त' की कल्पना स्पष्ट करती है, कि जगत्‌ ब्रह्म का 
परिणाम नहीं है। तब ब्रह्म जगंत्‌ का उपादान कैसे ? उपादान वही होगा, जिसका यह 
परिणाप्त है। उपादान तत्त्व जड़ होने से स्वयं का्यरूप में परिणत नहीं हो सकता, लोहा 
तथा अन्य कारण द्रव्य स्वयं अनेक पुर्जों के रूप में परिणत होकर एवं यथास्थान 
सन्तिविष्ट हो घड़ी आदि कार्यों के प्राकार को ग्रहण नहीं कर सकते, उसके लिये 
चेतन तथा उस व्यवस्था के जानकार चतुर डिल्पी की अपेक्षा होती है, ठीक यही 
स्थ्रिति जगत्‌ की रचना में स्त्रीकार की जाती है । किसी अमाण, तक' या दृष्टान्त के 
प्राघार पर यह सिद्ध करना अदाक्‍्य है, कि चेतन तत्त्व स्वयं जड़रूप में परिणत होजाता 
है । ऐसे अ्रतिपादन का भ्रयत्त मूल में जड़ और चेतन के भेद को नष्ट कर देता है, फिर 
इसका नियम करना संभव नहीं, कि चेतन से जड़ होता है, श्रमवा जड़ से चेतन] 
उच्च भ्रवस्था में तथाकथित ब्रहाँ क्य-विचारधारा ही उच्छिन्न होजाती है और इस 
विचार के पोषक शंकर झ्ादि आचार्य तथा जड़वादी चार्वाक एक ही स्तर पर आरा 
खड़े होते हैं । 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [३।१-६ | के अ्रस्तुत प्रसंग में वरुण का पुत्र भूगु अपने 
पिता के सम्मुख्त उपस्थित होकर ब्रह्मविषयक अध्ययन के लिये प्रार्थना करता है। 
पिता 'यतो वा इमानि भ्रूतानि जायन्ते' इत्यादि सन्दर्भ से ब्रह्मविषयक उपदेश करता 
हैं। इस प्रसंग के उपसंहार में कहा--'भानन्दों ब्रह्मेत्ति व्यजानातू, आननन्‍दाद्धचेंव 
ख़ल्विमानि भ्रूतानि जायन्ते' । यहां ब्रह्म का स्वरूप 'आनन्द' बताया, और उसीसे 
जगत्‌ की उत्तत्ति, स्थिति और प्रलय होते का उल्लेख किया । वैसे ब्रह्म का स्वरूप 


सूत्र ३] प्रथशाध्याये प्रथमः पावेः श्र 


'सच्चिदानन्द' कहा जाता है, परन्तु सत्‌ प्रकृति भी है और सत्‌ चित्‌ जीवात्मा, ब्रह्म 
का विद्चिष्ट स्वरूप 'आनन्द' मात्र है। उसीसे जगत्‌ की उत्पत्ति आदि किये जाने के 
वर्णन का तात्पयं यही है, कि केवल प्रकृति जड़ होने से तथा जीवात्मा अल्पज्ञ अल्प- 
शक्ति होने से जगद्गचना में भ्रसमर्थ रहते हैं । प्रानन्दस्वरूप ब्रह्म की प्रेरणा प्रकृति को 
कार्योन्मुख करती है, इसलिये उत्पत्ति आदि का मुख्य प्रयोजक उसीको माना गया 
है। यद्यपि सवंशक्ति सर्वज्ञ ब्रह्म अकेला केवल स्वरूप से जगत्‌ की रचना नहीं करता, 
उसे जगद्गचना में उपादान तत्त्व की अपेक्षा रहती है; फिर भी चेतन होने के कारण 
नियन्ता होने से उसके महत्त्व व प्राधान्य को स्वीकार कर ऐसा वर्ण किया जाता है। 
नियन्ता ग्रौर नियम्य का अन्तर स्वंविदित है। 

अनन्त लोक-लोकान्तरों तथा ग्रत्य विविघ रूपों में विश्व चाहे कहीं तक फैला: हो, 
बह ब्रह्म की सत्ता से बाहर नहीं जासकद्रा । ब्रह्म को “विद्वत्स्पात्‌' | ऋ० १०६१॥३] 
बताया, उसकी प्राप्ति सर्वत्र है । ब्रह्माण्ड चाहे हमारी वुष्टि से अनन्त कहा जाय, पर 
बह सब ब्रह्म के एक अंश में ग्रवस्थित रहता है | यजु० ३१॥३ | ऐसी दछ्षा में--यह 
समस्त विश्व ब्रह्म के आश्रय से पैदा होता, वहीं रहता और उसीमें लीन होजाता 
है--इस कथन का यही भ्राधार कहा जासकता है। 

कतिपय आचार्यों ने प्रस्तुत सूत्र का यह आ्राशय प्रकट किया है, कि जगत्‌ के 
जन्मादि का एकमात्र कः रण ब्रह्म है, ग्रन्य कोई वस्तु किसी तरह का भी कारण जगत्‌ 
का नहीं है। लोक में जों हम उपादान और निमित्त कारण अलग देखते हैं, ब्रह्म के 
विषय में ऐसा नहीं है, इसलिये जगत्‌ का उपादान और निमित्त सब प्रकार का कारण 
वही एक ब्रह्म है। परन्तु गम्भीरता से विचारने पर यह स्पष्ट होता है, कि सूत्र में 
कोई ऐसा पद नहीं है, जिससे यह प्रकट हो, कि जगत्‌ का कारण केबल एक ब्रह्म है। 
सूत्र के पद जगत के श्रत्ति ब्रह्म की उपयुक्त एवं समझ्जस कारणता का निर्देश करते हैं, 
अन्य किसी तरह के कारण का निषेध नहीं । जगत्‌ के जन्मादि का जैसा कारण ब्रह्म 
है, बेसा अन्य कोई कारण संभव नहीं है, इंसी रूप में यह बह का लक्षण है। चेतन 
ब्रह्म जड़ जगत्‌ का निमित्त कारण ही संभव होसकता है; अन्य कोई चेतन जगत्‌ का 
रुचविता नहीं, इसीमें एकमात्र ब्रह्म के जगत्कारण कहने का तात्पय॑ पर्यवस्ित माना 
जासकता है; जगत्‌ के अन्य कारणों का यहां निषेध नहीं ।२॥॥ 

उपनिषद्‌ [छा० ६।३।२-३] में कहा--उस देवता (बह्म) ने संकल्प 
किया---मैं सर्गय का 'नाम' और 'रूप' से विस्तार कहूं; उसने सृष्टि को और 
“नाम' दो प्रकार में रचा । जो कुछ वस्तुतत्त्व है, वह रूपात्मक जगत्‌ है; इसके व्यवहार 
के लिये वाणी का जो व्यापार अथवा प्रयोग है वह 'ताम' है । एक “वस्तु” एक उसका 
“ताम'; एक भ्रर्थ और एक शब्द, इन दो प्रकारों में समस्त सृष्टि का समावेश है। जैँगे 
ब्रह्म ने 'रूप' का निर्माण किया वैसे 'नाम' का | सत्रकार ने जन्यादयस्थ यतः सृचदा रा 


१६ डहासूत्रविद्योदयभाष्यस [सत्र ३ 


ब्रह्म से रूपात्मक जगत्‌ की उत्पत्ति आदि के समान 'तार्मा जगत्‌ की उत्पत्ति भी ब्रह्म 
से बताने के लिये सूत्र कहा-- 


ज्ञास्त्रयोनित्वात्‌ ॥ ३ ॥ 


[श्षास्त्र-] शास्त्रस्प--शास्त्र का--कम्वेद आदि का [योतनित्वात्‌ू] कारण 
होने से (बहा के ग्रस्तित्व का बोध होता है) । 

प्रथमसूत्रवणित जगत्‌ के जन्म आदि जेसे बह्म के अस्तित्व का सक्षण हैं; 
बेंसे ही ऋग्वेदादि शास्त्र का प्रकट होना बहा के भ्रस्तित्व का चिह्न है। ऋग्वेदादि 
शास्त्र समस्त सत्य विद्याओं के स्थान हैं, लौकिक भ्रलौकिक ज्ञानों का उपब्‌ हण उन्हीं 
के आधार पर हुम्ना है, ये सूं के समान समस्त अर्थों के प्रका्षक हैं, इनको सब सत्य 
ज्ञानों का आधार कहा जाय, तो श्रत्युक्ति नहीं । ऐसे सर्व ज्ञकल्प ऋग्वेदादि शास्त्र का 
्ंदुर्भाव सर्वज्ञ सवंशक्ति ब्रह्म से अतिरिक्त श्रन्य॑ किसी के द्वारा होना संभव नहीं है। 
लोक में यह देखा जाता है, कि ज्ञेय अर्थ के किसी एक भ्रंद्वा का प्रतिपादन करने के लिये 
किसी विज्लेषज्ञ आचार्य के द्वारा जब उस विषय की रचना को प्रस्तुत किया जाता है, 
तो रचता के यथासंभव सर्वागपूर्ण होंते पर भी स्वपिता श्राचायं का ज्ञान अवद्य 
उसकी ग्रपेक्षा अधिक रहता है। जैसे पाणिनि आचार्य ते व्याकरण की रचना की, यह्‌ 
स्चविता के ज्ञान का एक प्रंशमात्र कहा जासकता है। तब यह ऋग्वेदादि शास्त्र--- 
जिनका ऋषियों ते व्याख्य-नरूप से अनेक शास्राओं में विस्तार किया, जितमें जड़ 
जगत्‌ तथा चेतन देव मनुष्य पशु पक्षी कृषि आदि एवं मानव-समाज के वर्णाश्रम घर्म 
आदि का विस्तृत वर्णन है, और जो अन्य सब प्रकार की सत्यविद्याओं की खान हैं--- 
पुरुष के इवासोच्छवास के समान अनायास उस महान सर्वेश्क्तिसम्पन्न सर्वज्ञ चेतन 
ब्रह्म से प्रादुभु त हुआ; यही साना जाना सम्भव है। 

जन्मादि [ १।१॥२ ] सूत्र से पृथिव्यादि जगतू का कारण बहा को बताये जाने 
पर यह ग्राशंका कौ जासकती है, कि जगंत्‌ केवल जड़ कारण से उत्पन्न हुआ क्यों त 
माना जाय, ब्रह्म नाम के किसी चेतनतत्त्व को मानना अनावश्यक है। सूत्रकार ने 
अ्रस्तुत सूत्र से प्रकट किया, कि जो जगत्‌ के जन्मादि का कारण है, वही सर्वज्ञगुणान्वित्त 
ऋणग्वेदादि शास्त्र के प्रादुर्माब का कारण है । वेद ज्ञानरूप हैं, इसलियें उनके प्रादुर्भाव 
का कर्त्ता चेतन संभव होसकता है। केवल जड़ तत्त्व से स्वतः जगत्‌ का निर्माण संभव 
नहीं, झतः जन्मादि सूत्र में जगत्‌ के कारण जिस ब्रह्म तत्त्व के अस्तित्व का निर्देश है, 
बह चेतन तत्त्व है, उसकी प्रेरणा से प्रकृृतिरप जड़ उपादान दृद्यादृइ्य जगत्‌ के रूस में 
परिणत होते हैं । इससे जगत्‌ के रूप-नामात्मक विस्तार का कारण अधि' 
नियन्ता ब्रह्म सिद्ध होता हैं। 

उपनिषद्‌ [बृह० २।४॥१०] के 'अश्य महतो भूतस्य निःववसितमेतद्‌ 'यद्‌ 
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ऋग्वेदो यजुर्वेद:' इत्यादि सन्दर्भ से स्पष्ट है, कि ऋग्वेदादि जञ्ञास्त्र उस महती सत्ता 
चेतन ब्रह्म से प्रादुभू त हुआ | इसके अतिरिक्त स्वयं वेद की ऋचा [क्र० १०४४६ | 
इंसपर प्रकाद डालती है--- 
यो अ्रदधाज्ज्योतिषि ज्योतिरन्तर्यों भ्रसूजन्मधुना सं सवूनि | 
अध प्रिय झूषमिखाय सन्‍म ब्रह्मकतो बृहदुक्भादबाचि ॥ 

जिस सर्वशक्तिमान्‌ बह्म ने चमकते सूर्य ग्रादि तेजोमय पदार्थों के श्रन्दर सतत 
कार्य रत ज्योति को स्थापित किया, और जिसने मघु से मरे विविध भोगैश्वर्य सामग्री- 
युक्त मघुर जगत को बनाया; उप्च ऐश्वरयंशाली के लिये उस्तीं ब्रद्मढ्वारा प्रादुभूत 
[बद्मकृतः] महान उत्तर [स्तुतितंब्रह--अब्योत्म अविभूत के यथायव वर्णनों से पूर्ण 
ऋ वेदादि] से ऋषियों ने स्वुतिगान किया है । यह हमारे लिये अनुकूल है, बलदायक 
है, एवं सबप्रकार मननीय है । 

इससे स्पष्ट है--जिस महती सत्ता ने सूर्य श्रादि अखिल जगत्‌ का निर्माण 
किया, उसीने इस 'बृहदुक्य"--महान स्तवन रूप ऋग्वेदादि---को प्रादु्भू त किया । 
इसके ऋ वेदादि का ब्रह्मकृत्‌' होता स्पष्ट होता है । इस विषय में 'ऋचेद १॥१६४।३६/ 
भी द्रष्टव्य है| यजुर्वेद [३१।७ ] का मन्त्र इसी भ्रय॑ का प्रतिपादन करता है-- 

तत्माशचज्ञात्सवहुत ऋच; सामानि जज्षिरे। 
छन्‍्दांसि जज्ञिरे तस्माव्‌ यजुस्तस्मादजायत ॥॥ 

विश्व के झ्राघार यज्ञरूप ब्रह्म से ऋक्‌ साम छन्द (अथवं) और यजु का प्रा- 
दुर्भाव हुआ । इसीके अनुसार बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ [१२५] में कहा है--'स तथा 
वाचा तेनात्मनेदं सर्वेमश्रुजत यदिदं किज्च--ऋचों यजूंषि सामानि ढन्दांसि' उस सर्वज्ञ 
परमात्मा ने उस वाणी द्वारा उस रूप से यह सब बनाया, जो कुछ--ऋक्‌ यजु साम 
झ्रौर छन्द हैं। इस विधय में वृहृदारण्यक उपतिषद्‌ का अन्य [२।४/१० | प्रसंग भी 
दष्टव्य है । इन सब वर्णनों से स्पष्ट होता है, रूपात्मक जगत के समान शब्दात्मक 
ऋग्वेदादि गास्त्र के प्रादुर्भाव का कारण ब्रह्म है। इससे ब्रह्म का अस्तित्व सिद्ध होता है । 
ऐसे स्व ज्ञकल्प समस्त सत्यविद्याओं के मूल ऋग्वेदादि शास्त्र का सर्वज्ञ के विना अन्य 
किसी से प्रादुर्भाव होना संभव नहीं । 

बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ के पउन्चमाध्याय के प्रारम्भ में 'ओमु' की उपासना का 


१. यह 'ब्रह्मकृत' है, ब्रह्मद्वारा प्रकाश में लाया गया है। क्योंकि यह कथन इस 
भहान स्तवन -बृहबुक्ष' के द्वारा प्रस्तुत किया गया है; इसलिये यहां ऋषिरूप में 
निर्दिष्ट है। वेद के ऋषि स्वयं वेदरचयिता द्वारा प्रवक्ता के रूप में निबद्ध हैं। 
सुक्तों व ऋचाश्नों के ऐसे प्रवक्ता ही चेद के ऋषि हैं। इसप्रकार प्रस्तुत प्रसंग में 
'बूहदुक्य' स्वयं सूक्त का ऋषि है। 


अप] ब्रह्मसुत्रध्धोव्यमाध्यस्‌ [सूत्र ३ 


वर्णन हैं । यहां आओ खं ब्रह्म' यह मस्त्रप्रतीक देकर आगे उसका व्याख्यान किया-- 
ओपु' पद का जो वाच्य है, वह निराकार (खं) और सर्वव्यापक (बहा) है। ओोम्‌ 
पद. के द्वारा इस रूप में दह्म की उपासता करनी चाहिये । यहां 'खम' पद भौतिक 
आकाश का वाचक नहीं, प्रनादिं ब्रह्म का बोधक है । इसी प्रसंग में 'ओम्‌' की व्याख्या 
करते हुए कहा है--वेंदोश्यं ब्राह्मणा विदृु:' [बृ० ५।१।१ |] ब्रह्मतत्त्तकों जावने वाले 
साक्षात्कृतंचर्मा ऋषियों ने यह समका, कि वेद ्लोंकार (अं) है | क्योंकि जो कुछ 
बेदितव्य है, जानने योग्य है वह सब इसके द्वारा जान लिया जाता है । यहां वेद को 
'ओम्‌' का स्वरूप कहा गया है। श्रोम्‌ का वाच्य बह्म है, बेद को ब्बह्मझ्प कहने का 
यही कारण है, कि वह बह्मद्वारा प्रादुभू त हुआ । इसप्रकार नाम-छझपात्मक जगत्‌ की 
उत्पत्ति आदि का कारण होने से ब्रह्म का अस्तित्व सुतरां सिद्ध है । 

प्रस्तुत सूत्र का एक अन्य प्रकार से अर्थ किया जाता है--आास्त्रयोनित्वात्‌-- 

शास्त्र के योनि-का रण अर्थात्‌ प्रमाण होने से ब्रह्म] का अस्तित्व सिद्ध होता है, 
ब्रह्म के अस्तित्व में शास्त्र प्रमाण है, इसलिये उसे स्वीकार किया जाना चाहिये | ऋग्वेद 
के नासदीय सूक्त के प्रारम्भ में जगत्‌ की प्रलय अवस्था का वर्णन करते हुए बताया-- 

आनीदवातं स्वधया तदेक॑ तस्माद्धान्यज्न पर; किज्चनास । 

उस अवस्था में एक 'अवात'--तिर्बाच--स्र्वशक्तिसंपत्ञ तत्व स्वधाअक्ृति 
| जगत्‌ के मूल उपादानकारण ] के साथ विद्यमान रहता है, उससे उत्कृष्ट अन्य तत्त्व 
संभव नहीं । उसी सर्वोत्कृष्ट सत्ता का नाम ब्रह्म है, जो एकमात्र है। इस कार्य जगत्‌ के 
न रहने की अवस्था में इसका मूल उपादान तत्त्व वना रहता है, उस सब का अध्यक्ष- 
अंधिष्ठाता नियन्ता सर्वोत्कृष्ट चेतनतत्त्व ब्रह्म सदा उस पर नियन्त्रण करता है। इस 
प्रकार शास्त्र जगत्कर्त्ता के रूप में एकमात्र ब्रह्म के अस्तित्व को बतलाता है, वह्‌ उसमें 
प्रमाण है। इस विषय में ऋग्वेद! [१।१६४।२०, रे& तथा १०।७२।२] के असंग 
द्रष्टव्य हैं। द्वितीय सूत्र की व्याख्या में ऐसे अनेक झास्त्र-बचनों का निर्देश किया हैं । 

ब्रह्म के अस्तित्व में शास्त्र प्रमाण है, इस कथन से कतिपय झाचार्थों ने यह 
अभिप्राय समझा है, कि उसके-अस्तित्व में एकमात्र प्रमाण शास्त्र है, ग्र्थात्‌ जगत्‌ की 
सृष्टि स्थिति प्रलय का खबंज्ञ सर्वशक्ति ब्रह्म एकमात्र कारण है, यह केवल शास्त्र- 
प्रमाण-गम्य हैं, अनुमानप्रमाण-गंम्य नहीं । शाकल्य-याज्ञवत्क्य संवाद में याज्ञवत्वय नें 
जशञाकल्य के प्रति कहा--'तं त्वौपनिषदं पुरुष पृच्छामि! [|बु० ३। ६ । २६]; मैं उस 
औपनिपद पुरुष के विषय में प्रश्न कर रहा हूं । यहां उस ब्रह्म पुरुष को 'ओऔपनिपदा 
कहा है । इससे स्पष्ट होता है, वह उपनिषदों हारा जानने योग्य है, अन्य प्रमाण से 
नहीं जाना जासकता । क्योंकि उपनिषद्‌ उन ऋषियों के प्रवचन हैं, जिल्होंने त्रह्मतत्त्व 
का साक्षात्कार किया, उनका कथन इस विषय में भ्रमाण माना जाना चाहिये । 

चस्तुतः यह्‌ कथन उन्हीं के लिये सारभूत होसकता है, जो साक्षात्कृतधर्मा 


सूत्र ३] प्रथमाध्यायें 7थमः पादः रद 


ऋषियों और उनके प्रवचनों पर ग्रास्था रखते हैं। दूसरे व्यक्तियों के लिये तो अनुमान 
का आश्रय लेना होगा । इसी कारण उसका 'जत्मादि' सूत से प्रथम निर्देश किया है। 
ऐसा कहा जासकता है, कि जो बात हितीय सूत्र ढ्वारा अनुमान से सिद्ध की गई है, 
बह ठीक उसीप्रकार शब्द प्रमाण मे निश्चित होती है, उसी को इस सूत्र में प्रस्तुत 
किया। आप्तता का निश्चय आप्त के कहे शब्द के प्रामाण्य को स्थिर करता है, जिसमें 
[निश्चय में] अनुमान आदि का सहयोग आवश्यक रहता है। इसलिये प्रस्तुत अर्थ 
के निश्चय करने में अनुमान की स्वरा उपेक्षा नहीं की जासकती । बरह्मविषयक जैसा 
साधारण ज्ञान प्रनुमान के आधार पर होजाता है, छब्द प्रमाण से भी वैसा ही रहता 
है, उस ज्ञान में थोड़ी बहुत दृढ़ता भले हो जाय, पर उस तत्त्व के विश्वेष ज्ञान के लिये 
अथवा साक्षात्कार के लिये प्रत्येक व्यक्ति को ऋषियों के स्तर तक पहुंचना होगा । 
उसके उपाय प्रलग हैं, केवल ऋषिवचनों को पढ़ने या रुंनने से उस तत्व का साक्षा- 
त्कार होना संभव नहीं । इसलिये जहां तक बह्ाज्ञान का प्रदन है, अनुमान और शब्द 
में ग्रधिक अन्तर नहीं रहता । अतः यह कथन विशेष महत्त्व नहीं रखता, कि अनुमान 
से ब्रह्म का साघारण ज्ञान और झब्द से विशेष ज्ञान [साक्षात्कार ज्ञान] होजाता है। 
ब्रह्म के ऐसे ज्ञान के लिये तो योगसमाधि अयवा उपतिषदादिवर्णित विशिष्ट उपासनाओं 
का श्रनुष्ठाव आवश्यक है। 
उपनिषदों के आधार पर सर्वात्मना, यह निश्चित नहीं होता, कि जग्रतू के जन्म 
आदि का नि्भित्त और उपादात दोनों प्रकार का कारण केवल ब्रह्म है। झ्राचायं शंकर 
जे, और दूसरे उन आचार्यों ने जो इस विचार के उपन्न समझे जाते हैं, तरह्म के अति- 
रिक्त एक 'अनिर्वंचनीय माया' नामक तत्त्व को स्वीकार किया है, जो सरूप काये जगत्‌ 
का उपादान माना गया है। यह तत्त्व ब्रह्महूप कदापि संभव नहीं | जगत्‌ का उपा- 
द्वान माया को मानकर उन श्राचार्यों ने ब्रह्म के साथ उपादान पद को जोड़े रखने का 
सर्वथा व्यर्थ प्रयास किया है। उपनिषदों के कतिपय ऐसे सन्दर्भ प्रस्तुत किये जाते हैं, 
जिनके झाधार पर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान माने जाने के लिये प्रयास किया गया 
है । वस्तुतः थोड़ा गंभीरता से उन सन्दर्भो को विचारा जाय, तो यह स्पष्ट हो जाता 
है, कि उनके आधार पर बहा जगत्‌ का उपादान सिद्ध नहीं होता। उनके स्वारसिक 
अर्थों की उपेक्षा कर उप्त विचार के आचार्यों नें उन सन्दर्भों के अन्यथा व्याख्यान करने 
में प्रबल प्रयत्न किया है। ऐसे एक [यतों वा इमानि भूतानि जायन्ते ] सन्दर्भ का विब- 
रुण 'जन्मादि सूत्र में दिया गया है। इसोप्रकार सुण्डक उपधिषद्‌ [ १४१।७] के निम्न- 
(लिखित सन्दर्भ को उक्त अर्थ की सिद्धि के लिये प्रस्तुत किया जाता है-- 
बयोर्णलाभि: सूजते गृह्हते च यथा पृथिव्यामोषधयः संभवन्ति । 
यथा सतः प्रुर्षात केझलोभानि तथाउक्षशत्संभवतोह विदवस ॥ 
जैसे मकड़ी जाले को बनाती और समेठ लेती है, जैसे प्रथिवी में ओषघियां 


३० अह्यसूत्रविद्योत्यभाष्यमं [पूत्र है 


उत्पन्न होती हैं, जैसे जीवित पुरुष से केश लोम प्रादुर्भृत होते हैं, वैसे ही अक्षर से यहां 
विश्व उत्पन्न होता है। इस सन्दर्भ में 'यथा-तथा' पदों पर ध्यान दिया जाय, तो अर्थ 
की वास्तविकता अधिक स्पष्ट होजाती है। जैसे मकड़ी जाले को बनाती और समेटती 
है, इस वाक्य के अर्थ पर ध्यान देना चाहिये, कि मकड़ी कैसे बनाती और समेटती है । 
स्पष्ट है, कि मकड़ी के भौतिक देह के ग्रवयव तन्तुजाल के रूप में परिणत होते हैं, 
जो चेतन आत्मतत्त्व वहां बैठा है, उसका स्वतःपरिणाम तस्तुजालरूप में नहीं होता । 
इस दृष्टान्त की यधार्थता को ऱमभकर उपसंहार वाक्य में यही अर्थ संभव होगा, कि 
बसे ही अक्षर से विश्व प्रादुर्भूत होता है। यदि यहां 'अक्षर' पद से ग्राह्म ब्रह्म है; तो 
वाक्य का तात्पय होगा, कि जैसे मकड़ी से जाला बनता है, बसे ही अक्षर से विश्व 
बनता हैं। पहले स्थल में जैसे जाला देह का परिणाम है चेतन आत्मा का नहीं; वेसे 
ही विश्व ब्रह्म के देहस्थानीय प्रकृति का परिणाम है. चेतन ब्रह्म का नहीं । परन्तु जैसे 
मकड़ीदेह में चेतन आत्मतत्त्व के सहयोग से उसकी प्रेरणा व संकल्प के भ्रनुसार देहाव- 
यव तन्‍्तुजालरूप में परिणत होते हैं, वैसे हीं चेतन ब्रह्म के सहयोग अर्थात्‌ उसकी 
ब्रेरणा व संकल्प के अनुसार प्रकृत्यंश विश्वरूप में परिणत होते हैं। प्रकृति जड़ होने से 
स्वतः परिणत होने में ग्रक्षम रहती तथा चेतन ब्रह्म के संकल्पानुसार परिणत हुआ करती 
है, इसीलिये जगत्सग्ग का वर्णन करने में ब्रह्म के प्राधान्य को प्रकट किया जाता है। 

इसीप्रकार से ओषधि ग्रादि के प्रादुर्भाव में पृथिव्यादि तत्त्व केवल निमित्त 
हैं, उनके उपादान ता उनके अपने बीज होते हैं। ऐसे ही पुरुषदेह से केश लोमादि की 
उत्पत्ति का वर्णन है । जीवित [संतः ] अर्थात्‌ आत्मसंयुक्त देह से केश लोमादि का 
प्रादुर्भाव संभव है, भ्रजीवित [मृत | से नहीं । इससे स्पष्ट है, पुरुषदेह में चेतन आत्मा 
की स्थिति केशलोमादि के भ्रादुर्भाव में निमित्त है, स्वतः चेतन आत्मा केंदरादिरूप में 
परिणत नहीं होता, वह परिणाम देहावयवों का है | आदचय॑ है, इन दृष्टान्तों के 
आधार पर कतिपय आचार्यों ने ब्रह्म] का परिणाम विश्व कंसे समभा ? 

'तथा5क्षरात्‌ संभवतीह विव्वम्‌! इस उपसंहार वाक्य में 'अक्षर' पद का अर्थ 
प्रकृति मानने पर प्रतिपाद्य भाव और अधिक स्पथ्ट होजाता है। जैसे मकड़ी अपने 
देह से जाल बुनतीं, पुरुषदेह से केश लोमादि होते, उसीप्रकार ब्रह्म के देहस्थानीय 
अक्षर-प्रकृति से विश्व का परिणाम होता है । इस प्रसृंग में अक्षर' पद का अ्रकृति 
अर्थ अयुक्त नहीं हैं। आगे सुण्डक उपनिषद्‌ [२११] में सन्दर्भ है-- 

यथा सुदीप्तात्‌ पावकाद विस्फुलिड्भा:, सहलशः प्रभवन्ते सरूपा: । 

तथाइक्षराद्विविघा: सोम्य भावा: प्रजायन्ते तत्र चंबापियस्ति ॥ 

जैसे जलती हुई आग से सहस्रों चिनगारियां उसके समानरूप प्रादुभूत होती 
हैं, ऐसे अक्षर से विविध भाव उतन्न होते हैं । यहां अक्षर' पद 'प्रकृति का वाचक है, ब्रह्म 
का नहीं; क्योंकि उत्पक्त होते वाले विविध भावों को 'सझूपा:' विशेषण द्वारा कारण के 


सूत्र ४] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः २१ 


समानछूप कहा है । जड़ जगत्‌ चेतन ब्रह्म के समान नहीं है । जभथत्‌ का कारण उसके 
समान जड़ होना चाहिये । इसलिये यहां 'ग्रक्षर' पद जगत्‌ के उपादान कारण प्रकृति 
को कहता है। यह अर प्रगले सन्दर्भ 'श्रक्षरात्‌ परत्तः पर: [२१४२] से और अ्रधिक 
स्पष्ट हो जाता है यहां ब्रह्म का निर्देश करते हुए उसे 'ग्रक्षर' से परात्पर कहा है। यदि 
“अक्षर' पद का तात्पय यहां ब्रह्म हो, तो ब्रह्म को ब्रह्म से परात्पर कहना प्रमत्तवाक्य के 
समान होगा । प्रकृति अर्थ मानने पर वाक्याथ॑ सर्वंधा संगत होता है; प्रकृति से पर- 
उत्कृष्ट चेतत जीवात्मतर्व हैं, और उनसे पर-उत्कृष्ट चेतनतत्तव ब्रह्म है; इसलिये 
अक्षर--अश्रकृति से ब्रहा, परात्पर है। इसी भाव को ऋग्वेद [ १०।१२६।२ ] में कहा-- 
“प्रानीदवातं स्वधया तदेक तस्माद्धान्यज्न परः किज्चनास' प्रलय काल में प्रकृति के साथ 
वह एक शुद्ध निर्दोष [ब्रह्म] तत्व विद्यमान रहता है, उससे उत्कृष्ट अन्य कोई 
नहीं है । 

इस सब विवेचन से हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं, कि ब्रह्म जगत्‌ का केवल 
निमित्तकारण है, विश्व का कर्त्ता-घर्त्ता-संहर्त्ता, व नियन्‍्ता है, वह स्वयं जग्रत्‌ के रूप 
में परिणत नहीं होता, इसलिये उपादान कारण नहीं है। जड़ जगतू का उपादान जड़ 
प्रकृति है। उसीसे नामछपात्मक विद्वव को ब्रह्म परिणत करता है । उपनिषद्‌ वाक्‍्यों 
के आधार पर ब्रह्म की उपादान कारणता स्पष्ट नहीं होती | कतिपय सन्दर्भो का 
विवेचन यहां प्रस्तुत किया गया, अन्य एतद्विघयक तथाकथित संदर्भो का प्रसंगानुसार 
यथावसर विवेचन प्रस्तुत किया जायगा ॥३॥ 

सूंतरकार ने गत पूत्रों से ब्रह्मजिज्ञासा की उद्धभावना होने पर स्पष्ट किया, कि 
जगत्‌ के जन्म आदि से तथा ऋग्बेदादि शास्त्र के प्रादुर्भाव एवं उनके वर्णनों से ब्रह्म] का 
अ्रस्तित्व सिद्ध होता है । ब्रह्म कोई क्रियात्मक वस्तु नहीं है, वह नित्यतत्त्व है, सदा वत्त- 
मान रहता और विश्व का संचालन करता है, उपयुक्त उपायों द्वारा केवल उसका ज्ञान 
होता अपेक्षित है। वह ज्ञान समाघधिनिष्ठ मानव को होता है। ऐसा ज्ञान ब्रह्म के 
अस्तित्व का निर्माता नहीं, वह केवल मानव के तद्विषयक भज्ञान को. दूर करने में 
सहायक है। फलत: अनुमात और शब्द प्रमाण के आधार से ब्रह्म का भ्रस्तित्व स्वीकार 
कर लेने पर शिष्य प्राशंका करता है--संभव है जगत्‌ की रचना आदि का कारण ब्रह्म 
हो; पर यह कैसे समझे कि ऋग्वेदादि शास्त्र का प्रादुर्भाव उसके कारण हुआ | इनकी 
रचना अनेक साक्षात्कृतघर्मा ऋषियों ह्वारा हुई मानी जासकती है। तब शास्त्र को ब्रह्म 
के अ्रस्तित्व में प्रमाण मानना भी संगत नहीं होगा । सूत्रकार ने इस झ्राशंका का समा- 
धान किया-- 


तत्तु समन्वयात्‌ ॥। है ॥। 
[ठ्त्‌] बह [ठ] तो [समन्वयात्‌ | समन्वय से । जगतू का कर्त्ता और कर्वेदादि 
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शास्त्र के प्रादुर्भाव का कारण एकमात्र ब्रह्म है, यह बात जगत्‌ और कम्बेदादि शास्त्र 
के समन्वय से समभी जा सकती है। इन दोनों का समन्वय-पारस्परिक सामठ्जस्थ इस 
बात को स्पष्ट करता है, कि इनका रचयिता एक है । 

ब्रह्म का बनाया हुआ जगत्‌ और ब्रह्म के ह्वारा प्रादुर्भू त वेद में परस्पर समन्वय 
है, सामञ्जस्थ है; इनमें एक दूसरे के प्रति किसी विरुद्ध अर्थ का अल्तित्व नहीं देखा 
जाता । इस विषय में यह कहा जासकता है, कि जो ईव्वरीय ज्ञान गब्दरूप में वेद है, 
वह प्रयोगात्मक स्थिति में जगत्‌ है। यह ज्ञान की दो अवस्था हैं--सिद्धान्त और प्रयोग । 

इनका पारस्परिक सामज् जस्य इनके एक कर्ता के अरितत्व को सिद्ध करता है। 
इनके अनुसार शास्त्र में कोई ऐसा वर्णन नहीं होना चाहिये, जो सृध्टित्रम के विरुद्ध 
हो। शास्त्र से सृष्टि-रचना का बोध होता है, तथा प्रतिभाशील एवं साक्षाल्कृतधर्मा 
मानव के हारा प्रस्फुटित सृप्टिस्सना की जानकारी से पर्याप्त सीमा तक ज्ञास्त्र की 
परीक्षा की जा सकती है; जो विवेचक को समान परिणाम पर पहुंचाते हैं। इससे यह्‌ 
स्पष्ट होता है, कि विदेव की उभयंविध नामरूपात्मक रचना का एकमात्र कर्त्ता ब्रह्म है । 
नाम शब्द है, जो ऋग्वेदादिस्प रचना है, और 'रूप' अर्थ है, जो जगदात्मक 
रचना है। 

सृष्टिस्वना एक महान रहस्य है, मानव की गति से अतित्रान्त। फिर भी 
आदिकाल से प्रतिभासम्पन्न मानत् इस रहस्य के उद्घाटन का यथासम्भव प्रयास 
करता रहा है, भौर पर्याप्त सीमा तक उसके रहस्य को समभने में सफल हुआ है, यह 
भ्रयास अज्ञात काल से चला भारहा है, अब भी चालू है, और झागे इसीप्रकार अज्ञात 
कॉल तक चलता रहेगा | यह स्थिति इस बात को स्पष्ट करती है, कि मानव उसे पूर्ण- 
रूप से समभने में असफल है; पर जो कुछ समझ पाया है वह कम नहीं है । वह इतना 
अवश्य है, कि उसके ग्ाघार पर शास्त्र को सस्तुलित किया जासके | यह बटलोई से एक- 
दो चावल देख्कर उसके समान शेष का अनुमान लगा लेने के समान है। भारतीय 
दर्शन में छ्ृंष्टिस्लनाविषरक जो दर्णन हैं, वे सांस्यविचारों में प्रपनी पूर्ण भ्रदस्था 
तक पहुंचे हैं। ग्राधुनिक विज्ञान ने इस विषय में जिन रहस्यों का उद्घाटन किया है, 
उससे वत्तंमान संसार चमत्कृत है, गंभीर विचारक इस परिषाम पर पहुंच जाता हैं कि 
सह प्रयास उस विचार सीमा में प्रवेश कर गया है, जिसको सांस्य ने प्रस्तुत किया। 
ऐसा कहते हुए वत्तंमान वैज्ञानिक की तुलना में सांस्यकार श्रांचार्य के किसी प्रकार के 
महत्त्व का प्रतिपादन करने में हमारा तात्पयं कदापि नहीं है। वे समस्त महान ग्रात्मा 
सदा समानरूप से अहंणीय हैं, जिन्होंने श्रपते काल में इन रहस्यों के उद्घाटन का 
प्रयास किया'है, चाहे वे पहले भे या अब हैं अथवा आगे होनेवाले हैं। हमारा केवल 
इतना अभिप्राय है कि इस सनन्‍्तुलित जानकारी के बाद हमें यह अ्रनुभव होता है, कि 
अवश्य हम इस क्षोत्र में किसी सचाई के आसपास पहुंच रहे हैं। 
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मूल सृध्टिजिपयक जो संकेत ऋणम्वेदादि शास्त्र में उपलब्ध होते हैं, यह हमारे 
लिये एक आइचर्य जैसी बात है, कि वे उसी दिशा का निर्देश करते हैं, जिसे सृष्टिविज्ञान- 
वेत्ताओं ते पुराने या नये समय में सुझाया है। वस्तुतः इस दृष्टि से इन शास्त्रों का 
गंभीर अध्ययन यथावत्‌ नहीं हुआ । प्राचीन काल में कपिलादि ऋषियों ने इस दिल्या में 
प्रयास किया, उस तत्त्वज्ञान को .हां से तछकर लोककल्याण की भावना से दर्शनरूप 
में अस्तुत किया | कहा जासकता है, कि दत्तमान विज्ञानब्ति की खोजों का श्राधार 
बेदादि शास्त्र नहीं है, तब उनकी वया विशेषता रहजाती है ? इस विषय में यह 
समभला चाहिये, कि सिद्धान्त सदा रहतें हैं, और उनका मूल शास्त्र है। यह शास्त्र की 
परम्परा एक अज्ञात काल से चली आरही है, प्रत्येक विवेकशील व्यक्ति ने इसको 
स्वीकार किया है। इसकी निम्नोन्‍तत अवस्था विभिन्न कालों में होती रही है, हमने चाहे 
उसको समकका या न समझा, पर शास्त्र की अपनी अवस्था सदा अक्षुष्ण रही; हमारा 
उससे सम्पर्क सीधा रहा या परम्परा से, फिर भी हमारी सप्ची विचारधारा ने उसे 
कभी लांघा नहीं | हमारी ज्ञानगति उसी सीमा में चचकर काटा करती है । मानव ने 
सदा उसी तत्त्व को गाया है, चाहे वह किसी रूप में गाया गया हो । आधुनिक समस्त 
विज्ञान उसकी एक अत्यन्त दुच्छ कला है। उसमें कुछ भी नवीन निर्माण नहीं; जो सब 
निर्मित है, उसका ही यह मानवजनोचित उपयोग है, चाहे वह सदुपयोग हो या दुरुप: 
योग । फलत: इस विषय के शास्त्रीय संकेत अवइ्य मननीय हैं । 

ऋणग्वेदादि शास्त्र में अनेकानेक ऐसे प्रसंग हैं, जिनमें सृष्टिस्चनाविषयक संकेत 
उपलब्ध होते हैं, उनको विज्ञात सृष्टित्रम के साथ सम्तुलित किया जासकता है। विभिन्न 
ऋचाओं के अतिरिक्त दशम मण्डल का अदितिरूक्त [७२] तथा नासदीय झूक्त [ १२६] 
इस विषय में गंभीरतापूर्वक विचारणीय हैं। पुटकर ऋचाओं में निम्नलिखित ऋचाओं 
का मनन करना उपयुक्त होगा--ऋ० ११६४ ३८।॥ ऋ० १॥१५४।४॥। ऋ० ३॥२६।७॥ 
ऋ० ड।डरडटी। ऋण दडडी)२३॥ ऋ० ८।४०।१२॥ झजु० १८5।६६।॥ अथवं० १०४५॥ 
४३॥ २०८३१; इत्यादि । ये कठिपय स्थल दिरदर्शनमात्र दिये हैं । ऋच्वेदादि शास्त्र 
के इन स्थलों में जगत्‌ के निमित्तकारण चेतन दरह्म और उपादानकारण प्रकृति का 
विविघरूप से वर्णन है। जँसे चेटनतरव का कहीं सर्वनाम और कहीं अन्य कहा, अध्यक्ष, 
सुपर्ण , ऑस्नि, अयंमा, यम आदि अनेकानेव-- पदों से निर्देश है, ऐसे ही #चेत्न उपादान- 
तत्व का स्वधा [ऋ० १॥१६४।३८।१०१२६।२], अदिति [ऋ० १०६४।४॥ 
शष&१०॥१०/७२८], त्रिघातु [ ऋ% ३।२६।७॥४:४२।४॥६।४४।२३ ], वृक्ष [ऋ० 
११६४२०॥ १०८१/४] आदि अनेक पदों द्वारा वर्णन प्रस्तुत किया गया है। इन पदों 
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का निर्वंचनमूलक विश्लेषण मूल उपादानतत्त्व की वास्तविक स्थिति को स्पष्ट करता 
है; उसको समभने वाले विवेचक के लिये इस परिणाम तक पहुंचने में कोई बाघा नहीं 
रहती कि झाज तक प्रतिभाशाली मानव ने सृष्टिरचना एवं जगत्‌ के मूल उपादानतत्त- 
विषयक जो विज्ञानसम्मत मस्तव्य प्रस्तुत किये हैं, उनका इस विषय के वैदिक संकेतों 
के साथ किसी तरह का असामज्जस्य नहीं है। फलत: इस समन्वय के आ्राधघार पर जगत्‌ 
का निर्माण और शास्त्र का भ्रादुर्भाव करने वाले चेतन ब्रह्म के अस्तित्व का निश्चय 
होता हैं। 

'शास्त्रयोनित्वात्‌' सूत्र का श्रर्थ दो प्रकार से किया गया हैं--ब्रह्म शास्त्र का 
योनि-कारण है, तथा ब्रह्म के जगत्कारण होने में शास्त्र योनि-भ्रमाण है। प्रथम अर्थ के 
अनुसार अस्वुत सूच् ह्वारा समन्वय का प्रतिपादन किया गया। ह्वितीय श्र के श्रनुसार 
यह आशंका सन्‍्मुख आती है कि शास्त्र में ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य अनेक तत्वों से जगत्‌ 
की उत्पत्ति आदि का वर्णन उपलब्ध होता है, तब जगज्जन्मादि के कारणरूप में केवल 
ब्रह्म के अस्तित्व को बताने के लिये शास्त्र प्रमाण कंसे माना जा सकेगा ? यद्यपि 
ऋग्वेदादि ज्ञास्त्र में ऐसे परस्पर विरोधी प्रसंग नहीं पाये जाते, वहां विविधरूप में 
एकमात्र परमतत्त्व का वर्णन वेदवित्‌ ऋषियों एवं भ्राचार्यों ने स्वीकार किया' है; पर 
उपनिषद्‌ आदि में ऐसे उल्लेख पाये जाते हैं, जो इस मन्‍्तव्य में श्रापाततः सन्देह पैदा 
करते हैं कि जगज्जन्मादि का कारण एकमात्र ब्रह्म है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [३।१] में जगदुत्पत्ति श्रादि के कारण का निर्देश कर 
प्रकरण के उपसंहार-सन्दर्भ [३।६] में जो 'आत्तन्‍्द' से जगदुत्पत्ति श्रादि का वर्णन है, 
वह जगदुत्पाद में ब्रह्म] के कारण होने को स्पष्ट करता है। पर प्न्यत्र कहा है---'असहा 
इक्मप्न आासीत्‌ । ततो व सदजायत' [तै० उ० २।७], पहले यह असत्‌ था, उससे सत्‌ 
उत्पन्न हुआ । यहां असत्‌ को जगदुत्पत्ति का कारण बताया है। ऐसे ही छान्दोग्य उप- 
निषद्‌ [३।१६।१] में कहा--असदेवेदमग्न आसीत्‌ | तत्सदासीतू। तदाण्ड निरवत्तंत'। 
असत्‌ ही यह पहले था, वह सत्‌ हुआ, वह गोलाकार बनगया। इसीप्रकार बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ [१।२।१] में लिखा है, 'वैवेह किड्चनाग्र आसीतु, मृत्युनैवेदमावृतमासीतु' 
यहाँ कुछ नहीं था पहले, यह मृत्यु से ही ढका हुआ था। ऐसा वर्णन करते हुए उपनिषद्‌ 
में भ्रागे मृत्यु को इस जगत्‌ का कारण बताया है ' 

मुण्डक उपनिषद्‌ [१।१॥१] के प्रारम्भ में कहा--'ब्ह्मा देवानां प्रथम: संबभूव 
विश्वस्य कर्त्ता भुवनस्य गोप्ता' देवों के बीच ब्रह्मा पहले प्रकट हुआ, जो विश्व का 
कर्त्ता और भुवन का रक्षक है। यहां विश्व का कारण और उसकी रक्षा करने वाला 


१. बेखें-ऋ० ११६४।४६॥१०१११४॥४-४॥ १०११२६॥२॥ ३।५३॥८॥ तथा निरुक्त 
छडी८ 


सूत्र ४] प्रधमाध्याये प्रथम: पावः प्र 


ब्रह्मा कहा है। छान्दोग्य [१।६।१] में पाठ है, 'सर्वाणि ह वा इमानि भृतान्या- 
काझ्ादेव समुत्यध्न्ते, आकाश श्त्यस्तं यन्ति' ये सब भूत प्लाकाश से उत्पन्न होते 
और भ्राकाक्ष में लीन हो जाते हैं। यहां सब भरूतों का कारण प्राकाद्य को बताया है। 
छान्दोंग्य [६।२।१] में दूसरे स्थल पर वताया--सदेव सोस्येदमग्र श्रासीत्‌' हे सोम्य ! 
पहले यह सत्‌ ही था। भ्रारुणि आरात्नाय॑ भ्रपने पुत्र स्वेतकेतु को कहरहा है। इसके 
थोड़ा आगे सन्दर्भ है--तदेक्षत बहु स्यां प्रजायेयेति, तत्तेजोज्मूजत' उसने सौचा मैं 
बहुत हो जाऊं, प्रजाओों को उत्पन्न करूं; उसने तेज का सर्जन किया। यहां जगत्‌ का 
कारण 'सत्‌' मान्ता गया है। इसीप्रकार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४।५।१] में आया-- 
“आप एवेदमग्र भ्रासु:। ता आ्राप: सत्ममसृजन्त, सत्यं ब्रह्म, ब्रह्म प्रजापतिम्‌, प्रजापति- 
देंवान! पहले यह 'भ्रापस्‌' ही थे, उन्होंने सत्य को उत्पन्न किया, सत्य ने ब्रह्म को, 
ब्रह्म ने प्रजापति को और प्रजापति ने देवों का सर्जन किया। यहां “भापस्‌' को कारण 
माना गया है। 
इसप्रकार के उल्लेखों से दो परिणाम सामने श्राते हैं, जिनका विवेचन होना 
चाहिये । पहला यह, कि ये वर्णन एक-दूसरे के विरुद्ध हैं, कहीं सत््‌ से सृष्टि कहीं असत्‌ 
से तथा कहीं श्राकाक्ष से और कहीं जल से । दूसरा यह, कि तै त्तिरीय उपनिषद्‌ [३॥१; 
३।६] के जिन सन्दर्भों के श्राधार पर केवल ब्रह्म को जगत्‌ का कारण बताया है, उनके 
साथ उपर्युक्त वर्णनों का विरोध तो है ही, यदि विरोध का कुछ समाधान कर दिया 
जाय, तो भी एकमात्र ब्रह्म की कारणता निर्वाघ सिद्ध नहीं होती। प्रत्येक कार्य के 
कारण अनेक प्रकार के देखे जाते हैं, यह एक निविवाद सत्य है। कोई कार्य किसी 
एकमात्र कारण से होजाता हों, ऐसा संसार में देखा नहीं जाता। उपर्युक्त उद्धरणों 
में--जहां सर्ग के विविध कारणों का तिर्देश है--यह देखना होगा, कि कौन कैसा 
कारण है। इसके ग्तिरिक्त उन वर्णनों में प्रसंग के अनुसार यह जातता होगा, कि 
वह वर्णन सर्ग की किस अवस्था का है, और उपनिषद्‌ का प्रवक्ता जिज्ञासु को वया 
समभाना चाहता है । यदि इन सब बातों तथा इस सम्बन्ध की अन्य भ्रपेक्षित बातों का 
विवेचन सामने स्पष्ट होजाय; तो यह झ्रापाततः प्रतीयमान विरोध फिर कहीं न दीखे । 
आईये, इसपर विचार करें। 
उपनिषद्‌ के कतिपय प्रसंगों [तै० २।७।| छा० ३।१६।१॥ बृह० १२१] में 
अ्रसत्‌ से जो सर्ग के भ्रादुर्भाव का उल्लेख हुआ है, उसका तात्पय॑ श्रसतु को जगत्‌ का 
उपादानकारण बताने में नहीं है। जब सर का प्रारम्भ होता है, उससे पहली श्रवस्था 
का नाम प्रलय है। “प्रलय” पद का अभिप्नाय यही है, कि उस दक्षा में बह समस्त दृष्या- 
दृश्य कार्य जगत्‌ श्रपने कारण में लीन रहता है, छिपा रहता है। सगे का प्रारम्भ होना 
उन कारणतत्त्वों का कार्यरूप में परिणत होना है। परिणाम श्रौर लय के क्रम का न 
कोई ग्रादि है न अन्त । किसी निद्चितत काल से जगत्‌ का प्रारम्भ होना, तथा यह 
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समभला कि हराके पूर्व कभी कुछ नहां था, किसी तक॑ अथवा प्रमाण से सिद्ध किया 
। तव हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं, कि प्रलय के अनन्तर जगत्‌ का 
ययग और सर के अनन्तर प्रलय हुआ करते हैं। सर्ग के प्रारम्भ का कथन करने में 'असत्‌ 
से सर्ग होता है” का तात्पयं यही संभव है, कि प्रलय रे सर्ग प्रकाश में आता है। पहले 
प्रलय है तब सर हैं । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।२।१-२] के सन्दर्भ ने इस तथ्य को आकर्षकरूप में 
इसप्रकार प्रस्तुत किया है-- 

सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्ितीयम्‌ । तद्धँ क श्राहुरसदेवेदमग्र आसीदेक- 

मेबाद्वितीयं॑ तस्मादसतः सज्जायत ॥१॥ कुतस्तु खलु सोम्येव॑ स्यादिति 

होबाच, कथससतः सज्जायेतेति । सत्त्वेव सोम्येदसग्र आसीदेकमेवा- 

द्वितीयम ॥२॥ 

आचार्य झ्रारुणि अपने पुत्र श्वेतवेतु से कहता है--पहले यह सत्‌ ही था 
एकमात्र अद्वितीय । किन्‍्हीं ने कहा--यह अ्सत्‌ ही था पहले एकमात्र अ्रद्धितीय । उस 
असत्‌ से सत्‌ होगया ॥१॥ पर हे सोम्ब ! ऐसा तो निश्चित कैसे हो ? आरुणि बोला। 
श्रसत्‌ से सत्‌ कैसे उत्पन्न हो ? सत्‌ ही सोम्य ! यह पहले था एकमात्र अद्वितीय ॥२॥| 

यहां जगत्‌ के उपादानकारण के विषय में निर्देश है, जो प्रसंग एवं वर्णन 
की रीति से स्पष्ट है। उपादान कारण को सत्‌ माना जाय अथवा असत्‌ ? जो जगत्‌ 
दृष्टिगोचर होरहा है बह सत्‌ है। जब जगत्‌ कार्यरूप में न था तब्र भी सत्‌ था, 
अर्थात्‌ जगत्‌ का उपादानतत्त्व सतु है। उस उपादानता की सीमा में उस निश्चित 
कारणतत्त्व के साथ अन्य किसी का समावेश संभव नहीं। भ्रतः वह उपादानता के 
रूप में एकमात्र अद्वितीय है।सर्गकाल में मूल उपादानतत्त्व परिणत होकर जो यह 
विविध कार्य जगत्‌ के रूप में दीखरहा है, प्रलयकाल में यह अवस्था अविद्यमान रहती 
है। सर्ग के पूवं की अवस्था को “ग्रसत्‌' कह्टे जाने का इतना ही आधार है। यदि किन्‍्हीं 
आचार्यों का वस्तुत: ऐसा कथन हो, कि असत्‌ से सत्‌ का उत्पाद या परिणाम होता 
है. और इसप्रकार मूल उपादान 'असत्‌' है; ऐसे विचारों का निराकरण प्रस्तुत 
सन्दर्भ में किया--असत्‌ से सत्‌ का जन्म होना संभव नहीं, यह सद्गूप कार्य जगत्‌ 
सत्‌ कारण रे ही परिणत होता है । इस व्यवस्था के अनुसार जड़ जगत्‌ का मूल उपा- 
दान जड़ होना चाहिये | चेतन का पहले तो परिणाम ही संभव नहीं, फिर उसका 
जड़रूप परिणाम तो सर्वंथा यूक्ति-प्रमाण एवं थास्त्र के विरुद्ध है। 

कहा जासकता है, कि सर्ग से पूर्व कारणतत्त्व 'अव्यक्त' होता है। कार्य जगत्‌ 
को “व्यक्त' मानाजाता है। तब अव्यक्त मूलतत्त्व से व्यक्त जगत्‌ का होना विजातीय 
परिणाम का द्योतक है। जैसे अव्यक्त से व्यक्त जगत्‌ की उत्पत्ति है, ऐसे ही चेतनतत्त्व 
से विजातीय जड़ जगत्‌ की उत्पत्ति क्‍यों नहीं मानी जारूकती ? ऐसी स्थिति में जिन 
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आचारयों ने जड़ जगत्‌ को चेतन ब्रह्म का परिणाम माना है, उत्तका वैसा मानना 
तिराधार नहीं है। इस आहंका के विवेचन के लिये 'अव्यक्त' और 'ब्यक्त' पदों की 
और ध्यान देना आवश्यक हैं। ये पद वस्तुतः किन्हीं विरद्ध स्वभाव वाले दो तत्त्वों का 
निर्देश नहीं करते, प्रत्युत उसी वर्त्व की विभिन्न अबस्थाओं को प्रकट करते हैं; पहला 
पद तत्त्व की कारण अवस्था और दूसरा काय॑ अवस्था का द्योतक है। उस तत्त्व का 
जो अपना वस्तुस्वरूप है, उसमें अवस्थाओं के भिन्न होने पर कोई अन्तर नहीं आता। 
वह जड़ है, विगुणात्मक है या भ्रनिवर्चनीय है; कैसा भों माना जाय, वह प्रत्पेक 
अबस्था में अपने इस स्वभावसिद्धस्वरूप का परित्याग नहीं करता श्रब॑स्थाओं का 
भेद आपेक्षिक होता है, उससे मूल बस्तुतत्त्व के स्वरूप में कोई भेद नहीं आता। एक 
ही देवदत्त चाचा मामा पुत्र पिता साला बहनोई भाज्जा भत्तीजा आदि विभिन्‍न 
दशाओं में व्यवह्ृत होता है। पर इस व्यवहृत अवस्थाभेद से उसके स्वरूप में कोई 
अन्तर नहीं होता। इसीप्रकार मूलतत्त्व कारण प्रौर कार्य अवस्थाभेद से 'गव्यवत' 
और “व्यक्त' कहा जाता है; इससे उसकी जड़ता, त्रिगुणात्मकता व अ्रनिवंचनीयता 
आदि में कोई अन्तर नहीं ग्राता । एकमात्र चेतनतत्त्व ब्रहा को इस रूप में स्वीकार 
करने पर--कि वही उपादान, वही निमित्त, वही कार्य, वही कारण, वही जड़ और वही 
चेतन प्रादि हैं--गपेक्षाजन्य यह व्यवहार ग्रसंगत होगा, क्योंकि सर्वेधा एकमात्र 
तत्त्व में भ्रापेक्षिक स्थिति का होना संभव नहीं । जड़ता और चेंतनता स्वरूपभेद के 
नियामक हैं, ग्रवस्थाभेंद के नहीं । 

इस सब विवेचन से हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं, कि जहां कहीं असत्‌ से 
सत्‌ के उत्पाद या प्रादुर्भाव का उल्लेख हुआ है, उसका केवल इतना तात्पर्य है, कि 
सर्ग का व्यास्यान या विवेचन प्रस्तुत करने के लिये उसके पूर्व प्रलय का होना 
अपेक्षित है, वह एक प्रकार से सर्ग अवस्था का भ्रभाव है; उस रूप में उसे असात' और 
सर्म के प्रति निमित्त कहा जाय, तो इसमें कोई अ्रधिक आपत्ति की बात नहीं होगी। 
ऐसे उल्लेखों का तात्पयं उपादानतत्त्व के असत्‌ स्वरूप बताने में नहीं है। असत्‌ से 
जगदुत्पत्ति के प्रसंग में बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [१॥२॥१] का जो सन्दर्भ प्रस्तुत 
किया गया है---यह सब म॒त्यु से आवृत था, उसका संकेंत प्रलय अवस्था को बतलाने 
की ओर है। इसलिये स्गंसम्बन्धी अन्य वर्णनों के साथ ऐसे उत्लेखों का विरोध 
समभला शास्जसंमत न होगा । 

मुण्डक उपनिषद्‌ [१॥१॥१] के सन्दर्भ में ब्रह्मा को विद्वकर्त्ता और भुवत का 
रक्षक बताया है | इस सन्दर्भ का उन वाक्‍यों के साथ कोई विरोध नहीं है, जिनमें 
ब्रह्मा को जगंत्कर्त्ता कहा है। बोद्धा को किसी शास्त्रीय कधत के विषय में यह समभले 
का प्रयास करना चाहिये, कि वह किस उद्देश्य से कहा गया है, उसका प्रसंग आदि 
क्या है।इन बातों पर ध्यान देने है, 7 ःक स्पष्ट होजाता है। प्रकृत सन्दर्भ में 
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“ब्रह्मा' कौन है ? और किस रूप में उसे विश्वकर्ता ग्रादि बताया है, इसपर ध्यान 
देना अपेक्षित है। उक्त सन्दर्भ में सबसे पहले पद इसको स्पष्ट कर देते हैं। पद हैं-- 
ब्रह्मा देवानां प्रथम: संबभूव' । जब देवों की श्रृष्टि होने लगी, उसमें सर्वप्रथम व्यक्ति 
ब्रह्मा है। यह वाक्य इस बात को स्पष्ट कर देता है, कि ब्रह्मा के प्रादुर्भाव से पहले 
पृथिवी सूर्य चन्द्र नक्षत्र आदि लोकलोकान्तरों की सृष्टि होचुकी है।यह होजाने 
पर प्राणिजगत्‌ के प्रादुर्भाव का भ्रवसर आता है। वहां जब देवों का प्रादुर्भाव होने 
लगता है, उसमें पहला ब्रह्मा होता है । ऐसी स्थिति में ब्रह्मा को समस्त चराचर विध्व 
का कर्त्ता नहीं माना जासकता। वह स्वयं प्रादुभू त होने वाला व्यक्ति है। तब सम- 
मना चाहिये, कि उपनिषद्‌ के इस कथन का वया उद्देश्य है ? जिसमें ब्रह्मा को 
विदवकर्त्ता और भुवनगोप्ता कहा है। विचार करने पर प्रतीत होता है---बहाा देव 
भ्रथवा मानवसमाज का आदिपुरुष है। भ्रागे प्रजासन्तति का सूत्र वहीं से चालू होता 
है, समाज की सुरक्षा के लिये वह विविध व्यवस्थाओं का निर्माण करता है। इन 
आधारों पर वह विश्वकर्त्ता और भुवनगोप्ता है। प्राचीन भारतीय साहित्य में अनन्तर 
कालवर्त्ती समाजव्यवस्थापक आचायों ऋषि-मुनियों के लिये ऐसे शब्दों का प्रयोग 
होता रहा है । अहिर्बुध्न्यसंहिता (११५१-५४) में कपिल, प्रपान्तरतपा, हिरण्यगर्भ 
आदि को 'लोककर्त्ता' लिखा है । इसका यह प्रभिप्राय नहीं, कि उन्होंने इन लोक- 
लोकान्तरों की रचना की; प्रत्युत उसका केवल इतना तात्पयं है, कि अपने काल में 
विश्वृंखलित समाज को उत्त महान पुरुषों ने व्यवस्थित किया, उन्मार्ग से बचाकर 
सन्‍्माग पर चलाने का प्रयत्न किया, इसी रूप में वे 'लोककर्तता' पुरुष कहलाये | यही 
बात आदिपुरुष ब्रह्मा के विषय में कही जासकती है | भारतीय प्राचीन साहित्य का कोई 
ऐसा विभाग नहीं, जहां श्रादि प्रवक्ता के रूप में ब्रह्म का निर्देश नकिया गया हो। 
फलत: यह सन्दर्भ उन बावयों का कोई विरोध नहीं करता, जिनमें ब्रह्म] को जगत्‌ का 
कारण बताया गया है; क्योंकि इनका विषय भिन्‍न है। 

कतिपय' व्याख्याकारों ने मुण्डक [१।१।१] के सन्दर्भ में ब्रह्मा' को प्रजा- 
पति एवं बह्म का शबलरूप माना है । उनका कहना है--'ब्रह्मा और प्रजापति दाबल- 
रूप में परमात्मा के नाम हैं।' इन विद्वानों के विचार से ब्रह्म का वर्णन दो रूपों में 
किया जाता है, एक परब्रह्म अथवा शुद्धब्रह्म और दूसरा अपरत्रह्म श्रथवा शबलब्रह्म । 
पहले रूप में 'बह स्थूल सूक्ष्म सारे विदव में परिपूर्ण है और उससे परे भी है। यह 
सारा जगत्‌ उसकी भ्रपेक्षा से बहुत छोटा है। यही उसका निखरा हुआ निजरूप शुद्ध 
ब्रह्म के रूप में वर्णन किया गया है । जब वह ब्रह्म इस सारे जगत्‌ के अन्दर समाया 
हुआ इस सारे जगत्‌ का अन्तर्यामी निमन्‍्ता है, इसीलिये जगत का एक-एक अरणु 
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उसकी महिमा को प्रकाशित कर रह है,'*“उसके रे पदार्थों से उसकी महिमा का 
प्रकाश उसका प्रकाश कहलाता है। इस रूप में जब परमात्मा का वर्णन करते हैं, त्तो 
उसको अपरब्रह्म अथवा शबलब्रह्म कहते हैं।' 

इसका सारांश इतना है, कि जब ब्रह्म का वर्णन जगत्‌ के कर्ता निबन्ता 
अन्तर्यामी भश्रादि रूप में जगत्‌ के किसी तरह के सम्बन्ध के साथ किया जाता है, वह 
अपरबहय प्रथवा शंवलब्रहम का वर्णन है, और उससे अतिरिक्त भित्नरूप में वर्णन 
अथवा सत्‌-चित्‌-भ्रानन्‍्दरूप में वर्णन शुद्धबरह्म अधवा परज्ह्म का बर्णन है । इस विषय 
में बिचारना चाहिये, ब्रह्म के अस्तित्व को भिन्नखुपों में वर्णत करने का क्‍या भश्रयोजन 
है? यह स्पष्ट है, कि सर रचना के अनन्तर भ्त्येक वस्तु प्रकाश में झ्राती है। इस रचना 
का रचयिता ब्रह्म है। निश्चित ही रचना के अनन्तर या पूर्व बहा के अस्तित्व में 
किसी प्रकार का अन्तर नहीं रहता। रचना से पूर्व प्रलयकाल में वह उसी श्रकार 
नियन्ता अच्र्यामी एवं सर्वाधार है। उस भ्रवस्था में कार्यंजगत्‌ चाहें न हो, पर जगत्‌ 
के सर्वविध कारणतत्त्व की स्थिति से तब भी नकार नहीं किया जासकता। ब्रह्मा का 
नियस्तृत्व श्रादि स्वरूप उस अवस्था में अक्षुण्ण है। वह उस समय प्रकाह में नहीं है, 
यह हम श्रपनी अर्थात्‌ मातव की सीमित दृष्टि के आधार पर कह सकते हैं। मान 
लीजिये, लोक-लोकान्तरों की रचना यधावत्‌ विद्यमान है, सूर्य चन्द्र आदि नियमानुसार 
उदय होते और अस्त होते हैं, समस्त जड़ संसारचक्र व्यवस्थानुसार चल रहा हैं, 
पर उसमें प्राणी का अभाव है, विशेष रूप से श्रतिभाशाली विचारशील मानव का। 
तब यह संसारचक वत्तमान के समान समस्त ऐद्वर्य एवं विविधविभूतिसम्पन्न होता 
हुआ भी एंक प्रकार से भ्रंघकारंमय होंगा। कारण यह, कि उस अवस्था में इसे श्रनुभव 
करने वाला कोई नहीं है। तब सर्य और प्रलय की अवस्थाओं में इस दृष्टि से कोई 
विश्येष अन्तर न होगा, क्‍योंकि अनुभविता इसको प्रकाश में लाता हैं। उसका इस रूप 
में श्राना सर्गरचना के अ्रनन्तर जागतिक सम्बन्ध में संभव है, ग्न्यथा नहीं। फलतः 
ब्रह्मस्वरूप के अस्तित्व और उसके वर्णन में सर्ग-प्रलय की अवस्था कोई अन्‍्तर नहीं 
डाल सकतीं । जगत्‌ की रचना स्थिति व संहार बहा का कार्य है, वह सादातनिक है 
उसमें कभी अन्तर नहीं झ्ाता, इन आघारों पर ब्रह्म का वर्णन शुद्ध शवलहूप में करना 
सर्वथा निष्प्रयोजन है । वैसे इसप्रकार के वर्णनों को एकमात्र वस्तु के विविघरूप में 
बर्णन करने की केवल एक रीति कहा जासकता है । 

'ब्रह्मा' प्रजापति है, और वह शबलरूप में परमात्मा का नाम है, मह विचार- 
णीय है। मुण्डक [१।१।१] के वर्णन से स्पष्ट हैं, कि 'ब्रह्मा' देवसगें का प्रथम 
व्यक्ति है। वह जगत्कर्त्ता परमात्मा या ब्रह्म होना संभव नहीं। देवसगग एक प्रकार से 


६ च्ही। [१० ६७] 
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प्राणीसर्ग है। उससे पूर्ज समस्त जड़ जगत्‌ की रचना को पूर्ण हुआ माना जाना 
चाहिये । झबलब्रह्म की कल्पना करते वालों के विचार से जड़ जगत्सर्ग कां कर्त्ता-- 
बावलब्दह्, ब्रह्म के प्रादुर्भाव से पहले विद्यमान है, तब झनन्‍्तर होने वाला बहा 
झबलरूप परमात्मा का नाम है, ऐसा समभता शास्त्रीय दृष्टि के अनुकूल नहीं होगा। 
ब्रह्मा का 'प्रजापति' अन्य नाम होसकता है। प्रजा-सूत्र का वह श्रथमतन्तु है, इस 
दृष्टि से उसका “प्रजापति” नाम उपयुक्त हैं। श्रतएव मुण्डक उपतनिषद्‌ के सन्दर्भ 
[१।१।१] के आधार पर ब्रह्म के जगत्कतूंत्व का जो विशेध प्रकट किया है, उसका 
समाधान यह कहकर नहों किया जासकता, कि उक्त सन्दर्भ में निदिष्ट 'बरह्मा' शंबल- 
रूप में परमात्म। का ताम है। उसके समाघान का वह दृष्टिकोण विचारता चाहिये, 
जिमका निर्देश प्रथम किया गया है । 

शास्त्र में हिरष्यगर्भ' नाम बहुत प्रयुक्त हुआ हैं। ब्रह्मा, हिरण्यगर्भ , प्रजापति, 
स्वयम्भू आंदि ताम प्रकरणानुसार परमात्मा या ब्रह्म के संभव हैं, परस्तु सबंत्र शास्त्रीय 
प्रयोग में ऐसा समभना संगत त होगा । ब्रह्म को सर्व गक्तिसम्पन्त मानने पर विविघ- 
रूप में विविध तामों से उसका वर्णव जहां-तहां प्रकरणसंगत होंसकता है; परन्तु इन 
पदों के अन्य भी कोई अर्य॑ हैँ,और वे क्‍या हैं ? यह अ्रतिविवादास्पद विषय है। 
किसी सीमा तक दुढ़ता के साथ यह बात कही जासकती है, कि शास्त्र में अनेकत्र इन 
पद्दों का प्रथोष ब्रद्म से अतिरिक्‍त अर्थों में हुआ है | क्या इस नाम के वे कोई 
हमारे जैसे प्राणी थे, जो आदिपुरुष के रूप में प्रादुभ त हुए, अथवा ये कोई देवी शक्तियों 
के ताम हैं, जिनका वर्णन शास्त्रों में विविधरूप से हुआ है, और वे वर्णन उन स्थितियों 
से समातता रखते हैं, जो साधारण रूप से मानवजीवन में घटित होती हैं । इस विषय 
पर विचार करने का यह अवसर सर्वभा अनुपयुक्त है, तथा सब साधनों के अगोचर 
इस विषय में कोई सुलक्रे हुए विचार देना संभव नहीं है, पर अ्रन्यत्र यथाप्रसंग इसपर 
अ्रकाश डालने का प्रयास किया जायगा। 

छान्दोग्य [ १६।१ ] में सब भूतों की उत्पत्ति आराकाश' से बताई और उसी में 
सबका लय। इसका तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [३।१, ६] के तथा इसी आशय के श्रन्य 
झपनिषद वर्णनों के साथ कोई विरोध नहीं है । छान्दोग्य में यह उद्गीथ उपासना का 
प्रसंग है। ब्रह्म के सर्वश्रेष्ठ नाम 'श्रोम' को उपनिषद्‌ में उद्गीथ कहा गया है । यह 
उपासना उपासक को सर्वोच्चत दशा में पहुंचाती है। यह्‌ किस भावना के साथ कीजानी 
चाहिये, इसीका वर्णन प्रस्तुत प्रसंग में हैं, जिसका भ्राशय हैं--उद्‌गीथ का वाच्य बह 
समस्त चराचर स्थूल सूक्ष्म विश्व में व्याप्त है वह सब में अन्तर्यामीरूप से प्रकाशित है 
और उसीके प्रकाश एवं ग्रस्तित्व से समस्त लोक-लोकान्तर अपने रूप में व्यवस्थित हैं। 
उसी आनत्दमय प्रकाश के मध्य में अवस्थित अथवा स्वंथा उससे अपने आपको आजृत 
हुआ उपासक अनुभव करता है, इस भावना के साथ 'प्रोम' की उपासना उद्गीथ 
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उपासना है। छान्दोग्य सामवेदीय उपनिषद्‌ है, साम को एक अ्भिमुख इक! गई मानकर 
वहां से आकाशपर्वन्त कतिपय तत्त्वों के आवाराधैयभाव के सहारे बाहझ्मा म्थन्तर जगत 
अथवा कार्यमात्र भूत-पौंतिक का संकेत उक्त प्रसंग में किया गया है। इसमें झाकाश को 
सबका आधार कहा है; वहीं समस्त भूत-भौतिक की ग्रन्तिम गति हैँ । 

भूतों के सं क्रम में आकाझ का स्थान सर्वेप्रथम है, उसके अनच्तर अन्य भूत 
भऔतिक सर्ग । प्रतिसर्ग के अवसर पर कार्य अथवा आधेय का कारण अथदा आधार में 
लय होते-होते झाकाज में भूतलय का अ्रंवसान होता है। इसी आशय से सब भूतों की 
आराकाश से उत्पत्ति शौर आकाश में लग कहा है। यहां पर मूल उपादान से जगत्‌ की 
उत्पत्ति का कोई प्रसंग नहीं हैं। इस सब भूत-भौतिक जगत्‌ और इसकी व्यवस्था पर 
बहा का नियन्त्रण है, वही उपासक का लक्ष्य है, इस भाव को प्रकट करने में प्रकरण का 
तात्पर्य है॥ 

यंदि इस प्रसंग में 'आकाश' पद का प्रयोग ब्रह्म के .. नाता जाय, और यह 
वर्णन किया जाय, कि ब्रह्म से सब भूतों की उत्पत्ति और .ां सबका लय होता है, तो 
बह विचार करलेता अवश्य अपेक्षित होगा, कि ब्रह्म भूतों का उपादानकारण होना 
सम्भव नहीं । यहां हेतु अथवा आघार की भावना से ही ब्रह्म से भूतों की उत्पत्ति और 
उसमें लय होना कहा गया है। किसी कार्य का कर्त्ता व अधिष्ठाता उसका आधार होता 
है । ब्रह्म विश्व का कर्ता और अविष्ठाता है, इंस रूप में बह जगत्‌ का आधार है । इसी 
भावना के अनुसार ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति और उसमें लय होता माना जाना चाहिये । 
इस, श्राशय से यदि प्रस्तुत अ्संग में 'आकाश' पद ब्रह्म के लिये प्रयुक्त माना जाय, त्तो 
कोई ख्रसंगति नहीं है। पर इसका यह अभिप्राय नहीं, कि 'आकाश' पद का प्रयोग सर्वत्र 
ब्रह्म के लिये किया गया हो, अथवा निश्चितरूप से आकाश पद ब्रह्म का पर्याय है । 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के अ्रह्मवल्ली अध्याय के प्रथम अनुवाक में 'आ्राकाश' पद का प्रयोग 
स्पष्टरूप से भूत-आकाश् के लिये हुआ है, जहां भूत-मौतिक सर्ग का वर्णन है। किसी 
अयुक्त पद के यथाभूत अर्थ के लिये प्रकरण और संगति का समफ लेना आवश्यक है ! 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।२।१] में 'सत्‌' को जगत्‌ का कारण बताया है । हमारे 
सामने असीम जगत्‌ बिछा पड़ा है, इसका संद्रप होना प्रत्यक्षशिद्ध है। इसका कारण 
अबवदग 'सत्तु' होना चाहिये। प्रस्तुत प्रसंग में 'सत्‌' क्या है ? यह विचारणीय है। यहां 
जगत्‌ के उपादानकारण का वर्णन है, या निमित्तकारण का, तथा इसका उद्देश्य वया 
है ? उद्देश्य के रूप में यह बराबर ध्यान रखना चाहिये, कि उद्दालक आरूणि अपने पुत्र 
इ्वेतकेतु को 'ग्रात्मा' की स्थिति व उसका स्वरूप समभाना चाहता है। उसने इस 
रहस्पपूर्ण अन्तहित अर को समझाने के लिये सर्वप्रथम तीन भूततत्त्वों को सामने रखा 
है--तेज, श्रप्‌, अन्न । ये ऐसे तच्त्व हैं, जिनको प्रत्येक व्यक्ति भ्रत्यक्ष देखता व अनुभव 
करता है, इनके अस्तित्व से कोई नक्तार नहीं करसकता। इसलियें सर्वानुमत तत्त्वों के 
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विवरण से प्रारम्भ कर आरुणि इवेतकेतु को धीरे-धीरे भात्मतत्त्त तक लेजाना चाहता है। 
उपनिषद्‌ के इस द्वितीय खण्ड में बताया, कि तेंज, श्रप्‌, भ्रन्न का मूलखूप सत्‌' 
है। इससे स्पष्ट है कि यहां 'सत्‌' को तेज आ्राबि के उपादानरूप में अ्रस्तुत किया है। 
आचार शंकर आदि व्याख्याकारों ने भी यही माना है, कि यहां सद्रृप में जगत के उपा- 
दानकारण का वर्णन है। भ्रब विचारना यह है कि वह उपादानतत्त्व जड़ प्रकृतिरूप है, 
अयवा चेतन ब्रह्महप। आचाय॑ शंकर ने यहां 'सत्‌' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये माना 
है । ऐसा मानने का मुख्य आघार यह बताया है, कि यहां 'सत्‌' को ईक्षिता कहा गया है, 
ईक्षण, दर्शन, ज्ञान आदि पद समान श्रर्य को कहते हैं, और ये प्र्य॑ चेतन में सम्भव हैं, 
अचेतन प्रकृति में नहीं। 
इस मान्यता में कुछ विचारणीय है। यहां यह प्रसंग प्रारम्भ होता है कि 'मैं बहुत- 
रूप में प्रादुर्मूत हो जाऊं । अनेकरूप होने की चाहना ब्रह्म में मानना आपत्तिजनक है । 
सर्वसम्मत शास्त्रीय ब्रह्मस्वरूप में ऐसी चाहना या इच्छा का मानता उसके स्वरूप में 
दोष लगाता है। उसके ऐसे ईक्षण का--कि मैं स्त्रयं बहुतरूप होजाऊँ--कोई कारण 
श्राज तक बताया नहीं जासका। वह 'पूर्णकाम' है, उसमें ऐसी चाहना क्यों ? आगे 
वाक्य है--तत्तेजोउसृजत' उसने तेज का सर्जेन किया । यह वाक्यरचना पहले वाक्य के 
साथ समन्वित नहीं होती । “मैं बहुत होजाऊं' इस ईक्षण के अनुसार प्रगला वाक्य होना 
चाहिये--वह तेज होगया'। यदि उपनिषत्कार की भावना व्याक्याकार शंकर आदि 
की भावना के अनुसार होती, तो वह इसप्रकार लिखता--तदैक्षत बहु स्यां प्रजायेय, 
तत्तेजोउजायत' । अर्थात्‌ मैं बहुत होजाऊं, और वह तेज होगया | उक्त अर्थ मानने पर 
ऐसी स्थिति में वाक्यों का समत्वय ठीक होसकता था। पर उपनिषत्कार ने अजायत' 
क्रियापद न देकर 'अस्तृजत' रवखा है । इस विशेषता पर ध्यान देना ग्रावश्यक है। यह इस 
बात को प्रकट करता है, कि तेज का सर्जत करने वाला उसका कर्त्ता अधिष्ठाता व 
वियन्ता माना जाना चाहिये, उसको तेज का उपादान मानना इस पदप्रयोगशैली के 
अनुकूल नहीं होगा । 
इस समस्या को सुलभाने के लिये कतिपय' व्याल्ष्याकारों ने उपनिषद्‌ के 'बहु 
स्थाम्‌' और 'प्रजायेय' पदों के विषय में एक अन्य विवेचन प्रस्तुत किया है । उनका 
कहना है, कि 'बहु' पद 'भूमा' पद का पर्याय होता हुम्ना ब्रह्म का वाचक है । स्याम्‌' 
क्रियापद वत्तमानकालिक लद्‌ के अर्थ में प्रयुक्त है, जो 'प्रस्मि' के भ्रय को कहता है। 
ऐसे ही 'प्रजायेय' क्रियापद प्रन्तर्भावितण्यये है, यह 'प्रजनयेथम्‌' के श्र में प्रयुक्त हुआ 
है । इस सबका मिलित अये होगा, कि ब्रह्म को यह भावना होती है, कि मैं 'बहु' अर्थात्‌ 


१. वेखें--पं० शिवह्ंकर काज्यतोर्थ, द्वारा रचित छात्दोग्य उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रकरण 
का भाष्य । 


क 


सूत्र ४] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः डेरे 


भूमा हूं, महान हूं, सर्वशक्तिसम्पन्न हूं, प्रजनन करूं--जगत्‌ को उत्पन्न करूं, तब उसने 
तेज का सर्जन किया, तेज को उत्पन्न किया । इस व्यास्या में सत्‌' को ब्रह्म समभकर 
नी उसे उपादान मानने की निवृत्ति होजाती है, वह यहां केवल कर्त्ता व नियन्ताहूप 
में प्रस्तुत किया गया हैं। पर समस्या का समाधान यहीं पूरा नही होजाता। 

ईक्षण के आधार पर पुर्ववादम में 'रंत्‌' को ब्रह्म माना गया | पर झागे उपनिषद्‌ 
मैं दावय है--'तत्तेज ऐक्षत' यहां पर ब्रह्म द्वारा बनाये गये भौतिक तैज में ईक्षण का 
निर्देश है। यह जड़ तेज में ईश्षण कैसे ? प्राचार्य ढंंकर ने इसका समाधान किया-- 
'तत्सत्मृष्ठं तेज ऐक्षत तेजोरुपसंस्थित॑ स्दक्षतेत्यथे:' उस 'सत्‌' से बने हुए तेज ने ईक्षण 
किया, इसका श्रर्थ है--रोजरूप में विद्यमान सत्‌ ने ईक्षण किया। इस कथन में दो 
आपत्ति हैं, एक तो सत्‌-चेतन ब्रह्म स्वयं जड़ तेजरूप में कैसे परिणत हो गया ? चेतन- 
तत्त्व जड़ नहीं होसकत्ा, यदि होता है तो वह परिणामी होगा, जिसको बह्मरूप माना 
जाना सम्भव नहीं। भौतिक तेज को प्राचाय॑ शंकर ने भी जड़ माना है। तब दूसरी 
आपत्ति है, कि उसरूप में ईक्षण कैसे ? आचाये ने जगत्‌ को बहा से विलक्षण माना हैं, 
तथा ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण मानने के आग्रह से ब्रह्म के समान जगत्‌ को 
चेतन कहने पर भी उसमें चैतन्य अंश को वेदाल्तसूत्र | २१६ | की व्याख्या में अ्रवि- 
आबित [अ्रप्रकठ-अप्रकाशित | बताया हैं। चैतन्य के अविभावित मानते पर तेजरूप में 
विद्यमान सत्‌ का ईक्षण कहना कैसे सम्भव होसकता है ? वयोंकि 'सत्त्‌' के बनाये गये 
तेज में चैतन्य अप्रकाशित होने से वह जड़ है, उसमें ईक्षण का होना भ्रद्मक्य है । तेजरूप 
में हुआ 'सत्‌”' अपने रूप [चँतन्यरूप ] में नहीं है। वस्तुतः श्राचार्य ने तेज के ईक्षण का 
समाधान करने के प्रयास में पररुपर वि बात कह डाली है। ब्रह्म को जगत का 
उपादानकारण मानकर इन आपत्तियों का समाधान कठिन है। 

कतलिपय आधुनिक' व्याख्याकारों ने 'तत्तेजोध्सृजत, तत्तेज ऐक्षत' इन वाबयों में 
अभम प्रयुक्त तिज' पद का अर्थ उत्पद्यमान भौत्तिक तेज किया हैं, तथा द्वितीय [तत्तेज 
ऐक्षत' के] 'तेज' पद का अर्थ 'तेजस्त्री' श्र्थात्‌ तेजवाला--बहा या परमात्मा किया है। 
ऐसा अर्थ करने से जड़ में ईक्षण होने की आपत्ति का तो तिबारण होजाता है, पर प्रकरण 
की दृष्टि से असंगति दोष श्राजाता है । प्रकरण में इन बावयों की रचना इसप्रकार की 
है, जिससे यह स्पष्ट होता है, कि द्वितीय वाक्य में बद्दी तेज अभीष्ट है, जिसका निर्देश 
प्रथम वाक्य में किया गया है। ड्वितीय तेज पद के साथ 'तत्‌” पद का प्रयोग इस अर्थ 
को स्पष्ट करता है। ऐसी स्थिति में पहले तेज पद का अर्थ केवल भौतिक तेज, और 
दूसरे 'तिज” पद का अर्थ तेजस्वी [-अह्य अथवा परमात्मा] करना प्रकरण के अनुकूल 


4. देखें--पं० शिवशंकर काव्यतीर्थ द्वारा रचित छान्‍्दोग्प उपनिषद्‌ के श्रस्तुत प्रकरण 


का भाष्य ॥ 
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प्रतीत नहीं होता । 

'तत्तेज ऐक्षत' इस वाक्य में यह एक ध्यान देने की बात है, कि 'ऐक्षत' क्रियापद 
का मुख्य कर्त्ता कौन है, 'तत्‌' अथवा 'दिज' ? श्राचा्य शंकर ने बावय में व्यतिकम करके 
ध्तत्‌! को कर्त्ता माना है, आचाय॑ की भावना के असुसार तत्‌' सर्वंनाम पद पूर्वेनिदिष्ट 
सत्‌' का परामशंक है, बच्यपि 'तत्‌' का अर्थ 'सत्सुष्टं' ही किया है, भौर आगे तेजोरूप 
में अवस्थित वह्‌ 'सत्‌' हीं ईक्षण करने वाला हैं, ऐसा माना है । आचाय॑ का सह अर्थ 
प्रकरण संगति के अनुकूल नहीं है । वस्तुतः हितीय वाक्य में सन्दर्भरचना के अनुसार 
शोक्षत' क्रिया का कर्ता 'तेज' होता चाहिये। इसके साथ जुड़ा हुआ 'तत्त' पद पूर्ववाक्य 
में वणित तैज के स्वरूप का निर्देश करता हैं । पूर्ववावय में कहा गया है--संद्‌ ने तेज 
का सर्जत किया। इसके अनुसार हितीय बावय का श्र्थ होगा--सत्‌ से बनाये गये तेज 
नें ईक्षण किया । ऐसी स्थिति में वह श्रापत्ति बराबर बनी रहेगी, कि सत्‌ से बनाये गये 
भौतिक जड़ तेज में ईक्षण कैसे ? हितीय व्याख्याकार ते ऐक्षत' क्रिया का कर्त्ता तो 
'तेज' कौ माना, पर उसका श्र्थ बदल दिया, जिससे 'तेज' के साथ पटित तंत्‌' पद का 
स्वारस्प नप्ठ होगया । 

उपनिषद के प्रस्तुत प्रसंग की उपर्युक्त व्याख्याश्रों में. एक आपत्ति और है। 
हितीय खण्ड में 'सत्‌' से तेज-अ्पू-अन्न की सृष्टि का वर्णन हैं। ढृतीम खण्ड के प्रारम्भ 
में प्राणिवर्ग के तीन विभागों का उल्लेख कर जीवात्मा के प्रवेश हारा नामरूपात्मक 
जगत्‌ के विस्तार कियेजाने का वर्णन है । आगे तीन देवताशों के त्रिवृत्करण का उल्लेख 
है। उपलब्ध व्याख्याम्रों के अनुसार ये तीन देवता पूर्वृखण्ड में बणित तेज-अप्‌-अन्त हैं। ये 
भूतरूप में उपलब्ध अ्रग्ति [तेज], जल [अप्‌] और प्षिवी [अन्न] हैं। इनकी रचना 
का वर्णन जब डितीय खण्ड में कर दिया गया है, पुनः उनके त्रिवृत्करण से तामरूपात्मक 
जगत्‌ के विस्तार का कथन पुतरुक्त एवं अनावश्यक जैसा प्रतीत होता है । उक्त व्याख्याग्रों 
के अनुसार तेज आदि का जो लोक सें उपलब्ध रूप है, यह “तिदृत्कता है, इसके पूर्व तेज 
आ्रादि की जो रचना है, उसमें तेज आदि का बग्ा स्वरूप होता है, इसका निरूपण 
व्याख्याश्रों में कहीं उपलब्ध नहीं है । उस ग्रवस्था के लिये “अत्रिवृत्कत' पद का प्रयोग 
तो अवब्य व्याख्याकारों ने किया हैं; पर बह स्थिति विशुद्ध [अत्िवृत्क्त] पेज आदि 
की किस्वरूपा है? इसका विवेचन किसी व्याख्याकार ने नहीं किया । दोनों अवस्थाग्रों 
में उनके "तेज भ्रादि नामों का ही उल्लेख हैं, इनके स्वरूपभेद का पता नहीं लगता । 
प्रतीत होता है, इस प्रसंग का उक्तरूप में समस्त व्याख्यान जैसे अन्यथा होगया है। 

ग्न्थकार विविध शैलियों का आश्रय लेकर अपने प्रतिपाद्य विषग्न का निरूपण 
करते देखे जाते हैं । यह एक शैली है, कि लेखक जिस विषय का भ्रतिपादन करना चाहता 
हैं, उत्तीके ढ्वारा उसका वर्णन करादेता है। जैसे--विद्युत्‌ की कहानी विद्युत्‌ की जवानी, 
अथवा कागज की कहानी कागज़ की जबानी । विद्युत्‌ अपनी कहानी अपने मुख से 
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सुनाती है। उसका न झपना मुख है न बोलने थ्रा विचार करने की ज्ञक्ति; यह विषय 
के प्रतिपादत कौ एक रुचिकर शैली है। बिजली के मुख से बिजली की कहानी को 
सुनकर कोई यह कहने या सोचने लगे, कि वह श्रपनी कहानी कंसे सुना सकती है, वह 
जड़ है, न उसके मुख है न वावशक्ति ? तो ऐसा कहने सोचनेवाले की जड़ताया 
मूर्खता का ही यह प्रमाण होगा । ठीक इसी शैली का प्रयोग उपनिषत्कार ने प्रस्तुत 
प्रमंग के द्वितीय खण्ड में किया है । उपनिषत्कार अन्तहित रहस्यमय आत्मतत्त्व को 
सममभाना चाहता है। उससे सर्वातुभूत स्वुल जगए के प्रतीक से इसका प्रारम्भ किया । 
तेज-अप्‌-प्रन्न सर्वानुभूत तत्त्व हैं। उनकी उत्पत्ति 'सत्‌' से बताई। वह 'सत्‌' समस्त 
जगत्‌ के मूल उपादान प्रक्नति से भ्रत्य वहीं है। 'तेज' आदि पद श्रस्तुत प्रसंग में उसके 
वास्तविक स्वरूप के प्रतीक हैं, जिनका शास्त्र में यथाक्रम रजसू-सत्त्व-तमस्‌ नाम से वर्णन 
है । सत्‌ प्रकृति समस्त जड़ जगत्‌ का एकमात्र उपादानकारण है, इस उपादानता में 
अन्य किसी का कोई अंझ नहीं, इसीलिये इसरूप में वह एकमात्र अद्वितीय है। श्री तक 
बह केवल कारणरूप में विद्यमान है, उसने ईक्षण फिया--मैं बहुत होजाऊं, कार्यरूपमें 
परिणत होजाऊं | उसने तेज का सर्जन किया, तेज ने अप्‌ का, भ्रपू ने अन्न का | यह सब 
सृष्टि के झारम्भ होने से पूर्व प्रकृति की सर्गोन्मुख अवस्था का वर्णन है। सर्ग से पहले 
अकृति अपने आप को परिणाम के लिये तैयार हुआ दिखलाती है । रजसू-सच्त्व-तमस्‌ रूप 
प्रकृति जो ग्रब तक प्रलयकाल में कारणरूप से अवस्थित रही, श्रव वह कार्योन्मुख होने 
के लिये सन्नद्ध है, इतना ही इस वर्णन का तात्पमं है। प्रकृति या तेज आदि के ईक्षण का 
यहां कोई प्रइन नहीं, विषय का वर्णत करने वाले ऋषि ने उसको उक्तरूष में भ्रस्तुत 
किया है । 

इसके अनन्तर तृतीय खण्ड के प्रारम्भ में त्रिविध प्राणिवर्ग का निर्देश कर उपर 
निषत्कार प्राणिसर्ग के प्रारम्भ का उल्लेख करता है। इस प्रसंग में देवता का ईक्षण ब्रह्म 
का ईक्षण है । यह पहले ईक्षण की तरह नहीं है, कि मैं बहुत होजाऊं; यह ईक्षण--- 
संकल्प सर्व नियन्ता अन्‍्तर्यामी ब्रह्म का है--मैं इन तीन देवताओं का--इनमें जीवात्मा 
का प्रवेश कर--नामरूप से विस्तार करू। अम्तर्थामी होने के कारण बहा का समस्त 
तत्त्वों में स्वतः प्रवेश है। जीवात्मा के प्रवेश के विना प्राणिसर्ग का प्रादुर्भाव सम्भव नहीं, 
इसलिये ब्रह्म की उस स्थिति को यहां अनुप्रवेश' पद से प्रकट किया है। जिन तीन 
देवताओं का नाम-रूप से विस्तार करना है, वे वही देवता हैं जो प्रकृति को वास्तविक 
स्वरूप हैं--रजस्‌, सात्व और तमस्‌ | उनके चिवृत्करण श्रर्थात्‌ अन्योन्यमिथुनह्वारा 
संमस्त संसार का तिर्माण होता है। इस प्रसंग में स्पष्टरूप से निर्माण करने बाली देवता 
ब्रह्म को कहा है, श्रौर निर्मित या परिणत होने वाली देंबता तीन हैं---रजस्‌, सत्त्ब, 
तमस्‌। कार्य॑मात्र में उन्हीं तीनों के अस्तित्व को सत्यरूप में वर्णन किया है, कार्ये या 
विकार बनता बिगड़ता रहता है। उपनिषत्कार ते इस समस्त प्रकरण के उपसंहार शें 
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यही स्पष्ट किया, कि यह सब जगत्‌ की रचना जिसके लिये है, जह आ्लात्मा है, और हे 
स्वेतकेंतु ! तुम वही प्रात्मा हो । लोक-व्यवहार में यह सर्वाज्रपूर्ण स्पूलशरीर “इवेत- 
केतु' नाम से व्यवहृत होता है, पर इसे आत्मा मत समभला, यह सब श्रात्मा के लिये है 
स्वयं यह आत्मा नहीं है; जिसके लिये है, वह आत्मा तुम हो; इस स्थूल देह अथवा भूत- 
भौतिक से सर्वेथा अतिरिक्त है--आत्प्रतत्व; इन झ्ाकर्षक देह-देहांग और भूत-मौतिक 
के साधारण ज्ञान पर अ्रभिमान मत करो। इसप्रकार प्रस्तुत प्रगंग में ब्वेतबेतु को और 
उसके प्रतीक से समस्त आत्मजिज्ञासु जन को आत्मतत्त्त की यथार्यता के समझाने का 
प्रयत्न किया गया है । 

आचार्य शंकर ने प्रस्तुत अ्रकरण में 'त्रिवृत्तरण' की व्याख्या तीन भूत्तों [अच्ति- 
जल-पृथ्वी | के परस्पर मिलने के रूप में की है, और उसे पांच भूतों का उपलक्षण 
मानकर भृतविषयक पझ्चीकरण सिद्धान्त की उद्भावना की है । पर अस्लृत प्रसंग रो 
ऐसी कल्पना किया जाना साघार व संगत नहीं है । इसका विस्तृत विवेचन लृत्तीयाध्याय 
प्रथम पाद के प्रारम्भिक सूत्रों की व्याख्या के भ्रवसर पर किया गया है। 

छान्दोग्य के इस प्रकरण में जो 'सत्‌' को जगत्‌ का कारण बताया हैं, उसका 
विवेचन किया गया । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [३।१, ६] के वर्णन से इसका कोई विरोध 
नहीं है। वहां जगत्‌ के केवल निमित्तकारण ब्रह्म की ओर मुर्य निर्देश है, अस्तुत 
प्रसंग में उपादान भर नि्मित्त दोनों कारणों का यथावसर उल्लेख हुआ है । शास्त्र को 
जगतू के प्रत्येक कारण का वर्णन अभीष्ट है, प्रसंग के भ्रनुत्तार उनकी वास्तविकता को 
समभजे का प्रयास अपने हाथ से जाने तहीं देवा चाहिये । 

बुहदारण्यक उपनिषद्‌ [५।५॥१ ] में 'आपस्‌' से जगत्‌ की उत्पत्ति का वर्णन है । 
इस प्रसंग का विचार करना अपेक्षित है । वहां पाठ है 

आप एवेद्सग्र आसुस्ता आापः सत्यमसूजन्त सत्यं ब्रह्म ब्रह्म प्रजापति 

प्रजापतिदेवान्‌ । 

आरम्भ में यह आपस्‌ (जल ? ) ही थे, उन श्रापस्‌ ने सत्म को सूजा, सत्य ने 
ब्रह्म को, ब्रह्म ते प्रजापति को, प्रजापति ने देवों को | यह उक्त सन्दर्भ के पदों का 
साधारण अर्थ है । 

इस प्रसंग में 'आपस' पद का अर्थ विचारणीय है। साघारण लॉकव्यवहार में 
इस पद का प्रसोग जलों के लिये होता है। निश्चित है, के जल एक बना हुआ तत्त्व है, 
बहीं मूल में था और उसने सत्य को तथा सत्य ने ब्रह्म को बनाया; ऐसा कथन अटपटा 
व झसंगत लगता है। इससे समभना चाहिये, कि 'प्रापस्‌' पद का यहां कोई विश्चिष्ट अर्थ 
है । गंभी स्तापूर्वक विचा सने पर ज्ञात्त कि इस पद का भ्रमोंग यहां प्रव्यक्त मूल 
उपादानतत्त्व के लिये किया गया है--आप्नुवत्ति प्राप्तुवन्ति प्रजयावसरे लगीभवन्ति 
सर्वाणि कार्यजातानि यासु का रणशक्तिषु ता: सर्वोपादानकारणभूता: शक्तय आप उच्यन्ते, 
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प्रलय अवसर आनेपर समस्त कार्य जंगत्‌ जित कारणरूप शक्तियों में लीत होजाता है, 
वे मूलभूत दक्तिरूप अव्यक्त कारण आपस्‌' कहे जाते हैं, क्योंकि समस्त कार्य स्वरूप 
को छोड़कर इन्हीं में प्राप्त होते हैं, इसलिये ये 'प्रापस्‌' हैं । लोक में इस पद का प्रयोग 
नित्य स्त्रीलिंग तथा बहुवचन में होता है, संभवतः यह स्थिति मूल अव्यक्त प्रकृति क्के 
स्त्रीभाव और सत्त्व-रजसू-तमस्‌, के रूप में उसके बहुभाव को ध्वनित करती है । ब्रकृति 
निरन्तर गतिशील हैं, कदाचित्‌ इसी भाव की स्थूलरूप में समता को देखकर 'झपस्‌' 
प्रद का प्रयोग दरवीभूत जलों के लिये होने लगा हो, यह संभव है। मूलरूप में आपस 
पद जगत्‌ के अव्यक्त शक्तिकृप उपादानतत्त्वों का बोधक है, ऐसा प्रतीत होता है। इसके 
अनुसार उक्त सन्दर्भ की व्याख्या करनी अपेक्षित है । 

सर्ग अथवा अ्रलय की स्थिति में मूल उपादाततत्त्वों की जो ऋरमा' नुत्रमपूर्वक एक 
नियत व्यवस्था रहती है, वे तत्त्व [आपस्‌] अपनी उस्तप्रकार की क्रमिक विद्यमानता 
से उस नियत व्यवस्था का बोध कराते हैं, हूसरे शब्दों में उस व्यवस्था को प्रकाश में 
लाप़े हैं । प्रस्तुत प्रसंग में उस व्यवस्था को 'सत्य' पद से कहा गया है। 'आपस्‌ ने सत्य 
को सजा” इसका यही तात्पयं है, कि मूलतत्त्वों की उस श्रकार की विद्यमानता ने एक 
नियत व्यवस्था को प्रकट किया, प्रकाशित किया। यह वर्णन प्रलय समाप्त होने पर 
सर्गोन्मुख होते हुए तत्वों की दक्षा का है। मूलतत्त्वों की वह व्यवस्था, उसके व्यवस्थापक 
चेतनतत्त्व ब्रह्म का बोच कराती है, क्योंकि कोई ऐसी व्यवस्था चेतनतत्त्व के नियन्‍्ता 
होने के विना संभव नहीं, यही उस नियन्ता चेतनतत्व का सर्जन या उसे प्रकाश में लाना 
हैं। प्रलयंदशा में समस्त कार्थों के कारण में लीन होंजाने से कोई ऐसा साधन नहीं 
रहता, जो उस नियनन्‍्ता चेतन का बोध करा सके | सर्ग की आदि दशा में जब मूल 
उपादानतत्त्व नियन्ता चेतन की व्यवस्था के कारण सर्गोत्मुख हो उठ्ते हैं, तब बह 
व्यवस्था उस नियन्‍्ता चेतन को प्रकट कर देतीं है, इसी ग्र्थ को उपनिषद्‌ में कहा-- 
'सत्य॑ ब्रहा' उस सत्य ने ब्रह्म को प्रकट किया । 

“आपस ने सत्य को और रात्य ने ब्रह्म को मृजा' [ता आपः सत्यमसृजस्त सत्य 
बह्म ] इस सन्दर्भ का यह अभिप्राय हुप्ना, कि झादि सर्गदशा में मूल उपादानतत््व एक 
नियत व्यवस्था से बाधित होकर सर्गोन्मुख होने के लिये प्रेरित होते हैं, वह नियत 
व्यवस्था उस व्यवस्थापक नियन्ता चेतन ब्रह्म के अस्तित्व को सिद्ध करती है । इस- 
प्रकार चेतन ब्रह्मा श्रपनी व्यवस्था वे द्वारा मूल उपादानतत्त्वों से जगत्‌ का निर्माण 
करता है। इस ब्राह्मी व्यवस्था को वेद एवं अन्य वैदिक साहित्य में 'सत्य' अथवा ऋत' 
आदि पदों के द्वारा बहुधा श्र तिपादित किया गया है। इसीलिये ब्रह्म सबका मूल झ्ाधार 
है; सर्वोत्कृष्ट है, राबसे प्रथम है, इसी आदाय से उसको गत चतुथ ब्राह्मण में 'महत्यक्षं 
प्रथम” कहा है; सबसे पहले विद्यमान महान यजनीय पूजनीय तत्त्व । उसकी व्यवस्था 
के अनुसार जड़जगत्‌ की रचना होजाने पर प्राणिवगं के प्रकाश में झने का अवसर 
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आता है। उस सर्वशक्ति ब्रह्म ने प्राशजगत्‌ की रचना में स्ं्रथम प्रजापति को प्रकड 
किया | 'प्रजापति' ब्रह्मा को कहां जाता है | यह उस प्रकार की प्राथमिक अ्योनिज 
प्राणिसृष्टि का उपलक्षण हैं। 'प्रजापति' एक प्रतीकमात्र है उस अ्रयोनिज ग्राणिजगत्‌ की 
रुचना का | प्राणिजगत्‌ में सर्वश्रथम अ्योगिज सृष्टि हुईं, उनसे फिर भ्रन्य देव अथवा 
देवयोनियां प्रकाह्ष में श्राई । इसी ग्राइय को उपनिषद्‌ में कहा है--्रह्म प्रजापति 
प्रजापतिदेंवान्‌' । 

यह वर्णन झादिसग दशा में दस्तुस्थिति की एक] त्रिकोण रेखा को बनाता है । 
मूल उपादानतत्त्य कौ हलचल से एक व्यवस्था भ्रकाश में आ्रात्ती है, उस व्यवस्था से 
व्यवस्थापक ब्रह्म प्रकांश में श्राता है। बह आधारभूत सत्ता उन उपादानतत्त्वों से अपनी 
व्यवस्था के अनुसार अयोनिज देहों को प्रकाश में लाकर वहां उपयुक्त आत्मतत्त्वों का 
प्रवेश कर प्राणिजगत्‌ का प्रारम्भ करती है । 


प्रकाज्न प्रक्रिया 
मूल उपादानतत्व व्यवस्था 
ापस] --++_ [सत्य] --+ जहा 
सर्गन्मुखता कललन---+ 


प्रजापति ++3तयोनिज देह 


देव-साजात्य-प्रजननक्रम से प्राणिजगत्‌ 
उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रकरण में यह एक उपासना का प्रकार हैं। उपासक 
उपासना के अवसर पर ब्रह्म का ध्यान जम्त्कर्ता के रूप में उक्त प्रकार से करे, यही 
इसका तात्पयें है। यहां भौतिक जलों से जगदुत्पत्ति के वर्णन का कोई ्राधार नहीं है, 
और न यह माना जासकता है, कि ऐसे जलों का अस्तित्व सर्वप्रथम था, क्योंकि ये जल 
उत्पन्न होने वाले तत्त्व हैं, सब से प्रथणभ इनका होना किसीप्रकार प्रमाणित नहीं किया 
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जासकता । जिन व्याख्याकारों ने आपस पद का भौतिक जल अर्थ समझा है, वह 
चिल्तनीय है। आक्षार्य शंकर ने इंसका श्रर्थ जगत्‌ का 'अ्रव्यक्त कारण' माना है। ऐसी 
स्थित्ति में तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [ ३।१, ६] के सत्दर्भ के साथ इसका कोई विरोध नहीं है, 
प्रत्युत दोनों प्रसंग प्रकारान्तर से समान अर्थ का प्रतिपादन करते हैं । आचार्य शंकर ने 
इस सन्दर्भ के मूलपाठ में एक “ब्रह्म पद को उड़ा दिया है, जो चिन्त्य है। 

ास्त्रयोनित्वात्‌' सूत्र में बताया, कि ब्रह्म के अस्तित्व में शास्त्र प्रमाण है, जहां 
यह उपपादन किया जाता है, कि जगत्‌ का उत्पादक बहा है। इसके विपरीत उपनिषदों 
के कतिपय सन्दर्भ प्रस्तुत किये गये, जहां ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य तत्त्वों से जगत्‌ की 
उत्पत्ति का वर्णन है। उन सब स्थलों का यथाक्रम विवेचन कर यह स्पष्ट किया गया, 
पके उपनिषदों के उन सन्दर्भों में कहां किसप्रकार के जमत्कारणों का वर्णन है। फलतः 
शास्त्र के श्राधार पर यह प्रमाणित होता है, कि जगत्‌ का निर्माण करने वाली चेत्तच 
भत्ता ब्म है | झ्वास्त्र के प्रथम सूत्र से जिस ब्रह्म की जिज्ञासा का उपक्ष्म किया, उस 
ब्रह्म के अस्तित्व वो आस्वीक्षिकी [न्याय अथवा तक] विद्या तथा शास्त्र [आंगम] के 
आधार पर प्रस्तुत सूत्रों द्वारा सिद्ध कर दिया गया । 

इस प्रसंग में ब्रह्म को लक्ष्यकर यह विवेचत कुछ ग्रधिक महत्त्व नहीं रखता, कि 
कह्म किया का विषय अथवा ज्ञान का विषय है या नहीं । कोई आचार्य ब्रह्म को किया- 
साध्य नहीं मानता । दह्‌ क्रिया का क्‍या, किसी का साध्य नहीं है; ब्रह्म सिद्धभूतत तत्त्व हैँ, 
मीमांसाप्रतिपादित कर्म के कर््तारूप में जिस पुरुष को स्वीकार किया गया हैं, वह चेतन 
अवश्य है, पर वह ब्रह्म चहीं है; उसका दूरगामी लक्ष्य बह्मज्ञान होसकता है, यह अलग 
बात है । कर्मकर्त्ता पुरुष [जीवात्मा | किसी विशेष निमित्त से कर्म का प्रारम्भ करता है। 
यज्ञ याग आदि कर्म सम्पन्न होगे पर उनसे होनेबाले फलों के प्रयोजक हैं, ऐसे यागादि 
काम्य-कर्म कहे जाते हैं। ब्रह्मज्ञान वहां लक्ष्य नहीं है । पर उन फलों की प्राष्ति के लिये 
उस देवाधिदेव की प्रार्थना समस्त बैंदिक कर्मकलापों में अन्तहित रहती है। उसकी दया के 
बिना फलों को प्राप्त करना संभव नहीं । उसकी महती दया का यह साक्ष्वात्‌ रूप है, जो 
विविध फलोपभोगों के लिये साधनमूत अनन्त ऐदवर्य सम्पन्न संसार उसीकी रचना हारा 
हमारे लिये बिछा हैं। इसप्रकार यदि कमंकाण्ड में ब्रह्म उसका अ्ंगभूत होकर उपस्थित 
होता है, तो इसमें किसी को क्या आपत्ति होनी चाहिये। क्योंकि वहां बअद्याज्ञान मुख्य 
नहीं है, तथा ब्रह्म की वास्तविक सत्ता में इससे कोई न्यूनता नहीं आती । 

जो बैदिककर्म विशेष फलप्राप्तिरूप निमित्त से न किये जाकर निष्काम भावना 
से किये जाते हैं, तथा जो नित्यकर्म हैं, उनका अनुष्ठान अन्तःकरण झादिं कौ शुद्धि में 
अत्यन्त उपयोगी होता है। शुद्धान्तःकरण जिज्ञासु विवेक वैराग्य शम दम आदि 
अध्यात्ममार्ग की सम्पत्ति का संपादन करने में सरलतापूर्वक समर्थ होजाता है। जिससे 
बह्मज्ञान का पथ उसके लिये भ्रद्वस्त होता है। इसरूप में वैदिक कम्मों का अनुष्ठान 
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अध्यात्मगागं में बाधक न होकर उसका साधक है। यदि कोई उदात्त आ्रात्मा जन्मान्तर- 
संस्कार के कारण अनायास ब्रह्मज्ञान की स्थिति को प्राप्त कर लेता है, तो इतनेमात्र 
से अध्यात्ममार्ग के लिये व॑ दिक कर्मों की अ्रनुपयोगिता सिद्ध नहीं होजाती । फल: बहा 
के अस्तित्व का निश्चय जास्त्र और जगद्रचला के समन्ब्रय एवं शास्त्रद्वारा जंगत्कर्तता 
आदि के रूप में उसका प्रतिपादल होते से स्पष्ट होता है। उपनिषदों में अनेक नामों 
के द्वारा ब्रह्म के जगत्कत्तु त्व का वर्णन है। उन स्थलों में वे नाम ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुए 
हैं, इसका समन्वय प्रस्तुत अ्रव्याय के अगले प्रकरणों में किया गया हैं॥४॥ 

बहाजितराशा का आरम्भ कर दूसरें-तींसरे सूत्र से जगत्‌ एवं शास्त्र का कारण 
होने से तथा शास्त्रीय प्रमाणों से ब्रह्म का अस्तित्व सिद्ध किया गया । शास्त्रगत 
प्रमाणों में कतिपय ऐसे सन्दर्भों का विवेचन किया गया, जिनके आधार पर बह के 
जगत्कारण माने जाने में आपाततः आशंका की संभावना की जासकती है। इस रूप 
में बह्म का अस्तित्व निरबोध सिद्ध होजाता हैं। ब्रह्म का स्वरूपलक्षण 'रुतू-चित्‌> 
आनन्‍द' बताया है। यद्यपि जगज्जन्मादि के कारणरूप में इह्म का श्रस्तित्व तटस्थलक्षण 
ह्वारा प्रकट किया गया है, फिर भी अस्तित्व सिद्ध होजाने पर वह उसके 'सदू-रूप 
स्वरूपलक्षण को स्पष्ट करता है । इसप्रकार इन सूत्रों से ब्रह्म के स्वरूप का एक प्रंश 
(-सद्रुप) उपपादित हो जाता है। 

जगत्कारण के रूप में ब्रह्म की सत्ता स्वीकार किये जाने पर शिष्य जिज्ञासा 
करता है--यञ्यपि ब्रह्म के जगज्जन्मादि का कारण होने में शास्त्र प्रमाण हो, पर उसके 
निमित्तकारण तथा चेतन होने में शास्त्र प्रमाण कैसे है ? इस जिज्ञासा के समाधान 
के रूप में ब्रह्म के द्वितीय स्वरूपलक्षण “चित्‌' को स्पष्ट करने की भावना से सूत्रकार 
ने ईक्षत्मधिकरण का प्रारम्भ किया । उसका प्रथम सूत है--- 


ईक्षतेनाशब्दम्‌ ॥५॥ 

[ईक्षते: | ईक्षति से (ब्रह्म का चिद्रूप होना), [न] नहीं [ अशब्दम्‌ ] भ्रशब्द--- 
अशास्त्रीय-अप्रमाण | ईक्षणत्रिया का कर्ता होने से जगत्कारण ब्रह्म का चिद्रूप होना 
तथा जगज्जन्पादि के प्रति निर्मित्तकारण होना ग्रश्नब्द नहीं है, शास्त्रप्रमाणरहित नहीं 
है । 

बेदिक साहित्य में जहां जगत्‌ की सर्गादि ग्रवस्था का वर्णन किया गया है, वहां 
जगत्कारण के रूप में ब्रह्म को ईक्षिता---ईक्षण करने वाला---कहा है । यह ईक्षण चेतन 
के अतिरिक्त अन्यत्र संभव नहीं हैं। चेतनतत्त्व किसी द्रव्य का केवल निमित्तकारण हो 
सकता है, उपादान आदि नहीं । ईक्षण का तात्पय॑ है--जगत्‌ के मूल उपादान्कारणों को 
कार्यरूप (जगद्गूप) में परिणत करने का ज्ञान । सृष्टि की रचना ज्ञानपूवंक, व्यवस्था- 
पूर्वक, होती है, झ्राकस्मिक नहीं । शासक से यह प्रमाणित होता है, कि जड़ जगत्‌ के 


सूत्र ५] ग्रथमाध्याये प्रथम: पाद: डर 


मूल उपादान जड़तत्त्व स्वयं का्ंरूप में परिणत नहीं होते, वें किसी ज्रेरणा की अपेक्षा 
रखते हैं। इस सम्बन्ध के (विज्ञानमूलक परिणाम उक्त सिद्धान्त को स्पष्ट करते हैं । 
संसार में कोई ज्ञाततत्त्व स्वतः परिणत होते नहीं जाना जाता, उसके मूल में चेतत की 
ब्ररणा अपेक्षित देखी जाली है। इस व्यवस्था को समस्त विश्व के मूलरूप में लाग करने 
से यह परिणाम सम्मुख पश्राता है, कि मूल उपादान तत्वों के परिणाम के लिये 
ब्रेरणा अपेक्षित है। उस ज्ञानपूर्ण प्रैरणा को शास्त्र में 'ईक्षण' कहा गया है । ऐसा 
ईक्षिता जगत्कारण निरिचित चेतनतर्व है। फलतः जगदुत्पादक ब्रह्म को चेतन तथा 
जगत्‌ का निम्मित्तकारण मानता अशब्द नहीं है, यह मन्तव्य शब्दप्रमाण से सिद्ध होता है। 

ऐतरेय उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में कहा है झात्मा बा इदमेक एवाग्र आसीत 
जान्यत्किक्‍जन मिघत्‌ | स ईक्षत लोकान्ठु सूजा इति । स इमॉल्लोकानसृजत ॥ सर्गे 
पूर्व एक आत्मा ही था, अन्य कोई वस्तु व्यापार था किया करती हुई न थी; क्योंकि 
यह समस्त ब्यापृत्त जगतू तब कारण में लीन था। उस ब्रहारूप आत्मा ने ईक्षण त्रि 
मैं लोकों का निर्माण करू ; उसने इन संब लोकों को बनाया। इस वा 
बनाने दाला आत्मा [अहम] ईक्षिता होने के कारण ज्ञानपूबेक सृध्टिकर्तता होते 
के कारण चेतन है, यह सिद्ध हे 

आगे इसी उपनिपद्‌ के ठृतीय खण्ड के प्रारम्भ में पाठ है--स ईक्षद-इमें नु 
लोकाइच लोकपालॉइच, अस्नमेम्यः सृंजा इति। सोथ्पोध्म्यत्तपतत ताभ्यो“मितप्ताश्यो 
मूत्तिस्जायत | याव॑ ला मूरत्तिर्जायत, अन्न बे तत्‌ । उस बहा ने ईक्षण किया>-ये 


गरमी पहुंचाई, उनसे मूर्ति" 
सूत्ति प्रव॒ट् में आई बही 
कौ रचना, और 
किया जाता है, इसलिये इन सबका खष्टा बह्म चेंतनत 
समस्त प्रसंग में ऐसा कोई संकेत नहीं है. जिससे यह प्रर्त तीत हो 
जगत्‌ के रूप में परिणत होता हैं, अभवा अपने स्वरूप से एक रहता हुआ वह बहुत हो 
जाता हैं; प्रत्युत यहाँ स्पष्ट है, कि वह अपने से अतिरिक्त मूल उपावानतत्त्वों से लोकों 
एवं अन्य मोग्य पदार्थों का निर्माण करता है । तस्‍्तों में ऊष्मा का संत्रमण कर अन्नादि 
ओोज्य पदार्थों के उत्पादन का यह कथन, सृष्टि रचना के एक वेञ्ञानिक रहस्थ का उद्‌- 
घाटन करता है। 

इसके अतिरिक्त छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [६।३] में प्रसंग है--सेय॑ देवलैक्षत हस्ता- 
हमिमास्तिस्रो देवता अनेन जीवेनात्मनानुतर विश्य नामरूपे व्याकरबाणी ति' उस देवता ने 
ईक्षण किया--मैं इन तीन देवताओं का जीव आत्मा के प्रवेश के साथ अनुप्रविष्ट होकर 
स्णमरूप में विस्तार करूँ । इस प्रसंग में ईक्षण करने वाली देवता ब्रह्म हैं। भपने से. 


हैं, यह सिद्ध होता है। इस 
, कि बह चेतन ब्रह्म स्वयं 


डर बहसूत्रविद्योदयभाष्यम पूछ 


अतिरिक्त जिन तीन देवताग्रों का विस्तार करने के लिये उसने ईक्षण किया, वे तीन 
देवता प्रकृति के--रजसू-सत्त्व-तमस्‌--रूप हैं । इस त्रिग्रुण के भ्रन्योस्यमिथुतद्वारा वह 
महती देवता किस प्रकार विविध जग्द्रूप में उत्तका विस्तार करती हैं, इसका वर्णन 
उपनिषद्‌ के अगले खण्डों में विद्यमान है । उपनिषद्‌ का यह कथन महती देवता के 
ईक्षणद्वारा तथा मूल उपादानतत्त्वों से ईक्षणपूर्वक जगदह्विस्तार के विधानद्वारा ब्रह्म 
के चेतन तथा निमित्तकारण होने को सिद्ध करता है। इससे यह मी स्पष्ट होता है, 
कि जड़ जगत्‌ के मूल उपादानतत्त्व जगद्गचय्रिता चेतन ब्रह्म से सर्वथा भिन्न हैं। 

आचार्य शंकर ने उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में तीत देवता--तैज, अपू, अन्न 
[प्रृथिवी ] ये तीन भूत माने हैं, उनके जिवृत्करण का रूप बतलाया है, कि एक सीमित 
अंक्ष में ये एक-दूसरे में मिला दिये जाते हैं। इसे पांच भूतों का उपलक्षण|मानकर आचारय॑ 
ते भूतों के पठ्च्ीकरण सिद्धान्त का उद्भाबन किया है। सद्यपि यह सिद्धान्त सबंथा 
अवैज्ञानिक एवं मूलग्रन्थ की भावना के प्रतिकूल है, पर आचार्य ने इसपर इतना 
अधिक प्रयास संभवतः इस कारण किया है, कि उपनिषद्‌ की मूलभावना के अनुसार 
इस प्रसंग से जड़ जगत्‌ के मूल उपादानतत्त्व संत््व-रजसू-तमस्‌ की वास्तविकता को 
उलभाया जासके | प्रसंगवश्ञ इसका स्पष्टीकरण चतुर्थ सूत्र के व्याख्यान में संक्षिप्तरूप 
से कर दिया है। विस्तृत विवेचन तृतीयाध्याय के प्रारम्भिक सूत्रों की व्याख्या में देखना 
चाहिये। 

ऐतरेय उपनिषद्‌ [५।३] में ब्रह्म को स्पष्टरूप से चेतन कहा है । वहां बताबा 
है, ये सब स्थूल-सूक्षमभूत समस्त प्राणी, जंगम, स्थावर और जितना प्रत्य जगत्‌ है, सब 
उस चेतन के द्वारा नियन्त्रित व संचालित होता है, उस चेतन में समस्त लोक प्रतिष्ठित 
हैं; वह सबकी प्रतिष्ठा है, क्योंकि उसकी प्रेंरणा के बिना कोई तत्त्व क्रिया नहीं कर 
सकता, वह ब्रह्म चेतन तत्त्व हैं [-अज्ञानं-अह्म ] । 

सूत्र में 'ईक्षते” पद केवल ईक्षति' धातु का निर्देश न कर उसके अर्थ का 
निर्देश करता है। इसका अभिश्नाय यह है कि सृष्टिवर्णन के जिन प्रसंगों में 'ईक्षति” 
घातु का प्रयोग किग्रा गया है, केदल वे प्रसंग ही ब्रह्म के चेंतन होते को सिद्ध नहीं 
करते, अपितु अन्य ऐसे प्रसंग भी इसकों सिंद्ध करते हैं, जहां 'ईक्षति' के समानाथंक 
अन्य 'जानाति' आदि वातुम्नों का प्रयोग हुआ है। मुण्डक उपनिषद्‌ [११६] का 
सन्दर्भ है-- 


यः सर्वेज्ञ: सर्वविद्‌ यस्य ज्ञानसबं तपः। 

तस्मादेतद्‌ ब्रह्म नामरूपमन्नजचच जायते ॥ 
जो सबका जानने वाला सर्वान्तर्यामी है, जिसका ज्ञानरूप तप हैं, सृष्टिरचना 
आदि को ब्रह्म के तपोरूप में वर्णन किया जाता है, क्योंकि यह रचना ज्ञानपूर्वेक 
होती है, इसलिये उसका तप ज्ञानरूप है । यह महान अनन्त सीमाओं तक फैला हुआ 


सूत्र ५] प्रथभाध्याएं प्रथम: पादः डक 


विज्ञाल नामरूपात्मक विश्व तथा अन्य विशिष्ट भोग्य पदार्थ उस ब्रह्म से उत्सन्न किये 
जाते हैं | यहां जग ज्वियन्ता झात्मा को सर्वज्ञ तथा ज्ञानरूप बताया ग्रया है, जो उसके 
चेतन होने को स्पष्ट करता है। इसीप्रकार यजुर्वेद [४०।८] में जगदुत्पादक ब्रह्म को 
'कवि! और 'मनींपी' कहा है। वह वान्‍्तदर्शी सर्वज्ञ प्रकृतिरूप सच्त्व-रजस्तमोमयी 
शाइवत [सदा रहने वाली] शक्तियों से सब पदार्थों को बनाता है | इससे भी जगन्नि- 
मंता ब्रह्मा चेतन सिद्ध होता है । 

बृहदारण्यक [४॥४॥१३] में इसे 'प्रज्ञानघन:' कहा है, जो इसके त्रेतनमात्र 
स्वरूप को स्पष्ट करता है। ऋग्वेद [३।६२।६], अथर्ववेंद [१८।४॥१४], छान्दोग्य 
[६२।३], बृहृदारण्यक [३।७।२३], ब्वेताइवतर [३।१६], कठोपतिषत्‌ [२।५।१३] 
आदि के स्थल भी इस विषय में द्रष्टव्य हैं। 

आचार्य शंकर ने इस सूत्र द्वारा कापिल सांस्य के प्रत्यास्यान करने का प्रयास 
किया है। श्राचार्य ते सांश्य की ओर से यहां जिन पूर्वपक्षों की कल्पना की है, वे स्वेथा 
आधारहीन हैं। सांश्यग्रन्थों में उस प्रकार के विचार कहीं उपलब्ध नहीं होते । कपिल 
अथवा उसके अ्रनुयायों किसी प्राचार्य ने चेंतन की प्रेरणा के विना प्रकृति में प्रवृत्ति का 
होना स्वीकार नहीं किया। बौद्ध विद्वानों तथा उनके अनुसार आचाय॑ शंकर ने यह 
के अधिष्ठाता व प्रेर- 
पित्ता चेतन परमेश्वर को स्वीकार करता है। सूत्र के 'अद्वब्द' पद से आचार्य ने 
“प्रकृति' का जो ग्रहण किया हैं, वह स्बंथा अप्रामाणिक है। प्रथम तो किसी सांख्याचार्य 
ले प्रकृति के लिये इस पद का प्रयोग कहीं नहीं किया | दूसरे चेतन से अतिरिक्त जगत्‌ 
के मूल उपादानभूत जड़ प्रकृति का शब्दप्रमाण से उपपादन नहीं होता, इसलिये अशब्द' 
पद से भ्रकृति का ग्रहण किया गया; ऐंला विचारना भी सर्वथा निराघार है । वेद, 
बैदिक साहित्य तथा उपनिषद्‌ एवं पुराण झ्रादि साहित्य में अतिविस्तार के साथ 
त्रिगुणात्मक सत्त्वरजस्तमोमयी जगदुपादानभूत प्रकृति का प्रतिपादन उपलब्ध होता है ।* 
इसलिये सूत्र के 'अद्यब्द' पद का आचार्य हारा 'प्रकृति' ग्र्थ समभता संगत नहीं कहा 
जासकता । उसका जो प्रकरणानुगत स्वारसिक श्र्थ हैं, वह प्रथम कर दिया गया है। 

आायें के मत में यह एक बड़ी दुबलता है, जो उसने जड़ जगत्‌ का मूल उपा- 
दान चेतन ब्रह्म को भानलिया है | सांख्य में चेतन से भ्रतिरिक्त त्रिगुणात्मक जड़ मूल- 
तत्त्व को जगत्‌ का उपादान मानकर जो इस समस्या का समाधान अथवा सगंविषयक 
रहस्य का उद्घाटन किया है, वह किसी भी प्रतिभावान्‌ विचारक को भ्रधिकाधिक सचाई 


अपवाद कपिल पर मिथ्या आरोपित किया है ।' कपिल श्र 


१. इसके लिये देखें, हमारी रचना 'सांख्यसिद्धान्त' पूृ० ६१-६२, तथा पु० १७६ से 
श्णड तक। 
२. इसके लिये देखें, हमारो रचता 'सांस्यसिद्धान्त' का चतुर्थ-पञ्चम भ्रध्याय। 


डंडे ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाज्यम्‌ [सूत्र ६ 


तक पहुंचाने में सक्षम है, इस भावना से भीत होकर कदाचित्‌ आचार्य ने उक्त बाद के 
प्रत्याख्यानप्रयास के रूप में एक तथ्य को मिथ्यारूप देने के लिये बड़ा बल लगाया है, 
फिर भी ब्रह्म को एकमात्र उपादान कहकर माया से उसका पीछा झाँचार्य नहीं छुड़ा 
सका । यह कौसा भ्रमजाल है, कि जगत्‌ का उपादान ज्ञह्म होते हुए भी यहूं जगत्‌ परि- 
णाम माया का है। सूत्र का जो आहाय बलपूरवंक आचार्य ने निकालने का प्रयास किया 
है, वस्तुत: ऐसा आशय सूत्रकार का रहा होगा, इसमें पूर्ण सन्देह है ।।५॥॥ 

शास्त्र के सृष्टि प्रकरणों में जगत्कारण ब्रह्म को 'ईक्षिता' कहे जाने से ब्रह्म का 
चित्त्वरूप होना सिद्ध होता है, यह गतयूत्र से निश्चित किया गया । जगत्सर्ग में उपा- 
दानतत्त्व की प्रेरणा के लिये किसी चेतन की श्रपेक्षा न होने की मावत्ता से शिष्य इस 
प्रसंग में जिज्ञासा करता है, कि [छा० ६२] में खत्‌, तेज और अपू को भी 
ईक्षिता कहा गया हैं; निड्चिचत है, कि ये तत्व जड़ हैं, सित्स्वछूप नहीं हैं । छान्‍्दोग्य का 
यह स्थल 'सत्‌' से प्रकृति तथा तेज-अपू-अ्रन्न से यथ्राक्रम रजस्‌-संत््व-तमस्‌ को बोधित 
करता है। यह प्रकृति की भ्राद्य सर्गोन्मुख अवस्था का वर्णन उपतिपत्कार ने प्रकृतिमुख- 
द्वारा प्रस्तुत किया हैं । अ्रकृति वी रागेन्मुख अवस्था को दिखाकर अगले तृतीय खण्ड 
में उस देवता के ईक्षण का इन त्रिविध उपाद्वानतत्त्वों का तियृत्तरण 
[अन्‍्योस्यमिथुनवृत्तिता ] कर जगत्‌ का निर्माण करती है। जिज्ञासा का आशय है, कि 
द्िलीय खण्ड में 'ईक्षति' का तेज आदि के लिये प्रशोग गौण है, इसीप्रकार अन्यत्र भी 
उसे गौण समझना चाहिये; इसलिये ऐसे प्रथोग से जगत्कारण ब्रह्म का चित्स्वरूप सिद्ध 
होना सन्दिन्व हों जाता है। घूज़कार समाधान करता है--- 


पत् 


गौणउचेन्नात्मद्ाब्दात्‌ ॥६॥॥ 


[मौणः ] गौण है [चेत्‌] यदि (ऐसा कहों, तो यह) [न] ठीक नहीं, [आत्ग- 
दॉब्दात्‌ ] आत्मा झब्द से । 'ईक्षति' का प्रयोग गौण है, वह ब्रह्म के चित्स्वरूप वा साधक 
नहीं, यदि ऐसा कहा जाय; तो यह कहता ठीक नहीं, क्योंकि 'ईक्षति' प्रयोग के प्रसंग 
में 'आत्मा' शब्द पढ़ा गया है। 

शास्त्र में सर्ग विषयक ऐसे अनेक प्रकरण हैं, जहां जगत्कारण के लिये 'ईक्षति” 
का प्रयोग किया गया है। यह विवेचल करता श्रावश्यक होगा, कि उनमें कहां इस 
क्रियापद का गौण प्रयोग है, और कहां मुख्य । किसी एक प्रकरण में गौण प्रयोग होने से 
सर्वत्र वैसा ही प्रयोग हो, यह किसीप्रकार न्याय्य नहीं कहा जासकता। उनके गौण 
अथवा मुख्य होने का कारण जान लेना अपेक्षित होगा । ऐसे प्रकरणों में एक ऐतरेय 
उपनिषद्‌ का प्रारम्भिक भाग है। वहां पाठ है---भ्रात्मा वा इदमेक एवाग्र आसीतू 
नात्यत्‌ किड्चन मिषत्‌ । स॒ ईक्षत लोकान्नु सूजा इति । स इसाँललोकानसूजत ।” सर्ग के 
आदि में केवल एक आत्मा था, और कुछ भी सचेष्ट नहीं धा । उस आत्मा ने ईक्षण 


सूत्र ६] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः ही] 


किया, लोकों का सर्जन करूं, उसने इन लोकों को बनाया । 

इस अर्थ का उपपादन करने वाला उपनिषत्कार सर्ग की दरत्तंमान चालू अवस्था 
में यह वर्णन कर रहा है। उसके सामने समस्त विश्व दृष्टिगोचर है। वह इसका निर्देश 
'इदम्‌' पद के द्वारा करता है| इसका तात्पयं है, यह सब जगत्‌ इस समय 
ज्षेष्टमान विविध क्रियाओं का भ्राधार दृष्टिगोचर होरहा है, पर सर्ग के आदि में इसमें 
से कुछ भी सचेष्ट नहीं था, केबल वह “झात्मा' था, जो इस विश्व में अन्तर्थाभी रूप से 
व्याप्त रहकर इसका संचालत करता एवं सव प्रकार नियन्त्रण करता है । जगत्‌ के उपा- 
दानतस्वों का वह सर्वात्मना ज्ञाता व नियन्दा है। उसका यह ज्ञान व नियन्त्रण ही 
ईक्षण है; उसी प्रेरणा से प्रेरित उपादानतत्त्व यथावसर सर्ग-स्थिति-अलय के रूप में 
परिबत्तित होते रहते हैं । यहां ईक्षणकर्ता के साथ आत्मा' पद का सम्बन्ध उसके 
चित्स्वरूप होने को सिद्ध करता है । आत्मा' पद अपने श्रर्थ में अन्तर्या मिता, व्यापिता, 
वियन्दृता, जञावृता आदि भावों को श्रभिव्यक्त करने में क्षय है, जो उस अर्थ के चित्स्वरूप 
को स्पष्ट करते हैं । फलत: इस प्रसंग में 'ईक्षति' के प्रयोग को गौण नहीं कहा जासकता, 
क्योंकि यहां चित्स्वरूप में ईक्षण का निर्देश है, अचित्स्वरूप में नहीं। उसका उपोह्ृलक 
हां 'गात्मा' पद है। 

प्रइन उपसिषद्‌ के छठे प्रइन में 'ईक्षतति' का प्रयोग है । यहां पोडशकल [सोलह 
कला वाले ] पुरुष के विषय में प्रइनन किया गया है । ऋषि ने उत्तर दिया, बह पुरुष इस 
शरीर के अन्दर ही निवास करता है, उसवे रहने पर थे सोलह कला प्रादुर्भाव में आती 
हैं । इसीके भ्रनन्‍्तर उपनिषद्‌ का पाठ है--'स ईक्षाअचक्रे । कस्मिन्रहमुत्कान्ते उत्कान्तों 
अविष्यामि, कस्मिनवा प्रतिष्टिते प्रंतिष्ठास्थामीति |” उस पुरुष ने ईक्षण किया, विचार 
किया अ्रंधवा जानना चाहा, कि किसके उत्कात्त होजाने पर मैं उत्कान्त हो जाऊंगा, 
अथवा किसके प्रतिष्ठित रहने पर प्रतिष्ठित रहूँगा। वस्तुतः यह ईक्षण निवास 


करने बाले जीवात्मा का है, ब्रह्म का नहीं। ब्रह्म 
उल्क्रमण नहीं होता, देह से उत्तलमण [बाहर निकरुजाना] केवल जीवात्मा का होता 
है | जीवात्मा चित्स्वरूप है, इसलिये उसमें ईक्षण संभव है। फलतः यहां भी ईक्षण 


॥ देंह से अथवा किसी स्थान से 


गौण नहीं । 

उपनिषद्‌ के इस प्रसंग की व्यास्या के श्रबसर पर झ्ाचायय शंकर ने इसे बहुत 
तूल दी है, वो तथा सांख्य के प्रत्यास्यात के लिये अ्प्रसंग प्रयास किया है। आचार्य 
अपनी बात को किसी बहाने कह देने के लिये बड़े व्यग्न रहते हैं; यदि कोई बहाना न 
मिले, तो स्वयं लेते हैं । इस प्रसंग में यही बात है। छठे प्रशन के प्रारम्भिक 
भाग का ऊपर उल्लेख कर दिया गया है। यहां प्रश्त पोड्शकल पुरुष के विषय में है, वह 
जीवात्मा पुरुष है। देह में जीवात्मा के आने पर उन घोडदाकलाओों का प्रादुर्भाव व 
उपयोग होता है, इसी कारण यह पुरुष 'पोडशकल' कहाजाता है। आत्मा के ईक्षण का 


3] अरह्यसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ६. 


जो यहां प्रसंग है, उसका इतना ही तात्पये है, कि वे कौन सी स्थितियां हैं, जिनके देह सें 
न रहने पर प्रात्मा के उत्क्रमण का बोघ होता है, और जिनके रहने पर श्रात्मा का 
शरीर में प्रतिष्ठित रहता निश्चित होता हैं। षोड्शकलाओं के द्वारा उन्हीं स्थितियों का 
वर्णन है। वे सोलह कला हैं--प्राण, श्रद्धा, आकाश, वायु, अग्नि, जल, पृथिवी, इन्द्रिय, 
सन, श्रन्न, वीय॑, तप, मन्त्र, कम, लोक, नाम । 

इस वर्णन का प्रारम्भ करते हुए उपनिषद्‌ का वाबय है--स प्राणमसृजत । 
प्राणाइछूद्धां ख॑ बागुज्योतिरापः पृथिवीन्द्रियं मनोष्चमन्नाद्दीय॑ तपो मन्त्रा: कर्म लोका 
लोकेषु च नाम च ।' उसने प्राण का सर्जन किया । यहां प्राण का ख्रष्टा वही ईक्षिता है, 
जिसने यह ईक्षण किया कि इस दरोर में किसके उत्कान्त होने पर मैं उत्कान्त हुआ 
जाना जाऊंगा, और किसके प्रतिष्ठित होने पर प्रतिप्थित । निदिचत हैं, कि यह ईक्षिता 
श्रात्मा [जीव] है । इसलिये यहां प्राण का सर्जन ऐसा निर्माण नहीं है, जैसा कुलाल 
घट का निर्माण करता है | इसका केवल इतना तात्पय है, कि देह में आत्मा के रहने 
पर प्राण का प्रादुर्भाव संभव है; इसीको आत्मा के द्वारा प्राण की सृष्टि कहा गया है। 
देह की प्राणयुक्त श्रवस्था में वह श्रद्धाभाव प्रादुमूत होता है, जिससे मानव अथवा प्राणी 
अ्रपने कल्याणकारी कार्यों की ओर पभ्रवृत्त हुआ करता है | श्रद्धा भ्रन्‍्त:ःकरण का एक 
भाव है, प्रस्तुत प्रसंग में यह अच्तःकरण को उपलक्षित करती है । इसके श्रनन्तर मना 
पर्यन्त जिन कलाओं का निर्देश है, वह सब आत्मा के उस आवेष्टन की ओर संकेत 
करती हैं, जिसका शास्त्रों में सूक्षशरीर के नाम से उल्लेश्ल है । देह में प्राणादि के रहने 
पर यह ज्ञात होता है, कि आत्मा देह में प्रतिष्ठित है, प्राः। आदि के न रहने पर देह 
से श्रात्मा की उत्कान्ति का बोध होजाता है । अगली अन्न” आदि कला पूर्वोक्त कलाओं 
की पुष्टि, आत्मा का कर्मानुष्ठान, उसके फलों की प्राप्ति आदि का निर्देश करती हैं । अन्न 
समस्त पूर्वोक्त देह एवं इन्द्रियादि करणों को पुष्ट करता है, उससे वीय॑, शक्ति का 
श्राधान होता है, जिससे प्रत्येक काय॑ में प्रवृत्त होते का साहस बना रहता है। इससे 
“तप' अर्थात्‌ अन्तःकरंण प्रादि की शुद्धि के लिये त्रत नियम आदि का अनुष्ठान तथा 
अन्त्र” वेदादि का अध्ययनाध्यापन एवं 'कर्म' अलिहोत्रादि वर्णाश्रम धर्मों का पालन 
यथावत्‌ संभव होपाता है । उन कर्मों के फलोपभोग के लिये लोक-लोकान्तरों की प्राप्ति 
होती है, एक देह को छोड़कर आत्मा [जीव] देहान्तरों में जाया करता है, तब पुनः 
बह पुरुष देवदत्त यज्ञदत्त आदि 'नाम' से व्यवह्नत होता है। इसप्रकार पुरुषःब्बन्धी 
घोडश कलाशं द्वारा पुरुष का देह में भ्रतिष्ठित होना और एक देह का परित्याग कर 
देहान्तर में उत्कान्‍्त होकर वहां पुनः उसीप्रकार प्रतिष्ठित हों जीवनयात्रा चालू रखना 
स्पष्ट किया गया है । यह्‌ श्रसंग परिणामरूप में इस मान्यता को सिद्ध करता है, कि 
झात्मतत्त्व कलारूप में कहे गये प्राण झ्ादि से भिन्न है, भ्राण भ्रादि को झ्ात्मा समभना 
आत्ति होगा, ये केवल देह में आत्मा के अस्तित्व के साधन हैं, श्रात्मज्ञान के लिये इनका 
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उपयोग है। उसी आत्मतत्त्व को जानने का प्रयत्न करना चाहिये । 

इस प्रसंग में आशंका की जासकती है, कि प्रइन उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में छह 
जिज्ञासुओं ढ्वारा पिप्पलाद ऋषि के पास झाकर ब्रह्मज्ञान के लिये इच्छा प्रकट की गई 
है। जिज्ञासु ऋषियों के लिये वहां 'बरहापराः, ब्रह्मनिष्टा:, परं बहान्वेषमाणा:' आदि 
विशेषण श्रयुक्त हुए हैं। इससे स्पष्ट होता है, कि उपनिषद्‌ में ब्रह्मविषयक श्रतिपादत 
होता चाहिये, पर यहां श्रात्मविषयक प्रतिपादन में उपनिषद्‌ का निगमन कर दिया है. 
इसप्रकार उपक्रम और उपसंहार का सामज्जस्य नहीं रहता । इसलिये यह उपयुक्त 
प्रतीत होता है, कि यहां किसी भी तरह ब्रह्म का प्रतिषादन होना माना जाना चाहिये; 
जैसाकि आचार्य शंकर आदि ने खींचतानकर इस प्रसंग में उसकों ग्रस्तुत करने का 
प्रयास किया है। 

यह श्राशंका आपातत: युक्त भ्रतीत होती है, पर गम्भीरतापुर्व॑क पूर्वापर का 
विचार करने पर उसकी असा रता स्पष्ट होंजाती है। यहां पोडशकल पुरुष के विषय में 
प्रइन हैं, कि वह पुरुष कहां हैं? ऋषि का उत्तर हैं--इसी देह के अन्दर वह पुरुष है, 
उसके यहां रहते ही पोडश कलाओं का प्रादुर्भाव होता है। इस स्थिति के स्पष्ट विवरण 
के लिये उपनिपत्कार विषय का प्रारम्भ करता है, कि उस आत्मा ने ईक्षण किया--कि 
्क्ान्त होने पर उत् होऊंगा, झ्ौर किसके प्रतिष्ठित होने पर प्रतिष्ठित । 
श्रागे सोलह कलाओं का इसी भ्राधार पर वर्णन है, जैसा ऊपर दिया गया है। देहसे 
उत्लान्ति ब्रह्म में सम्भव नहीं, इसलिये बह वर्णन ब्रह्मविषयक नहीं होसकता | तब 
वया उपनिषत्कार को यह असामडजस्य प्रतीत नहीं हुआ, कि बरह्मजिज्ञासो का उपवर्म 
किया और प्रात्मविषयक स्थिति का निश्चय कर उपसंहार कर दिया। वस्तुतः इसमें 
अ्रसामज्जस्प कुछ नहीं है । छह ऋषियों के जो विशेषण प्रारम्भ में दिये गये हैं, उतते 
उनकी ब्रह्मविषयक जिज्ञासा प्रकट होती है । ब्रह्म कोई ऐसा तत्त्व नहीं, जिसको पकड़ 
कर सामने प्रस्तुत कर दिया जाय। त्रह्मजिज्ञासां के वास्तविक समाधान के लिये कुछ 
विधि हैं, कुछ उपाय हैं | उन विधियों एवं उपायों ढ्वारा ही कोई जिज्ञासु बरह्माज्ञान तक 
पहुंच पाता हैं। उनमें सर्वोत्तम उपाय है, प्रथम अपने आपको जानना, जिज्ञासु व्यक्ति 
को आत्मा का साक्षात्कार करना ग्ात्मा का साक्षात्कार होने पर ब्रह्मज्ञान अनायास 
होजादा है। आत्मज्ञान के लिये श्रथम उपनिषद्‌ तथा भ्रन्‍्य अध्यात्म-जास्त्रों में बहुत बल 
दिया गया है। आत्मा चित्स्वरूप है, इसका साक्षात्कार होने पर चित्स्वरूप ब्रह्म का 
साक्षात्कार अनायास ऐसे होजाता है, जैसे एक दीप के प्रज्वलित कर लेने पर अन्य 
दीप सरलता से प्रज्वलित कर लिये जाते हैं। तब सजातीय ब्रह्म के ज्ञान में कोई बाघा 
नहीं रहती । 

अस्तुत प्रसंग में ऋषि ने इसीरूप में श्रकरण का उपसंहार किया हैं| वह 
आत्मा घोडशकल उपर्युक्त आधार पर कहा जाता है, पर वे कला आत्मा का स्वरूप नहीं 
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हैं, श्रात्मा स्वरूप से अकल व अमृत है, कला मरणघर्मा हैं, उत्पादविनाशशील हैं। उस 
पुरुष [आत्मा] को जा उे का यत्वन करना चाहिये, उसे जानकर फिर कोई व्यथा नहीं 
रहती, ब्रह्मज्ञान का यही मार्ग है। इंस विषय में मैं इतना ही जानता हूं । फलतः ईक्षण 
का यह प्रसंग आत्मा के साजात्य से ब्रह्म के चित्म्वरूप का बोलक है, यहां 'ईक्षति' का 
प्रयोग गौण नहीं, और न उपनिषद्‌ के उपत्रम व उपसंहार में कोई असामज्जस्य है । 
“ईक्षति' के प्रयोग का एक प्रसंग छात्दोंग्य के छ3 श्रध्याय के प्रारम्भ में है । 
इस अध्याय के हितीय खण्ड के विषय में उपपादन कर दिया गया है, कि यहां इस 
क्रिया का प्रयोग गौपरूप में हुआ है, क्योंकि यह अचित्स्वरूप प्रकृति में ईक्षण का निर्देश 
है । उपनिषत्कार ने प्रकृतिगुख से जगत्सर्ग का निर्देश किया है, यह किसी विषय के 
वर्णन का एक प्रकार है। ऐसे प्रयोग से प्रकृति के चित्म्वकूप होने की आशंका करना 
सर्वथा निराधार होगा | करण यह है। कि भ्रचित्स्वरूप जगत का उपादान चित्त्वकूप 
होना संभव नहीं | यह बात उस समय स्पष्ट होजाती है, जब हितोय खण्ड के ईक्षति- 
प्रयोग के स्वरूप में अन्य उत सब हः ईक्षति-श्रयोग के स्वरूप से एक विश्येषता देखी 
जाती है, जो उपनिषदों में उपलब्ध हैं। ऐतरेय [२।१] और प्रश्न [६।३-४] उप 
निषद्‌ में ईक्षिता यूष्टि के कर्त्ताकूप में निर्दिष्ट किया गया है, वहां अम्ृजत' क्रियापद 
से अर्थ का निर्देश है, जिससे स्पष्ट होता है, कि वह ईक्षिता सर्जन का कर्त्ता है। परन्तु 
छान्दोग्य के छठे अध्याय के द्वितीय खण्ड. ऐसा प्रयोग नहीं है, वहां ईक्षिता के स्वयं 
बहुभवन का निर्देश है, ऐसा निर्देश समस्त उपनिषदों में अन्यत्र कहीं नहीं है। इसौके 
आगे तृतीय खण्ड में भी अन्य उपनिषदरों के समान भ्रयोग है, द्वितीय खण्ड के समाच नहीं । 
वहां सन्दर्भ है--सेयं देवतैक्षत हन्ताहमिमास्तिस्रों देवता अनेन 
जीवेनात्मनाज्नुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणि इति ।' उस [ ब्रह्मकूप] देवता ने ईक्षण 
किया, मैं इन तीन देवताप्रों [वेज-अप्‌-अन्न से उपलक्षित रजसू-सत्त्व-तमस्‌] को इस 
जीवरूप आात्मा के प्रवेश के द्वारा अ्रनुप्रविष्ट हुआ नाम-रूप से विस्तृत करूं। इस सत्दर्भो 
से स्पष्ट है, जो विस्तार करने वाली देवता है, वह श्रतिरिक्त है, और जिन तीन देव- 
ताझों का विस्तार किया जाता है, वे प्रथम देवता से भिन्न हैं। इससे यह भी स्पष्ट है, 
कि जीवात्मतत्त्व इन दोनों से अ्रतिरिक्त हैं, इसीकारण 'झनेन जीवेनात्मना' यह 
अयोग संगत होसकता है। ट्वितीय खण्ड में जड़सृध्टि का संकेत कर यहां तीन देवताओं 
के त्रिवृत्तरण के साथ प्राणिसृष्टि का निर्देदा है । उन तीन देवतांओों के विस्तार उनके 
'जिवृत्करण [अन्योत्यमिथुनवृत्तिता] द्वारा होता है, जिसका विवरण उपनिषद्‌ के भ्रगले 
भाग में दिया गया है। इस प्रसंग में ईक्षिता को विस्तार करने बाला कहा गया है, 
उसका स्वयं विस्तृत होना नहीं कहा गया। क्रियापदों के प्रयोग की इस विज्लेषता से यह 
स्पष्ट होता है, कि द्वितीय खण्ड में जो अर्थ प्रस्तुत किया गया है, वह ब्रह्मविषयक नहीं 
है। इसलिये वहां 'ईक्षति' का प्रयोग भले ही गौण हो; उसके आधार पर ब्रह्म के 
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चित्स्वरूप होने में कोई आशंका उपस्थित नहीं की जासकती । 

इस भ्रसंग में उपनिषद्‌ के व्याख्याकारों 5 द्वितीय खण्ड में कहे गये 'सत्‌' का 
तृतीय खण्ड के 'देवता' पद से जो सम्बन्ध जोड़ा है, वही यधाधंता को समभने में बाधक 
हुआ है। यदि द्वितीय खण्ड में 'सत्‌' पद का अभिप्राय “ब्रह्म से है, और वह त्तेज-अपू- 
अन्न के रूप में स्वयं वहुरूप होगया, जैसाकि श्रत्य ज्याख्याकारों ने उस खण्ड की 
व्याख्या में स्वीकार किया है; तब वही सदूप अ्रधिष्ठाता व कर्त्ता बह्म तृतीय खण्ड के 
'सेय॑ देवता' पद से कैसे परामर्श किया जासकता है, क्योंकि वह 'सत्‌' तो तेज आरादि में 
'परिणत होकर बहुरूप होंगया है । इससे निश्चिचल हैं, कि ब्रह्म और जो तत्त्व तेज आदि में 
परिणत होकर बहु रूप हुआ है, वे दोनों एक नहीं होसकते । इसलियें व तो हितीय खण्ड 
के 'सत्‌' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है, झौर न उसका तृत्तीय खण्ड के 'सेय॑ देवता” 
पद से परामर्श संभव है। वस्तुत्त: यहां परासर्श किसीका नहीं, स्वतन्त्ररूप से इन पदों 
हारा उस महती देवता का कथन है, जो अदृद्य अव्यवहाय रहती हुई, इस विश्व का 
निर्माण करती है, 'सेयं' पद उसी भाव को प्रकट करते हैं, द्वितीय खण्ड के 'सत्‌' का 
परामर्श नहीं । 

इसकी स्पष्टता के लिये यह समभना चाहिये, कि द्वितीय खण्ड के अन्य 
व्याख्याकारों के अनुसार जब 'सत्‌' तेज आदि में बहुरूप होगया, तो तृतीय खण्ड में 
37: तेज श्रादि के त्रिवृश्करण का कथन किस प्रयोजन के लिये हुआ है ? जब तेज 
आदि की रचना होगई, तब उनके चत्रिवृत्करण का क्या अर्थ ? आचारय॑ शंकर आ्रादि ने 
पहली अवस्था [द्वितीय खण्ड में वर्णित] को नामछूप से अव्याकृत कहा है, पर ऐसा 
कथन अपने कहे का व्याघात है। जब तेज आदि नामरूप से वह बहुरूप भ्रवस्था है, 
तब उसे श्रव्याकृत कैसे माना जासकता है ? फिर द्वितीयखण्डवर्णित तैज-पअपू-अन्न का 
ज्याकृत तेज-अप्‌-अन्‍्न से क्या अन्तर है, इसका प्रतिपादन अथवा स्पष्टीकरण आचार्य 
ने कहीं नहीं किया । केवल अ्रव्याकृत तथा व्याक्ृत पदमात्र का प्रयोग करने से उनके 
स्वरूप का स्पष्टीकरण नहीं होपाता, जबकि बे दोनों अवस्थाओं में तेज-अप्‌-अन्‍्त हैं । 

एक बात और ध्यान देने की है, तृतीय ख़ण्ड के आगे जहां तीन मूल उपादान- 
तत्त्वों के त्रिवृत्करण का विवरण दिया गया है, वहां उनके समस्त विकारों को परिणामी 
व तश्वर बताते हुए उन तीन मूलततत्त्वों को सत्य कहा है--'बीणि रूपाणीत्येव 
संत्यम्‌” । क्या आचाय॑ शंकर उस रूप में तेज-अप्‌-अन्त को---चाहे वे अ्रव्याकृत ही हों-- 
सत्य' मान सकेंगे ? मानने पर एकमात्र ब्रह्म की सत्यत्ता का मन्तव्य घूलिसात्‌ हो- 
जायगा । वस्तृत: इस प्रसंग का तात्पय॑ व सामज्जस्य उस व्याख्या के साथ संभव है, 
जिसका उद्भावन हमने किया है। उसके अनुसार लेज-अप्‌-अन्‍्न से उपनिषत्कार का 
अ्रभिन्नाय रजस-सत्तव-तमस्‌ से है । उन्हींके त्रिवृत्तरणद्वारा जगन्निर्माण [जंगम 
स्थावर, जड़ व प्राणिजगत्‌ के निर्माण | का वर्णन है । उसमें कार्य को परिणामी व नरवर 
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कहकर तीन मूल उपादानतत्त्वों को सत्य' कहा है | आचाय॑ शंकर को अपनी मान्यताओं: 
के अनुसार उपनिषद्‌ का यह प्रतिपादत सह्य न था, उन्होंने मूल के भ्राशय को बदल 
दिया, ग्रौर मूलतत्वों के त्रिवृत्तरण को भुठलाकर उसका सहारा ले एक सर्वथा 
प्रवेज्ञानिक एवं निराघार अग्रासंगिक पञ्चीकरण के सिद्धान्त को खड़ा कर दिया। 
इस सब विवेचन से हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं, कि उपनिषदों के सृष्टि- 

प्रकरणों में ख्रष्टा के लिये 'ईक्षति” का जो प्रयोग हुआ है, वह खष्टा ब्रह्म के चित्स्वरूप 
का साधक है। इससे उन वादिंयों की मान्यताओं का प्रत्याख्यान होजाता है, जो जगत्‌ 
के कारणों में चेतन की अपेक्षा नहीं समभते । इंससे यह भी स्पष्ट होजाता है, कि 
जगन्तिर्माण में चेतन ब्रह्म केवल स्रष्टा नियन्ता व अधिष्टाता है, वह स्वयं जगत्‌ के रूप 
में परिणत नहीं होता; क्योंकि ऐसी अवस्था में उसका चित्स्वरूप नष्ट होजाता है, 
शास्त्र को चेतन का परिणाम ग्भिमत नहीं है । 

यह विचार स्पष्ट किया गया है, कि छान्दोंग्य उपनिषद्‌ के छ७ अध्याय के 
द्वितीय सण्ड में 'सत्‌” पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये नहीं है। इसका यह अभिप्राय कदापि 
न समभला चाहिये, कि अन्यत्र भी इस पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये न होगा। कहाँ पर 
किस पद का प्रयोग किस अर्थ कों प्रकट करने के लिये किया गया है, इसका निश्चय 
पूर्वापर प्रसंग तथा उस वर्णन की विद्येपता पर अवलस्वित रहता है ! अन्य अनेक स्थलों 
में 'सत्‌' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये होना संभव है ॥।६॥। 

ब्रह्म के चित्स्वरूप होने में सुवकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 


तल्लिष्ठस्थ सोक्षोपदेशात्‌ ॥७। 


[तल्निष्ठस्थ-्ततू-निष्ठस्य | ब्रह्मनिष्ठ के [सोक्षोपदेशात्‌] मोक्ष उपदेश से 
(ब्रह्म का चित्स्वरूप होना सिद्ध होता है) । बहा में निष्ठा-पूर्ण ग्रास्था वाले झ्रात्मज्ञानी 
का मोक्ष होता है, ऐशा उपदेश शास्त्र में होने से निश्चित होता है, ब्रह्म चित्स्वरूप है । 

“निष्ठा! पद का श्रर्थ है--स्थिति, आ्रास्था, सर्वात्मना समर्पण। जो आत्मजिज्ञासु 
व्यक्ति इसप्रकार ब्रह्म में अपनी भावना रखते हैं, वें पूर्ण आत्मज्ञानी होकर मोक्ष को 
प्राप्त होते हैं, ऐसा उपदेश शास्त्रों में देखा जाता है । ब्रह्मा में निष्ठा एवं उसे जाते 
बिना मोक्षेपद प्राप्त नहीं होता | वेद में बताया--'तमेव विदित्वाइति मृत्युमेति नान्‍्य: 
पन्‍्था विद्यतेड्यताय” [यजु० ३१।१८] उस ब्रह्मपुरुष को जानकर ही व्यक्ति जन्म-मरण 
के बन्धन को पार करता है, मोक्ष के लिये अन्य मार्ग नहीं हैं। इसीप्रकार अधर्ववेद में 
कहा है--तमेव विद्वान व बिभाय मृत्योरात्मान॑ घीरमजरं युवानम्‌' [१०८।४४] । 
जो उसको जान लेता है, उसे मृत्यु भय नहीं रहता, बह ब्रह्म स्वव्यापक अजर श्रमर एवं 
सरवंशक्तिमान्‌ है। 

प्रात्मा [जीवात्मा] चेतनंतत्व है, यह अपने कर्मानुसार देहबन्वन में ग्राता, 
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सुख-दुःख भोगता, जन्म-मरण के अनिश आवत्तंमान भ्रवाह में बहता रहता है | इसे 
क्लेश समझ जब उसे वैराग्य की भावना होती है, तब वह जन्म-मरण के क्लेशावह 
प्रवांह से बचने का संकल्प करता है, और उसके मार्ग को खोजने लगता है । शास्त्र 
उस मार्ग को बतलाता है, वह मार्ग है--जगत्खष्टा परमात्मा में आस्था । चेतन 
जीवात्मा जड़ में आस्था रखकर कभी श्रपते श्रापको दुःख से छुटकारा नहीं दिला 
सकता । जड़तत्त्व को झनृत परिणामी अन्धकाररूप कहा गया हैं। चेतन अपरिणामी 
अ्रकाशरूप माना जाता है। चेतन जींवात्मा की निष्ठा ब्रह्म में होने पर जो शास्त्र ते 
मोक्ष का उपदेश किया है, उससे मह स्पष्ट होत। , कि वह ब्रह्म सर्वोत्कृष्ट चेतनसत्ता 
होनी चाहिये | कठोपनिषद्‌ में इस भाव को स्पष्ट किया है-- 
नित्यो नित्यानां चेतनइचेतनानामेकों बहुनां घों विदधाति कामान्‌। 
तमात्मस्थं येधनुपद्रयन्ति धीरास्तेषां शान्ति: ज्ञाइवत्ती नेतरेषास्‌ ॥ 
[शश्श] 
नित्यों का नित्य चेतनों का चेतन एक ब्रह्म जो अनेकों [जीवात्माओं] की 
कामनाओं को जबदुत्पत्ति द्वारा सम्पन्न करता है, उस आत्मस्थ ब्रह्म को जो धीर 
देखपाते हैं, उन्हीं को गाश्वत शान्ति प्राप्त होती है, अन्यों को नहीं । यहां आत्मस्थ बह 
को चेतनों का चेतन अर्थात्‌ उत्कृष्ट व श्रे ष्ठ चेतन बताते हुए उसके ज्ञान से मोक्षप्राष्ति « 
का वर्णन किया है । यद्यपि ब्रह्म के व्यापक होने से आत्मा सदा उससे सम्बद्ध है, पर 
अज्ञान अथवा अविवेक उसके दर्शत में बाघक रहता है । वैराग्य विवेक एवं समाधिलाभ से 
जब आत्यपा का साक्षाल्कार होता है, तभी झात्मस्थ ब्रहा का वह आत्मा दर्शन करपाता है, 
यही अ्रवर्था है, जब आत्मा ब्रह्माज्ञान होने से ब्रह्माननन्‍्द का अ्रनुभव करता हुआ मुक्त कहा 
जाता है। आत्मा चेतनतत्त्व है, वह उत्कृष्ट चेतन को पाकर ही मोक्ष पाता है। इससे बहा 
का चित्स्वरूप होना सिद्ध होता है। प्रस्तुत उपनिषद्‌ वाक्य में ब्रह्मा को स्पष्ट चेतन कहा है । 
छान्वोंग्य के छठे अध्याय के ग्राठबें खण्ड से अध्याय की समाप्ति तक 'तत्त्व- 
मसि' का उपदेंश है। उद्दालक ऋषि ने अपने पुत्र ववेतकेतु को इस प्रसंग में श्रात्मतत्त्व 
समभाते का प्रयत्त किया है। आचार्य शंकर ने इसी प्रसंग को प्रस्तुत सूज का विषय 
माना है। आचार्य ने पूर्व॑पक्ष उठाया, 'आत्मा' पद का प्रयोग अचेतन में भी होता है, 
इसलिये “अत्मा' शब्द से सृष्टिप्रकरणों में “ईक्षत्ति' के प्रयोग को श्रगौण क्‍यों मानाजाय, 
इसका उत्तर देता है सूत्रकार--तन्निष्ठस्थ मोक्षोपदेशात्‌” | 'स आत्मा” इन पदों से 
प्रकरणागत 'सत्‌ अणिमा' को लक्ष्य कर 'तत्त्वमसि इ्वेतकेतो” इस रूप में चेतन श्वेतकेतु 
को-जजों मोक्ष प्राप्त करना चाहता है--संत्‌' में निष्ठा का उपदेश कर मोक्ष का कथन 
किया है। यदि इस प्रसंग में 'सत्‌' का श्रर्य श्रवेतन प्रधान है, तो मुमुक्षु श्वेतकेतु को 
चेतन होते हुए---न्ू अचेतन है--ऐसा विपरीत कथन दॉस्त्र कैसे करेगा ? तब वह 
अप्रमाण होजायगा । 
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ऐसी व्याख्या कर आचार्य ने यहां प्रधानवाद का खण्डन किया है । इस विषय में 
गहां और कुछ न कहकर केवल इसपर विचार करना अपेक्षित है, कि सामने जो 
ह्वेतकेतु बैठा है, वहां चेतत क्या है ? क्या बह शरीर चेतन है, अथवा उसमें भ्रवस्थित 
आत्मा ? निश्चित है, कि देहादि को कोई विचारशील चेतन न कहेंगा, फलतः देहावि 
से ग्रतिरिक्त उसमें निवास करने वाला एक अन्य तत्त्व है जो चेतन है, वही आत्मा है, 
ऐसा स्वीकार करता होगा । अब उपनिषद्‌ के झाठवें खण्ड पर विचार कीजिये | उद्दालक 
इवेतकेतु को कहता है, कि यह जो देहरूप अंकुर [शुद्ध] है, यह उत्तन्न हुआ है, इसका 
काई मूल अवश्य है । उपनिषद्‌ में यहां शुंग' पद उत्पन्न होने वाले शरीर को लक्ष्य कर 
कहा है, चेतन आत्मा को नहीं । आगे इसी प्रकरण में शरीर के कारण की खोज करते 
हुए कार्यमात्र [जड़ जगत्‌ | का कारण 'सत्‌' को बताया है। आंगे आचार्य के अनुसार 
'ऐतदात्म्यमिदं सर्व! इन पदों के श्राधार पर जो कुछ यह जगत्‌ दीखरहा है सब आत्मरूप 
ही है, ऐसा मानकर स्वेतकेतु को कहा--स्नू वही है [तत्वमसि ] । ऐसे व्याख्यान में देह 
को सन्मूल कहकर और सब जड़ जगत्‌ को सदूप बताकर, तथा उसीको इवेतकेतु का 
आत्मा बताने से स्वेतकेतु कों जड़रूप बताना, भाव प्रकट होता है। आचार्य ते कथनमात्र 
से जिस बात को हटाना चाहा, अपने प्रतिपादन से उसे प्रस्तुत कर दिया । यह बात 
बराबर याद रखने की है, कि यदि देह का मूल 'सत्‌' है, तो वह जड़ ही होगा, चेतन नहीं । 
इस प्रकरण में 'ऐतदात्म्यमिदं सर्व' ये पद विचारणीय हैं। इलके वास्तविक अर्थ 
तक न पहुंचने के कारण श्वेतकेतु को जड़रूप ग्रात्मा बताया जा रहा है, जो कदापि ग्रात्मा 
नहीं है। इस पद का निर्वेचन किया जाता है--एप चासौ आत्मा इति एतदात्म, तदेव 
ऐतदात्म्यम्‌' इसके अनुसार 'ऐतदात्म्यमिदं सर्व” का अर्थ किया जाता है--यह सब जगत्‌ 
यह आत्मा हीं है । निश्चित हैं, कि जगत्‌ जड़ है, उसको श्रात्मा का रूप कहना अथवा 
उसके द्वारा आत्मा को उसके समान संमभना, और इवेतकेतु कों वही आत्मा बताना, 
यह स्पष्ट करता है, कि उसे जगत्‌ के समान जड़रूप झरात्मा बतासा जारहा है। आत्मा 
और जड़रूप होना यह परल्पर विरुद्ध हैं । यदि शास्त्र इस रूप में ग्रात्मा का उपदेश 
करता है, तो वह झ्न्थं के लिये ही होंगा, यथार्थ को बताने वाला झ्षास्त्र अ्रपने पद से 
अ्रष्ट होजायगा। इस स्थिति को देखते हुए विचार होता है, कि 'ऐतंदात्म्यं' पद का जो 
अर्थ समझा जाता है, उसमें कहीं त्यूनत। है। व्यतित्रम है । 
इस पद के पूर्वोक्त निर्वंचन की उपेक्षा कर बदि यह निवंचन किया जाय, 
कि--एतस्मैं आत्मने इति एतदात्म, तदेव ऐतदात्म्यम्‌' तौ समस्या का समाघान 
सरलतापूर्वक होंजाता है । 'ऐतदात्म्पमिदं सर्व” में “इदं सर्व” पदों से जिस वस्तुतत्त्व का 
निर्देश किया जारहा है, उसका विज्येषण है---ऐतदात्म्यं' पद । इनका अर्थ होगा--यह 
सत्र जगत्‌ भ्रात्मा के लिये है, जगत का प्रयोजन ही यह है, कि बह आत्मा के लिये 
भोगाषवर्ग को सिद्ध करे | संसार इस्ली प्रयोजन के लिये अस्तित्व में आता है, इसको 
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सब शास्त्रकार स्वीकार करते हैं। उपनिषद्‌ में इन पदों के आगे पद हैं--'तत्सत्यं स 
आत्मा तत्वमसि इवेतकेतो' | पहले पदों के साथ मिलाकर इस सबका अर्थ होगा--यह 
सब जगत्‌ आत्मा के लिये है, वह सत्य है; वह भ्रात्मा है, जिसके लिये यह जगत्‌ है, हें 
स्वेतकेतु ! तुम वही आत्मा हो | इस देह आदि के सौन्दय, दुढ़ता व साधारण जानकारी 
पर ग्रभिमान करना व्यथ है । उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में अनेक विधियों से उस सूक्ष्म 
आत्मा को समकाने का भ्रयत्त किया है, जो इस देह में चित्स्वरूप से श्रवस्थित है, तथा 
देहांदि प्राकृतिक पदार्थों से सबंथा अतिरिक्त तस्व है। 

आत्मज्ञान मोक्ष का साघन है, श्रात्मा के स्वरूप व स्थिति को समभाने का 
प्रयास उपनिषद्‌ के इस भाग सें उद्दालक-झ्वेतकेतु के संवादरूप से प्रस्तुत किया गया 
है । आत्मज्ञान होने पर बहाज्ञान अनायास सम्पन्न होजाता है। आत्मज्ञान की स्थिति 
तक पहुंचने के लिये ब्रह्म में सर्वात्मना आस्था अपेक्षित रहती है। चेतन श्रात्मा वी 
ब्रह्मनिष्ठता से शास्त्र में मोक्ष का उपदेदा बह की चित्स्वरूपता को स्पष्ट करता है ॥७॥ 


ब्रह्म चित्स्वरूप है, इसकी प्रुण्टि के लिये सूत्रकार छान्दोम्य के उक्त प्रसंग के 
आधार पर अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 


हेयत््वावचनाच्च ।।८॥ 

[हेयच््वावचनांत्‌ ] हैयत्व के श्रकथन से [व] और | इस प्रकरण में आत्मतत्त्व 
को हेय-परित्याज्य नहीं कहा गया है, जड़रूप में विद्यमात समस्त जगत्‌ को हेय बता- 
कर उससे अतिरिक्त आत्मतत्त्व का निर्देश है। इससे हेय जगत्‌ से भिन्न ब्रह्म का चित्स्व- 

रूप होना स्पष्ट होता है। तथा उपत्रम वाक्‍्यों के साथ सामञ्जस्प से भी इस भर्थ की 
पुष्टि होती है। 

छान्दोग्य के छठे अध्याय के आठवें खण्ड से अध्याय की समाप्ति तक विभिन्न 
उदाहरणों हारा आत्मतत्त्व कों समझाने का प्रयत्न किया गया है। उन उदाहरणों में 
स्थूल से सृक्ष्मपर्त त्त भ्रवस्था का निर्देश कर आत्मतत्त्व को उससे भी सूक्ष्म कहा है। उन 
सभी प्रसंगों के अन्त में वावय है-//स य एपो४णिमा ऐतदात्म्यमिदं सर्व, तत्सत्यं स आत्मा, 
तत्त्वमसि इ्वेतकेतो' बह ग्रात्मतत्त्व ग्रति अणु है सूक्ष्म है, उस आत्मतत्त्व के लिये ही 
यह सब जगत्‌ है, जगत्‌ हेय है परिणामी है, पर वह सत्य है वह आत्मा है। जगत्‌ आत्मा 
नहीं है, ग्रात्मा व बहा के स्वरूप को स्पष्ट करने के लिये इस प्रसंग में देहादि समस्त 
जगत्‌ को--जो सर्वथा जड़तत्त्व है--भिन्न पक्ष में रखकर उससे अतिरिक्त तत्त्व को 
आत्मा बताया गया है, जो चेतनतत्त्व है। ह्वेतकेतु को सम्बोधन कर कहा गया है-- 
तुम वही आत्मा हो। उस आत्मा को जानने पर मोक्षप्राप्ति का कथन है। मोक्ष का 
स्वरूप है--जगतु के बन्धन से अ्रलग होकर ब्रह्म को प्राप्त होना। यद्यपि आत्मा सदा 
ब्रह्म को श्राप्त है, पर श्रज्ञान [आत्मा का साक्षात्‌ ज्ञान न होना] इसको उस स्थिति से 


डर अहायसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ८ 


भ्रलग रखता है, वह बन्ध की स्थिति है, आत्मजान इस अवस्था को दूर कर देता है, यह 
मोक्षप्राप्ति का मुख्य ग्रांधार है। क्योंकि मोक्ष जीवात्मा द्वारा ब्रह्मानन्द का अनुभव 
करता है, जो उसको चेतन माने विना सम्भव नहीं; भ्रतः चेतन आत्मा की यह अवस्था 
ब्रह्म के चित्स्वरूप को स्पष्ट करती है। आत्मज्ञान के मार्ग में जिस स्थूल-सूक्षम जड़ जगत्‌ 
को त्याज्य बताकर उससे भिन्न चेतनतत्त्व को आत्मा बताया है, वहां ब्रह्म को जड़ के 
समान हेयपक्ष में न रक्‍्खे जाने से वह चित्स्वरूप सिद्ध होता है। 

इस प्रसंग में ग्रात्मा के स्वरूप को समभाने के लिये जो उदाहरण दिये गये हैं, 
और जिस विघि से उनके द्वारा आत्मतत्त्व को स्पष्ट करने का. प्रयत्न किया गया है, उस 
पर ध्यान देना आवश्यक है | उद्दालक आरुणि से सवृप्रथम अपने पुत्र स्वेतकेसु को सुषुष्ति 
के विषय में बताया। जाग्रत ग्रवस्था में सब देह इन्द्रियां आदि कार्यरत रहने से थक 
जाते हैं, थकावट को दूर करते के लिये जव ये अपने व्यापार को छोड़ देंते हैं, मत भी 
विश्राम करता है, कभी न थकनेवाला एकमात्र प्राण उस अ्रव॒स्था में जागता रहता है, 
जो देह में आ्रात्मतत्त्व की विद्यमानता का मुस्य चिह्न है, वह अ्रवस्था सुषुप्ति है । उस 
समय आत्मा स्वरूप में श्रवस्थित रहता है, उसकी सत्तामात्र से प्राण संचालित रहते हैं । 
यह स्थिति देहादि से ग्रतिरिक्त आत्मतत्त्व का बोध कराती है । 

देहादि सब पदार्थ परिणामी हैं । प्राणी को भरंख प्यास लगती है, वह खात्ता 
पीता है, उसके रसादि परिणाम होकर देह इन्द्रिय आदि की पुष्टि होती है। निश्चित 
है, कि देहादि पदार्थ विकारी हैं, इनके मुलउपादान को खोजना चाहियें। उपनिषद्‌ में 
कार्यक्रारण परम्परा का विचार करते हुए सबका मूलकारण 'सत्‌” नामक तत्त्व को 
बताया । वह 'सत्‌' मूलरूप में 'त्रिविध' है, पुरुष [ चेतनतत्त्व ] को प्राप्त होकर अर्थात्‌ 
चेतभतत्त्व के सम्पर्क में वह मूलभूत श्रत्येक विधा एक-दूसरे में मिथुनी भूत होजाती है, 
तभी स्र्ग॑ का प्रारम्भ होता है । स्थूल देहादि से लेकर कारण की उस सद्रूप मूल अवस्था 
तक पहुंच जाने पर भी 'भाात्मा' उस सीमा में नहीं आता । स्थूल से सूक_््म तक जितना 
सद्रूप जड़तत्त्व है, वह सब भ्रात्मा के लियें है; आत्मा के भोंग-प्रपवर्गरूप प्रयोजन को 
सिद्ध करता है। उससे भी कहीं सूक्ष्य है--आत्मतत्त्व । देहादि सब विकारी हैं, वह अवि- 
कारी है, सत्य है। वह भ्रात्मा है। है ब्वेतकेतु ! तुम वही आत्मा हो । यह देहादि और 
उनके मूलतत्त्व तक सब पदार्थ आ्रात्मतत्त्व से भिन्न कोटि में हैं ! श्रात्मरूप से वे सब हेय हैं 
त्याज्य हैं। वे भरात्मा का रूप नहीं हैं। 

मधुमक्खियां विविध पुष्परसों का सडचय करती हैं । मथु के रूप में आने पर 
उन बिभिन्न पुष्परसों का विवेचल नहां होपाता। इसीप्रकार विविध देहादि कार्य जब 
सद्रूप मूलकारण में लीन होजाते हैं, तब देहादिरूप में इनका विवेक नहीं रहता, पर 
कार्यरूप से परिणत होते की भ्रवस्था में पुनः उसीप्रकार मानव पशु पक्षी 'कृमि कीट 
अिह व्याप्न वराह आदि विभिन्न देह आदि के रूप में प्रकट होते रहते हैं । प्रात्मा इस 


सूत्र ८५] प्रथमाध्याये प्रथम: पादः ध्र्प 


प्रणाली से सर्वथा अलग है। यह सब जगत्‌ की कायं-कारण परम्परा आत्म-प्रयोजन को 
सम्पन्न करने के लिये है, यह स्वयं आात्मा का रूप नहीं है। भ्रात्मा इनसे भिन्न है; हे 
इवेतकेतु ! तुम वही आत्मा हो । 

किसी वृक्ष को तना शाखा या टहनी से काटा जाय, तो उसमें से रस प्रत्नवित 
होने लगता है। बह उस अवस्था में जीवात्मा से सम्पन्न हुआ, भूमि एवं वाताबरण से 
रपों का आदान करता हुआ, प्रसन्नता के साथ लहराता खड़ा रहता है | जब जीवात्मा 
इसकी किसी एक शाखा को छोड़ देता है, वह सूख जाती है। जब दूसरी व तीसरी 
शाख्रा को छोड़ता है, वह भी सूख जाती है । यदि समस्त वृक्ष को छोड़ देता है, वह सारा 
वृक्ष सूख जाता है । यही अवस्था प्रत्येक मानव आदि देह की है। जीव से रहित होने पर 
यह देह मरजाता है; कार्यक्षम नहीं रहंता, पर जीवात्मा कभी मरता नहीं, वह देहादि 
जड़तत्त्वों से स्वंथा प्रृथक्‌ है, अतिसूक्ष्म है। यह समस्त जड़जगत्‌ उस आत्मा के मोगाप- 
वर्गेझूप प्रयोजन को सम्पन्न करने के सिये है। वह सत्य है दह आत्मा है, है इवेतकेतु ! 
तुम वही आ्रात्मा हो । जिन देहादि का तुम्हें इतना गये है, ये सब नश्वर हैं, ये आत्मा 


का रूप नहीं हैं 
पीपल बड़ या गुलर के एक फल में सैकड़ों छोटे-छोटे बीज होते हैं । प्रत्येक बीज 


में उन विज्ञाल वृक्षों के उत्पत्त होने का सामर्थ्य निहित रहता है। बह भ्रदृश्य होने पर 
भी मानना पड़ता है, प्रत्येक व्यक्ति उस बीज से विश्ञाल वृक्ष को उत्पन्न हुए जानता 
है । प्रत्यक्ष दीखता हुआ नमक का डला पाती में घुल जाने पर वैसा नहीं दिखाई देता, 
पर जल के प्रत्येक अंश के साथ वह विद्यमान रहता है। इसीप्रकार देहादि में रहता 
हुआ अदृश्य आत्मा देहांदि के प्रत्येक कार्यकलाप का श्रथिष्ठाता है; देह के भ्रत्येक 
अंश से देह में उसके अस्तित्व का बोध होता है, जब वह विद्यमान रहता है। इन 
उदाहरणों से स्पर्ट किया गया, कि आ्रात्मा देहादि पदार्थों से सर्वथा अतिरिक्त तत्त्व है। 
यद्यपि वह अवृश्य है अतिसूकम हैं, पर उसकी सत्ता का भान होता है । ये समस्त देहादि 
जड़ पदार्थ उसी ग्रात्मा के लिये हैं; हे श्वेतकेतु ! तुम वही आत्मा हो । 

एक सगे भूला हुआ बुद्धिसान्‌ व्यक्ति किसी आप्त पुरुष के द्वारा बतलायें जाने 
पर घीरे-घीरे अपने लध्यस्थान पर पहुंच जाता है । ऐसे ही आप्त उपदेष्ठा के मिल 
जाने पर मेधादी आरात्मणिज्ञासु आत्मा को जान लेता है। वह उस समय तक देहादि 
बन्धन में रहता है, जबढक आत्मज्ञान होकर मोक्ष न होजाये। मृत्युवय्या पर पड़े 
व्यक्ति का बन्चुबान्वव चारों ओर से घेरकर उसकी संज्ञा की जांच के लिये उससे पूछते 
हैं; पुके पहचानते हो, मुझे जानते हों, इत्यादि । जब तक उस झ्रात्मा का इच्द्रियादि से 
सम्बन्ध बता रहत। है, तबतक वह सबको जानता पहचानता रहता है । पर झ्रात्मा जब 
देह को छोड़ने लगता है, वाणी मन प्रपना कार्य बन्द कर देते हैं, प्राण भी रंडध होने 
लगता है, तब यह कुछ नहीं पहचान पाता । इच्द्रिय आदि के द्वारा जो आत्मा का बाह्य 


श्द ब्रह्म हूजविद्योदयभाष्यम्‌ [सत्र ९ 


से सम्बन्ध था, वह नहीं रहता, ग्रात्मा देहादि को त्यागकर निकल जाता है। आत्मा 
अतिसूक्ष्म तत्त्व है, देहादि जड़ जगत्‌ से सवंथा अतिरिक्त । वह सत्य है अपरिणामी है | 
हे स्वेतकेतु ! तुम वही श्रात्मा हो । 

नह्वर परिणाभी जगत्‌ में आरक्त हुआ व्यक्ति विविध प्रकार के इन्द्रों से संतप्त 
होता रहता है, पर जो सत्य प्रात्मा को जानलेता है, सांसारिक संत्राप उसपर कोई 
प्रभाव नहीं रखता | यह संसार तो उस आत्मा के भोगापवर्ग रूप प्रयोजन को सम्पन्न 
करने के लिये है। संसार नश्वर परिणामी है, पर आत्मा सत्य है, उसमें कभी कोई 
विकार नहीं होता, इरसीकारण वह चेतन है. आत्मा का यह स्वरूप इवेतकेतु ने समझा, 
और उस प्रतीक से प्रत्येक विचारदील व्यक्ति समभसकता है। 

इन सब उदाहरणीं के द्वारा अतिसूक्ष्म चेतन प्रात्मतत्त्व को समस्त स्थूल-सूक्ष्म 
जकृत पदार्थों से अतिरिक्त बताते हुए अनेक विधियों से उसके स्वरूप व स्थिति को 
समभाने का प्रयास किया गया है। आ।त्मस्वरूप की स्पप्टता के लिये अतात्मजगत्‌ 
को उससे अतिरिक्त दिखाकर उसकी हेयता को विवृत किया है; परन्‍्तु अह्म की स्थिति 
आत्मा के अन्तिम ध्येय एवं परमलक्ष्य मोक्ष पद की प्राप्ति है। यदि ब्रह्म चेतन न हो, 
तो चेतन आत्मा के मोक्षात्मक परमलद्ष्य के रूप में शास्त्र उसका श्रतिपादन न करे। 
फलत: इस समस्त असंग से हेयपक्ष में न कहे जाने के कारण ब्रह्म का चित्स्वः होना 
सिद्ध होता है । 

सूत्र में 'च' पद प्रतिज्ञाविरोधरूप हेतु का समुच्चय करता है। छान्‍्दोर। के इस 
असंग [अ० ६] के प्रारम्भ में आत्मतत्त्व व ब्रह्म के स्वरूप को बतलाने की प्रतिज्ञा 
की गई है | यदि वह अचेतन जगत्‌ के रूप में हेयपक्ष में डाल दिया जाय, तो प्रतिज्ञा- 
विरोघ होता है। चेतन आत्मा व ब्रह्म का स्वरूप बतलाने की अतिज्ञा करके उसका 
जड़ प्रकृति भ्रथवा प्राकृत जगए्‌ के रूप में वर्णन करना उसके स्वरूप को बतलाने के 
गागे से हट जाना है । इसलिये प्रतिज्ञाविरोध के भय से यह निश्चय होता है, कि ब्रह्म 
चिल्स्वरूप है; प्रकृत्यादि के समान जड़ नहीं। इससे यह भी स्पष्ट होजाता है, कि 
यह जड़ जगत्‌ चेतन ब्रह्म] का परिणाम होना संभव नहीं ।।८॥ 


छान्दोम्य [६।८।१] में जीवात्मपुएष को 'स्वपिति' ना से कहा गया है । 
उसका निर्वचन किया गया है, कि वह सुषुप्ति अवस्था में अपने सद्ूप में स्थित रहता 
है, 'स्वमपीतों भवति तस्मादेन॑ स्वपितीत्याचकते स्व चह्यपीतों भवति ।' 'भ्रपि' उपसग्गे- 
पूर्वक “इण्‌' धातु का अर्थ--लीन होना है। सुषुप्ति अवस्था में वह पुरष अपने में 'अपीत' 
अर्थात्‌ लीन होता है, इसकारण इसे 'स्वपिति' नाम से कहाजाता है। जाग्रत अवस्था 
में पुरुष का संपर्क इन्द्रियों द्वारा बाह्य जगत्‌ से बराबर बना रहता / । स्वप्न अ्रवस्था 
में भी झ्ात्मा संस्कारों से प्रभावित ” ?ः * ' मुषप्ति अवस्था में हट सब न रहने से 
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पुरुष को स्वरूप में अवस्थित कहांजाता हैं। जीवात्मपुरुष की इस अवस्था को मोक्ष की 
स्थिति के समान बताया गया है। उसमेंस मानता केवल इतनी है, कि वहां आत्मा का 
सम्बन्ध बाह्य एवं मानस सांस्कारिक जगत के साथ नहीं रहता। मुक्त पुरुष केवल बहा 
में प्राप्त हुआ ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है | जीवात्मपुष्ष का चित्स्वरूप होना 
साधारणबूप से प्रत्येक व्यक्ति जानता * समभत्ता है। सुपुप्तिदशा वी आत्मस्थिति का 
मोक्ष के साथ समानता का प्रतिपादन इस बाल को स्पष्ट करता है, कि चेंतन आत्मा को 
बह आनन्दानुभूति जड़तत्त्व में होनी असंभव है, इसलिये उस आनन्द के स्वरूपभूत बहा 
का चित्स्वरूप होना झावक्यक है। इसी भाव को दूठका र ने श्रग्निम सूत्र से स्पष्ट किया-- 


स्वाप्ययात्‌ ॥६॥॥ 


[स्वाप्ययातू--स्व-्अप्ययात्‌ | अपने में अप्यय-लय से, (स्पष्ट होता हैं, कि ब्रह्म 
चित्स्वकूप है) । 

सुषुष्ति अवस्था में जौवात्मा को किसीप्रकार के वेषधिक सुख्-दुख आदि का 
अनुभव नहीं होता। जब गहरी नींद लेने के अनन्तर ब्यक्ति जागता है, ठब उसे यह्‌ 
अनुभव होता हैं, कि मैं सुखपूर्क सोया, अच्छी नींद आई । उस अवस्था में क्‍्लेश, राग, 
द्वेष, ईर्ष्या, अश्ूपा आदि भावों का उद्रेक न होने के कारण जागने पर ऐसी अलुभूति 
होती है । मोक्ष अवस्था में भी क्लेश, राग, द्वेष आदि भावनाओं का अस्तित्व नहीं रहता । 
इसके अतिरिक्त मुक्त पुरुष वहां ब्रह्मानन्द का प्रतुभव करता है, जो आत्मा के लिये 
अतिशय अनुकूल स्थिति है । इन दोनों अ्रवस्थाओं में उक्त साम्य होने पर भी एक बड़ा 
अन्तर यह है, कि सुधुष्ति अवस्था को 'तामस' माना गया है। कारण यह हैं, कि महां 
क्लेश, द्वेष भादि का जो श्रभाव रहता है, वह अज्ञानपूलक होता है। आत्मा अपनी इस 
सदेह-बन्ध अवस्था में प्रत्येक ज्ञान इन्द्रियादि साधनों की सहायता से प्राप्त करपाता है। 
सुषष्ति दशा में यह सहयोग नहीं रहता । इसकारण यह सवप्रकार के बाह्य ज्ञान से 
रहित हुआ अपने केवल चेतन स्वरूप में अवस्थित रहता है, पर उस स्थिति का साक्षा- 
त्कार उसे नहीं होता । मोक्ष अवस्था में वह आत्मज्ञानपूर्वक बह्मानन्व का अनुभव करता 
है। चेतन जीवात्मपुरुष का इसप्रकार ब्रह्म को प्राप्त होकर उस आनन्द का अनुभव 
करना ब्रह्म की चित्स्वरूपदा को सिद्ध करता है। क्योंकि चेतन आत्मा का जड़तत्तों के 
संपर्क में रहकर किसीप्रकार की अनुभूति करना उसकी बन्ध-अवस्था है, मुक्तअवस्था 
नहीं । फलत:ः मुक्त-अवस्था में ब्रह्म-सम्बन्ध होने से ब्रह्म को चेतन मानना आवश्यक है। 

इसप्रकार सुपृष्तिदशा में आत्मा का 'स्वाप्यय'-केवल अपने चेतनरूप में प्रवस्थित 
रहना, और उस स्थिति को मोक्षदक्षा के समझाने के लियें दुष्टान्तरूप में उपस्थित 
करना---इस बात को सिद्ध करता है, कि चेतत आत्मा की बह्मप्राप्तिसप मोक्षदशा बह्ा 
को चित्स्वरूप माने विन्ना संभव नहीं । चेतन की अचेतन में ग्राप्ति को मोक्ष का रूप 
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कहता व मानना सर्वेथा असंभव एवं स्रशास्त्रीय है। इसलिये आत्मा का यह्‌ सुषुप्तिगत 
'स्वाप्यय मोक्षदशा कौ समानता में प्रस्तुत किया जाता हुआ, ब्रह्म के चित्स्बरूप होने को 
सिद्ध करता हैं ॥६॥ 


आशंका की जासकती है, कि आत्मा भले चित्स्वरूप रहे,वह्‌ जब अपने 
चित्स्वरूप का साक्षात्कार कर लेता है, तब वह एक अतिशय अनुकूलता कंबल्य-का अनु 
भव करता है। इसीको मोक्ष अथवा आनन्द की प्राप्ति कहाजाता है। इसमें ब्रह्म को 
आत्मा जैसा चेतन माने जाने की त्रावश्यकता नहीं | सूजकार समाधान करता है-- 

गतिसासान्यात्‌ ॥१०॥॥ 

[गतिसामान्यात्‌] गति--ज्ञान--चेतना के समान होने से । (ब्रह्म आत्मा जैसा 
चेतन है ।) 

शास्त्र में आत्मज्ञान को मोक्ष का साधन कहा है । आत्मज्ञान का तात्पर्य है-- 
प्रकृति एवं प्राकृत जड़ जगत्‌ से भिन्‍न चिद्रूप ग्रात्मा का साक्षात्कार। किन्‍्हीं दो वस्तुओं 
का भेद जानने के लिये ग्रावश्मक है, कि उन वस्तुओं के यथार्थ स्वरूप को जाना 
जाय । आत्मज्ञान की भ्रवस्था में अनात्मा जड़ जगत्‌ की य्रथार्थता का भी साक्षात्कार 
होजाता है । तब अनुपादेय अथवा हेय जड़ जगत्‌ से हटकर आत्मा अपने उपादेय चैतन्य- 
रूप की झ्रोर आकृष्ट होता है। मोक्षरूप आनन्द की प्राप्ति में सबसे बड़ी बाघा होती 
है--आत्मा का साक्षात्कार न होना । यह आत्मा के बन्च की अवस्था है, दो विजातीय 
तत्त्वों का विलक्षणसहयोगपूवंक एक गहान संघर्ष । पुरुष [जीवात्मतत्त्व] और त्रकृत्ति, 
चेतन और अचेतन दोनों का यह एक अवश्यम्भावी परस्पर विलक्षण सहयोग है, पर 
इस सहयोग में एक महान संघर्ष अन्तरनिहित रहता है, जो समस्त विश्व की चालू 
परिस्थिति का परिचायक है। आत्मा के अन्तिम लक्ष्य की भावना से इस संघर्ष का परि- 
णास है--आत्मा का अपने आपको और अपने सहयोगी-विरोधी को पहचानना | जैसे 
ही वह इस स्थिति में श्राता है, भ्रौत्मा के लिये समस्त जड़ जगत हेयपक्ष में चला जाता 
है, और अपने चिद्गूप का साक्षात्कार एकमात्र उपादेय रहता है । 

चिद्रूप भी श्रात्मा अल्पन्ञ अ्ल्पशक्ति है। आत्मज्ञान की दशा में उसका विजातीय 
तत्त्व से लगाव न रहकर सजातीय की ओर झ्राकषंण होता हैं। वह उस अतिशय को 
प्राप्त करता चाहता है, जो उसके पास नहीं है। वह प्राप्ति ही मोक्षदद्ा है। वेद 
सिजु० ३११८] में कहा--उस महान पुरुष [परमात्मा-ब्रह्म] को जाने विना मोक्ष 
पाना संभव नहीं । कठ उपनिषद्‌ [ १।३।१४] में कहा--'अना्नन्तं महतः पर झ्लुवं 
निचाय्य तन्मृत्युमुखात्‌ प्रमुच्यते ।' अतादि अनन्त उस नित्य ब्रह्म को जानकर मृत्युमुख 
से छुटकार | होजाता है। इसप्रकार आत्मज्ञान होजाने पर मोक्षत्राप्ति की समस्त 
बाघा हट जाती हैं, ब्रह्मज्नान अनायास होजाता है। उपनिषद्‌ [इ्वेता० २।१५] में 
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कहा-'यदात्मतत्त्वेन तु बह्मतत्त्वं दीपोपमेनेह युक्त: प्र पद्येत्‌ ।' आात्मतत्त्व का साक्षात्कार 
होने पर ब्रह्मतत्त्व का साक्षात्कार ऐसे ही होजाता है, जैसे एक दीप के प्रज्वलित हो- 
जाने पर अन्य दाप अनायास प्रज्वलित कर लिये जाते हैं । यह दृष्टान्त आत्मज्ञान से 
सजातीय अन्य तत्त्व का ज्ञान होजाने के द्वारा झ्रात्मा के समान ब्रह्म के चित्स्वरूप होने 
को स्पष्ट करता है। इसी आशय को अन्य अनेक--'एवमात्मात्मनि ग्रह्मतेज्सो' 
[बझ्वेत्ता० ११५] 'तमात्मस्थं ग्े्नुपदयन्ति घी रा:' [इवेता« ६।१२] इत्यादि उपनिषद्‌ 
वाक्य पुष्ट करते हैं। 
अथवा सूत्र को योजना इसप्रकार भी कीजासकती है--गतिसामात्यात्‌, 'गति' 

पद का अर्थ अवगति-ज्ञान हैं। ब्रह्मकारणविषयक ज्ञान के समान होने से । सब शास्त्रों 
में समानरूप से यह जाना जाता है, कि इस जगत्‌ का नियक्षा अधिष्ठाता कारण ब्रह्म 
है। किसी कार्य का ऐसा [नियन्ता आ्रादि] कारण कभी ग्रचेतत नहीं होता । ब्रह्म की 
ऐसी कारणता का वेदादि शास्त्रों में अनेकधा वर्णन है--“चावाभूमी जनयन्‌ देव एक:” 
[ऋ० १०८१३], 'ब्रह्मगस्पतिरेता सं कर्मार इवाघमत्‌ | देवानां पूर्व्यें युगे! [ऋण 
१०।७२।२ |, वह एकमात्र देव लोक भूलोक झादि सब जगत्‌ को उत्पन्न करता है। 
वह एक शिल्पी के समान इस सब भूत भौतिक जगत्‌ का कर्त्ता हैं। जैसे कोई शिल्पी 
कारणसामग्रा से वस्तुओं का उत्पादन करता है, ऐसे ही वह जगत्पति परत्रह्मा प्रकृति- 
रूप कारणसामग्री को इस बिह्व के रूप में परिणत करता है । उपनिषद्‌ में बताया-- 

स विश्वक्ृद्विश्वविदात्मयोनिर्ञ; कालकालो गुणी सर्वविद्‌ यः । 

प्रधानक्षेत्रज्रपतिगुंणेशः संसारमोक्षस्थितिबन्धहेतुः ॥| इवेता० ६१६॥ 

एकंक॑ जाल॑ बहुधा विकुवंन्नस्मिन्‌ क्षेत्रे संहरत्येष देव: । 

भूयः सूष्ट्वा पतयस्तथेह्नः सर्वाधिपत्यं कुरुते महात्मा ॥ स्वेता० ४॥३॥॥ 

स कारण करणाधिपाधिपों न चास्य कठिचज्जनिता न चाधिपः ॥ इवेता० ६६॥ 

थ एको जालवानीशत ईशनीभिः सर्वाल्लोकानीशत ईद्ानीभि:। 

य एवेक जज्ूवे संभवे चथ एतहिदुरमृतास्ते भवन्ति ॥ उवेता० ३३१॥ 

वह समस्त जगत्‌ का उत्पादक सर्वज्ञ सबका रक्षक एवं अधीश है। वह देव 

प्रत्येक पदार्थ के एक-एक ग्रवयव को पश्रलग कर सबका संहार कर देता है, तथा फिर 
सबकी रचना कर सबका अधिप्रति रहता है। वह एकमात्र ईशिता समस्त विद्ब के 
उत्पन्न करने एवं स्थित रखने में समर्थ है। उसको जानकर आत्मा श्रमर होजाता है। 
इस सब विवेचन के ग्राधार पर समस्त विश्व का नियन्ता व श्रधिष्ठाता होने से कह्य का 
चित्स्वरूप होना सिद्ध होता है | अचेतन तत्त्व ऐसा कारण कभी संभव नहीं ।। १०॥॥ 


वेदादि सच्छास्तों में ब्रह्म का साक्षात्‌ चेतन बताया गया है, इस आशय से 


३० बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सत्र ११ 
सूतरकार ने कहा--- 


अ्रुतत्वाचच ॥ ११॥ 


[श्रुतत्वात्‌] श्रू,त होने सै--श्रू तिप्रतिपादित होने से [च] और; (ब्रह्म 
चित्स्वरूप है) । 
वेद तथा अन्य वैदिक साहित्य में ब्रह्म को चेतन प्रतिपादित किया है । ऋग्वेद 
[१०।१२९६।२] में बताया--'प्रानोदवातं स्वधया तदेकम्‌'। प्रलयकाल में स्वधा-पकृति 
के साथ वह [ परमात्मा-ब्रह्म ] एक चेतन विद्यमान रहता है। 
अपाणिपादो जबनो ग्रहीता पदयत्यचक्ष्‌ः स श्यूणोत्यकर्ण: । 
सबेत्ति बेच न च तस्यास्ति वेत्ता-'॥' [इ्बे० ३१६] 
वह बाह्य साधनों से रहित भी सबको देखता सुनता जानता है। वह सबका 
जानने वाला सर्वज्ञ है, इसरूप में उसका ज्ञाता अन्य कोई नहों है। यह वर्णन स्पष्टरूप 
से ब्रह्म को चित्स्वरूप प्रमाणित करता है । अन्यत्र बताया-- 
यः सर्वज्न: सर्वविद्‌ यस्येष महिमा भुवि [ मुण्ड> २४२७ ] ॥ 
नित्यो नित्यानां चेतनश्वेतनानामेको बहुनां यो विदधाति कामान्‌ । 
[कठ० २॥२।१३॥ इवेता० ६१३] 
साक्षी चेता केवलो निर्गुणदच [इवे० ६।११] 
सत्य ज्ञानसनन्तं ब्रह्म | त॑० उ० २३१॥ 
जो सर्वज्ञ है, सर्वान्तर्यामी है, लोक-लोकान्तरों की रचनाहूप महिसा जिसकी 
सत्र ध्याप्त है। जो नित्य चेतनों का चेतन है। जो सबका साक्षी चेतन प्रकृति आदि 
से भिन्न है । वह सत्य ज्ञानस्वरूप ब्रह्म है । ऐसे अनेक प्रस॑गों में ब्रह्म को चेतनस्वरूप 
प्रतिपादन किया गया है। 
पांचवें सूत्र से भ्यारहवें सूत्र तक सात सूत्रों का यह वर्ग 'ईक्षत्यधिकरण' है। 
इससे पहले सूत्रों में अनुमान तथा शास्त्रप्रमाण के श्राघार पर बह्म की सत्ता को सिद्ध 
किया गया है। ब्रह्मजिज्ञासा होने पर सर्वप्रथम यह स्पष्ट किया, कि ऐसे एक तत्त्व का 
सद्भाव अवश्य है, जो जगत्‌ का उत्पादन व नियन्त्रण करता है। जगदुत्पत्ति के साथ 
उसने प्ात्मा के अभ्युदय व नि:श्रे यस की सिद्धि के लिये वेदश्ास्त्र का उपदेश किया। 
उसकी सत्ता को श्षास्त्र स्वीकार करता है। उसकी इस उभयविघ रचना में बराबर 
समन्वय पाया जाता है। इससे नांगरूपात्मक जगत्‌ का कर्त्ता नियन्ता होने से ब्रह्म के 
सद्भाव का निश्चय होता है। शास्त्र में ब्रह्म का स्वरूप 'सत्‌-चित्‌-आनन्‍्द' बताया है। 
प्रथम सूत्रों से 'सत्स्वरूप' का निश्चय कर प्रस्तुत ईक्षत्यधिकरण में उसके “चित्स्वरूपा 
का प्रतिपादन किया गया है। 
मध्यकालिक व्याख्याकारों ने इस अधिकरण की व्याख्या में जगत्‌ के उपादानः- 


सूत्र ११] प्रथसाध्याये प्रथमः पादः घर 


कारण प्रकृति का प्रतिषेघ करते हुए चेतन ब्रहा को जगत्‌ का उपादानकारण बताने का 
प्यास किया है, परन्तु इन सूत्रों का वैसा व्याख्यान सवंधा निराघधार श्रप्नासंगिक एवं 
शास्त्रमर्यादा से बहिर्भूत है । सर्वप्रथम आचाय॑ शंकर ने इन सूत्रों का वैसा व्यास्यान 
किया, और अनन्तरवर्त्ती आचार्यों ने उसका श्रांख मूंदकर भ्रनुकरण किया । गम्भीरता- 
पूर्वक शांकरमत का विवेचन करने पर यह स्पष्ट होता है, कि उस मत के अनुसार चेतन 
ब्रह्म को जड़ जगत्‌ का उपादानकारण नहीं माना जाना चाहिये। शाांकरमत के प्रन्‍्थों 
में यह स्पष्ट किया गया है, कि जगत्‌ ब्रह्म का 'विवत्त' और माया का परिणाम है। 
शांकरमत के आचार्यों ने श्रपनी दुर्बलता को परदे में रखने के लिये एक पारिभाषिक 
"विवक्त' पद की खोज कर डाली । विसदुश्य विकार को 'विवत्त'ं और सदद्ा विकार को 
“परिणाम! बताया ।' इस श्राघार पर जगत्‌ ब्रह्म का विदर्त्त और माया का परिणाम 
है। जगत़्‌ जिसका परिणाम है, निश्चित है, बही उसका उपादानकारण होगा । वह ब्रह्म 
का परिणाम नहीं है। यद्यपि आचार दंकर ने भाष्य में दोनों बातों का उल्लेख किया 
है। कहीं जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम लिखा है, और कहों उसका प्रतिषेध किया है। 
पर वस्तुृतः आ्राचायं का ऐसा लेख यथार्थता को उलभन में डालता है। इससे यह प्रतीत 
होता है, श्राचायं की अन्‍्तरात्मा जगत्‌ को ब्नह्य का परिणाम मानने में रुच्तुष्ट नहीं 
है। जगत्‌ को ब्रह्म का विवत्त बताने का तात्पयं ही यह है, कि ब्रह्म जगत्‌ का उपादान- 
कारण नहीं है। 

ब्रद्मा जगत्‌ का कारण है, इसका कोई आस्तिक विद्वान्‌ निषेघ नहीं करता। 
परन्तु बह कैसा कारण है, इस सत्य को समभलेत्ता आवश्यक है । कारणता के विचार 
का प्रसंग होने पर उपादानकारण जड़ प्रकृति की प्रतियोगिता में लाकर उसे खड़ा 
करना, उसके वास्तविक स्वरूप को मानने कीं ओर से उपेक्षा करना है। प्रत्येक कार्य 
के अनेक कारण होते हैं, प्रत्येक कारण भपनी जगह कार्य करता है, वे सब परस्पर 
सहयोगी होते हैं, प्रतिरोधक नहीं । भ्रक्ृृति का प्रतिषेघ करके उसके स्थान पर ब्रह्म को 
लाकर खड़ा नहीं किया जासकता, तथा ब्रह्म को हटाकर केवल प्रकृति से यह कार्य नहीं 
चलाया जासकता । ग्ाचार्य शंकर ने जिस प्रकार इस प्रसंग में प्रकृति का प्रतिषे किया 
है, वह सवं था तिराधार है, प्रसंग के अनुकूल नहीं है, इसका उपपादन पांचवें सूत्र की 


कार्यापत्ति:। प्रातिभासिकरजतं चाविद्यापेक्षया परिणामः, चेतन्यापेक्षया विवर्स इति 
चोच्यते | [ वेदान्तपरिभाषा, १] | इस आधार पर ब्रह्म] की उपादानता का स्वरूप 
अताया--'जगदाकारेण विपरिणससानमायाधिष्ठानत्वम्‌' | वेदान्तपरिभाषा, ७ ] ॥ 

२. देखें--सांख्यसिद्धान्त, पृ० ६--१४॥ तथा ब्रह्मसूत्र शांकरमाष्य, राशर शा 
३२।१२४, २६॥२॥१।६॥। 


दर बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १९ 


व्याख्या में कर दिया गया है। 

आत्रार्य आनन्दतीर्थ ने इस अधिकरण की व्याख्या में यह सिद्ध किया है, कि 
ब्रह्म ग्रशब्द अर्थात्‌ शब्दद्ारा अवाच्य नहीं है। ग्राचार्य शंकर ने शुद्ध ब्रह्म] को झब्द का 
वाच्य नहीं माना, किल्तु लक्ष्य माना है, पदद्वारा ब्रह्म का लक्षणावृत्ति से बोध होता 
है श्रभिन्ना से नहीं । इसके विपरीत आचाय॑ आनन्दतीर्थ का इस अधिकरणद्वारा यह 
सिद्ध करते का प्रयास है, कि ब्रह्म वाच्य है, अभिध। वृत्ति से जाना जाता है, केंक्ल लक्षणा 
से नहीं । प्रस्तुत मृत्रों ढ़्रा इस आय को प्रकट करने के लियें आचार्य ने उपनिषद्‌ 
स्मृति एवं पुराण आदि के प्रमाण उपस्थित करने में बड़ा कौद्यल दिखाया है; पर 
आचाय॑ शंकर ने जेसे 'अशब्द' आदि पदों की व्यास्या करने में प्रकरणसंगत्ति व शास्त्र- 
विरोध तक की श्रपेक्षा न कर मनमाना अर्थ करने के लिये खेंचातानी की है, ऐसी 
स्थिति आचाय॑ आनन्दतीर्थ की व्यास्या में भी जहां-तहां परिलक्षित होती है ।। १ १॥। 

गत अधिकरण से ब्रह्म के चित्स्वरूप का प्रतिपादन कर सूजकार अब उसके 
प्रानन्दस्वरूप का उपपादन करने के लिए सूत्र का अवतरण करता है-- 

झानन्दसथोउभ्यासात्‌ ॥१२॥ 

[आानन्दमय: | श्रानन्दमय [अभ्यासात्‌] बार-बार कहे जाने से । ब्रह्म आानन्द- 
स्वरूप है, क्योंकि विभिन्न प्रस॑गों में उसे पुन:-पुन: आनन्दरूप बताया गया हैं। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के ब्रह्मवल्ली नामक द्वित्तीय भ्रध्याय में पांच कोपों का 
वर्णन है। कोष का शर्थे आवेष्टन [खोल] है। अध्याय के प्रारम्भ में पद हैं--ब्रह्म विदा- 
प्नोति परस्‌', ब्रह्म को जानलेने वाला व्यक्ति 'परम्‌' [उत्कृष्ट अवस्था] को प्राप्त कर 
लेता है । यह उत्कृष्ट अवस्था की प्राप्ति जीवात्मा को हैं, जीवात्मा जिस ऊंची से ऊंची 
अवस्था को भ्राप्त कर सकता हैं, वही यह भ्रवस्था है, जो आत्मज्ञान हारा ब्रह्मज्ञान हो- 
जाने पर प्राप्त होती है । इसीका नाम है ब्रह्म को प्राप्त होना भ्रथवा मोक्ष । आगे उप- 
निषत्कार ने प्रमाणनिर्देशपूर्व क ब्रह्म का स्वरूप औंर उसके ज्ञान का फल बताया-- 

सत्य ज्ञानसनन्‍्त ब्रह्म । यो वेद निहित॑ गुहायां परमे व्योसत्‌ । 
सोहऋनुते सर्वान्‌ कामानत्‌ सह ब्रह्मणा विपद्िचतेति ॥ 

ब्रह्म सत्यस्वरूप है, अपरिणामी है, उसमें कभी किसीभ्रकार का कोई विकार 
नहीं होता । वह्‌ ज्ञान प्र्थात्‌ चेततस्वरूप है, अनन्त है-सर्वव्यापक है । जो जिज्ञासु परम 
गम्भीर हृदयाकाझ में विराजमान उस ब्रह्म को जानलेता है, वह चेतनस्वरूप ब्रह्मा के 
साथ रहता हुआ सब अभीष्ट कामनाओं का भोग करता है । 

देहबन्धन में रहते हुए जीवात्मा के लिये ब्रह्माज्ञान का केन्द्र हृदयाकाश बताया 
गया है । यद्यपि ब्रह्म सवं व्यापक है, पर उसके इस स्वरूप को जानते हुए उसका साक्षा- 
त्कार हृदयाकाश्ष में ध्यान धारणा समाधि के द्वारा किया जाता है | उपनिषद्‌ भ्रादि में 
आत्मा का निवासस्थान हृदयदेश वताया है। यह हृदयदेश शरीर में कहाँ श्रवस्यित है, 


सूत्र १२] प्रथम्राध्याये प्रथम: पादः ह््वे 


इस विषय पर विद्वानों में मतभेद है, पर गम्भीर विवेचन से यह निर्णय किया गया हैं, 
कि यह्‌ मस्तिष्कगत हृदयदेश है, रक्तप्रक्षेपक हृदय नहीं । वही देश आ्रात्मा का निवास' 
है । वहां ध्यान आदि करने से प्रात्मा के साक्षात्कार के साथ ब्रह्म का साक्षात्कार हो- 
जाता है। उपतिषद्‌ ने बताया, उस परम गंभीर ग्रुहा में वह छिपा हुश्रा है, उसके दर्शनः 
के लिये वही स्थान है । उसी गुहा में प्रवेश कराने के लिये यहां तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में 
पांच कोझों का वर्णन है । जहां अन्ञमय स्थुलशरीर से आरम्भ कर उत्तरोत्तर सुद्ष्म में 
अवेश कराते हुए सबसे अन्त में परमसूक्ष्म झ्रानन्दमय का उपदेश है। यह '“ग्रानन्दमव' 
पद परमात्मा का निर्देश करता है। उसका ज्ञान या उसकी प्राप्ति होजाने पर 
जीवात्मा के लिये यह मोक्षस्थान है। 

इन पांच कोशों में पहला कोश अर्थात्‌ जीवात्मा का पहला बाह्य प्रावरण 
“स्थूलशरीर' है, जिसे “प्रन्नमय' कोश नाम दिया गया है। इसके झ्रागे 'प्राणमय' झौर 
“मनोसय' कोश आत्मा का वह आवरण है. जिसे शास्त्रों में 'सयूक््मशरीर' के 
नाम से वर्णित किया गया है । जब तक आत्मा इन आवरणों में आवेष्टित रहता है, 
उसकी बन्धस्थिति बनी रहती है। इन अ्रवस्थाओं में रहते हुए ही आत्मा स्वज्ञान व 
बद्वज्ञान को प्राप्त करपाता है । झात्मज्ञान होजाने पर आत्मा की जो अवस्था रहती 
है, वह चौथे “विज्ञानमय्' कोक्ष द्वारा प्रकट की गई है । यह वह स्थिति है, जहां आत्मा 
स्वरूप में अवस्थित रहता कैबल्य का अनुभव करता है। पांचवां कोश स्वतः मोक्षरूप 
है । इस अवस्था तक पहुंचना जीवात्मा के लिये सर्वोत्किष्ट स्थिति का प्राप्त करना है। 
इसीको उपनिषद्‌ ने प्रारम्भ में कहा--बरह्म विदाप्नोति परम्‌' [तै० उ० २।१ | परमो- 
त्कृष्ट अवस्था के छूप में प्रस्तुत 'अतन्दमय' पद बहा का निर्देश करता है । माप्डूक्य 
उपनिषद्‌ में इसीका वर्णन 'तुरीय' भ्रवस्था के रूप में किया गया है। 

तैत्तिरीय उपतिषद्‌ के ब्रह्मतल्ली नामक हितीय ग्रध्याय में पुनः-पुनः ब्रह्म को 
आननन्‍्दरूप कहा है 'तस्माद्दा एतस्माद्विज्ञानमयादन्योःल्तर आत्मा आनन्दमय:! [२। ५] । 
उस विज्ञानमय [जीवात्मा] से अन्य अन्तर-अतिसुक्ष्म आत्मा आनन्दमय है। यह 
जीवात्मा का लक्ष्यभूत भ्रानन्दमय श्रात्मा ब्रह्म है। उस अतिशय आनन्द की प्राप्ति के 
लिये जीवात्मा उसे जानने को प्रयत्नशील रहता है। श्रागे [२।७ में] कहा--'रसों वै 
स॒ः । रस हां वाय॑ लब्ध्वानन्दी भवति | को होंवान्यात्क: प्राण्यात्‌ । यदेष आकाश 
श्रानन्दों न स्थात्‌। एप ह्येवानन्दयाति ।” वह रस है, रस को पाकर ही यह आत्मा 
[जीवात्मपुरुष] भ्रातच्द से युक्त होजाता है। यहां ब्रह्म को 'रस' बतलाकर उसे 
श्रानन्दरूप कहा गया है, उसी आनन्द को प्राप्त कर यह जीवात्मा आनन्द से भर जाता 
है । कौन जीवित रहसकता है और कौन प्राण लेसकता है, यदि यह सर्वान्तर्यामी स्व- 


१. इस विषय के विस्तृत बिवेखन के लिये देखें--'सांस्यसिद्धान्त' पृष्ठ ११७-१२४॥ 
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व्यापक आतत्दरूप ब्रह्म न हो । उस्तीके आश्रय से समस्त चराचर जगतू का स्रस्तित्व 
हैं। यही सबको आ्रानन्दित करता है । 

ग्रागे पुनः [ २।८ में | कहा---'सैषाउनन्दस्थ मीमांसा भवतति,“' एतमानन्दमय- 
मात्मानमुपसंक्रामति ।' बह यह आ्रानन्द की भीमांसा होती है, आनन्दविषयक विचार 
प्रस्तुत किया जाता है, जीवात्मपुरुष इस झानन्दमय आत्मा [ ब्रह्म | को उपसंक्रान्त होता 
है; प्र/प्त होता है; उसके सामीष्य में आता है । श्रात्मज्ञान होजाने पर उस आनन्द का 
अनुभव करता है । 'प्रानन्दं बह्माणों विद्वान न विभेति कुतक्चन' [तै० २।६] जो बहा के 
आनन्द को जानने वाला है, वह कहीं किसी से नहीं डरता। ब्रह्मानन्द की प्राप्ति सांसा- 
रिक भय से पार उत्तार देसी है। प्रसंग के उपसंहार में | ३।६] कहा-- आननदो बहां ति 
व्यजानात्‌' ब्रह्म झानन्द है, यह जाना । इसप्रकार प्रस्तुत उपनिषद्‌ के उपत्रम और 
उपसंहार से स्पष्ट होता है, कि उपनिषद्‌ के इस प्रसंग का तात्पर्य! ब्रह्म]२ की आनन्द- 
रूपता के प्रतिपावन में हैं । यहां अनेक वार बहा को आनन्दरूप कहा है। 


१. किसी प्रसंग के तात्पर्य के निश्चाथक चिह्न निम्नलिखित माने गये हैं---उपकमोप- 
संहारावभ्यासोपूर्वता फलम्‌ । अ्र्थवादोपपत्ती च लिज् तात्पयेनिर्णये ।! उपक्रम--- 
विषय का आरम्भ । उपसंहार-सभाप्ति । थे दोनों एक ही विषय का प्रतिपादन करते 
हैं। अह्मविदाप्नोति परम उ० ८ अग्रानन्दों ब्ह्मेति व्यजातात्‌” उपसंहार। 
अभ्यास--उसी श्र्थ का बार-5 कहना, इस प्रसंग में '्रानन्‍्द' पद का श्रम्यास 
है। ब्रह्म को लक्ष्यकर उसे बार-बार आह्लनन्दरूप कहा गया है। अपूर्वता--प्रतिपाद्य 
विषय का नया होना, जहां साधारण लौकिक बुद्धि का भ्रवेक्ष न हो, शास्त्रप्रवृत्ति 
की सफलता ऐसे ही अर्थ के प्रतिपादन में होती है । ब्रह्म ऐसा हो श्र है ॥ फल- 
जिस तविधय में प्रकरण का तात्पयें है, उसके फल का बतलाया जाना; यहां 
जीवात्मा के लिये ब्रह्मन्नान का फल बताया--'एतसानन्दसथसात्मानसुपसंक्रामति' 
वह जोबात्मा आलन्दमय आत्मा को प्राप्त होजाता है। यह ब्रह्म को जान लेने का 
फल है। अर्थवाद--स्तुति झादि । मुख्य प्रतिपादय श्र्थ की महत्ता के सम्बन्ध में उप 
युक्तवर्णन करना । जैसे प्रस्तुत अ्रसंग में कहा--भीषा5स्साद बातः पवते भीषोदेति 
सूर्य: । भीषाउस्मादग्निव्चेन्द्रबच भृत्यु्धावरतिं पड्चमः” । तथा 'ते थे झत॑ प्रजा 
बतेरानल्दा: । स एको ब्रह्मण श्रानन्‍्द: । इससें ब्रह्म की लहत्ता फा दिग्द्शन 
कराया गया है। उपपत्ति--युक्ति से उस विषय को प्रस्तुत करना; जंसे यहां 
कहा--/प्रानन्दाद घव खल्विमानि भूतानि जायन्ते' उस आतत्दस्वः प्की 
प्रेरणा से ही मह सब चराचर जगत्‌ प्रादुर्भत होता है। यह श्रानत्वरूप .... के 
अस्तित्व में उपपत्ति-युक्ति है। इन लिज्डों के ग्राघार पर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के 
्रस्तुत प्रसंग का तात्पय श्रानन्‍्दरूप ब्रह्म के प्रतिपादन में समझा जाता है। 


झूत्र १२] प्रथमाध्याये प्रथमः पावः ६५ 


अन्य उपनिषदों में भी ऐसा उल्लेख है । बृहदारण्यक उपनिपद्‌ [ ३३९।२८] में 
बताया---विज्ञानमानन्दं ब्रह्म' । ब्रह्म चेतन है, आनन्द है । ऋग्वेद [४।३१॥२] यजुर्वेद 
[३६५], अथवं वेद [२।१५ |, मुण्डक उपनिषद्‌ [ ३।१।७ , बृहदारण्यक [४॥३।३२], 
छान्दोग्य [७।२३।१] आदि अनेक प्रसंगों में ब्रह्म के आनन्दस्वरूप का प्रतिपादत 
हुआ है। यह दिग्दर्शनमात्र है। बंदिक साहित्य में ब्रह्म के इस स्वरूप का विस्तृत वर्णन 
उपलब्ध होता है। 

प्रस्तुत श्रानन्दमयाधिकरण में केवल ब्रह्म के आनन्दस्वरूप होने का प्रतिपादत 
किया गया है। आनन्द केवल चेतन का स्वरूप होना संभव है । ब्रह्म से अतिरिक्त चेतन- 
तत्त्व जीवात्मा हैं। उपनिषद्‌ के जिस श्रसंग को आधार मानकर सूत्रकार ते इन सूत्रों से 
ब्रह्म की आानन्दरूपता को प्रस्तुत किया है, क्‍या वह प्रसंग चेतन जीवात्मपुरुषों की 
आनन्दरूपता का साधक होसकता है ? ऐसी आशंका उठाई जारुकती है । पर वस्तुत:ः 
ग्रह निराघार है । जीवात्माओं के चेतन होने पर भी वह्‌ आनन्दरूप नहीं हैं, यह शास्त्र 
द्वारा सर्वथा स्पष्ट है। जीवात्मा उस आनन्द की अनुभूति के लिये शम दम तित्तिक्षा 
त्याग तपस्या समाधि आदि द्वारा प्रयत्त करता है, और पूर्ण आत्मज्ञान की ग्रवस्था को 
प्राप्त कर वह उस श्रानन्द का अनुभव करलेता है। आत्मा के चेतन होने का यह फल 
है, कि वह उस आनन्दानुभूति की अवस्था को प्राप्त करसकता है, पर वह स्वभावतः 
आनन्दरूप नहीं है । यदि ऐसा होता तो उसके लिये शम दम ग्रादि तप व समाधिहारा 
उसे प्राप्त करने का प्रयत्न भ्रपेक्षित न होता । फिर उसका स्वरूप आनन्द होने पर वह 
आनन्दहीन कभी त होता । क्योंकि इस अवस्था में स्वरूपहानि हौने से वह विकारी हो- 
जाता । जैसे चेतनस्वरूप आत्मा का चैतन्य सदा अ्विक्ृत एकरूप बना रहता है, ऐसे 
ही प्रानन्दरूप भी बना रहता | उपनियद्‌ का यह प्रसंग स्पष्ड करता है, कि आनन्दमय 
ब्रह्म जीवात्मपुरुषों से सबंधा अतिरिक्त है। उसका आनन्दरूप होना उसकी विशेषता 
है। यह उसीका रूप है अन्य का नहीं । इसलिये उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में 'आनन्दमय' 
पद से केवल ब्रह्म का निरूपण किया जाना संभव है, अन्य किसी का नहीं ॥ १२॥ 

शिष्य आशंका करता है, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में 'आनन्दमय' पद 
ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ नहीं माना जाना चाहिये । कारण यह है, कि यह पद "मद! 
प्रत्ययान्त है। दाब्दशास्त्र [पा० ४३।१४३-४४] के अनुसार यह प्रत्यय विकार 
अर्थ में होता है, जिस पद के भ्रागे इसका श्रयोग होगा, उस पदार्थ के विकार का यह 
बोध करायेगा, यहां “प्रानन्दमय' पद 'झानन्द' अर्थ के किसी बिकार का बोध करा- 
सकता है, ब्रह्म का नहीं; क्योंकि ब्रह्म किसीका विकार नहीं है। उसे अविकारी 
अपरिणामी नित्य सत्य एवं शुद्ध बताया गया है।' लोक श्ौर वैदिक साहित्य में 'मयदट्‌' 


१, देखें--मुण्ड५ २३२॥ तेत्ति० २१॥ यज्चु० ४०८॥ ऋ० १०११शशा 


६६ अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस [सूत्र १३ 


अ्त्यय का विकार श्रर्थ में प्रयोग प्रायः देखा जाता है। लोक में हिरण्मय-मृण्मय-दारुमय 
आदि पदों का अर्थ है--सुबर्ण का बिकार, मिट्टी का विकार एवं लकड़ी का विकार। 
सोने आदि से बने पदार्थों को हिरण्मय आदि पदों से व्यवहृत किया जाता है । इसीप्रकार 
"पर्णमयी जुह:--शरमीसबी खुक्‌--दर्भभयी रझना' झ्रादि छान्दस प्रयोगों में 'सयद' 
अ्त्यय प्राय: विकार श्रर्थ में देखा जाता हैं। पल्ाद्य [ढाक] के पत्तों से बनी हुईं जुहु-- 
एक यज्ञिय पात्र | क्षमी [छोंकरा--जंड ] की लकड़ी से निर्मित खुबा और दाभ घास से 
बनी हुई मेखला, यही यक्त पदों के भ्रर्थ हैं। फलतः 'मयद्‌' प्रत्यय का अधिकता से 
बिकार अ्र्थ में प्रयोग माने जाने पर 'आलन्दसय' पद अविकारी ब्रह्म का निर्देशक 
नहीं माना जाना चाहिये । सूत्रकार उक्त आशंका का सूत्र में निर्देश करते हुए समाधान 
करता है--- 


विकारदाब्दाल्नेति चेन्न प्राचुर्यात्‌ ॥ १३॥ 


[विकार-वब्दात्‌ | विकास्वाचक शब्द से [न] नहीं (त्रह्म) [इति] यह 
[चेत्‌] यदि (कहो, तो) [न] चहीं (ठीक), [्राचुर्यात्‌] प्रचुर अर्थ होने से । उक्त 
आनन्दमय! पद में विकारवाचक 'मयट्‌ श्रत्यय होने से वहां ब्रह्म] का निर्देश नहीं, यदि 
ऐसी झ्राशंका करो; तो यह ठीक नहीं, क्‍योंकि वह प्रत्यय 'प्रचुर' श्रथ॑ में भी होता है। 

“मग्रद्‌/ प्रत्यय विकार श्रथ॑ में होता हैं, यह ठीक है; पर केवल विकार भश्र्थ 
में होता हो, ऐसा नहीं है । इसका प्रयोग प्रचुर अर्थ में भी होता है। 'गप्रन्नमयों यज्ञ: 
जत्यावि अयोगों में 'मयट्‌' प्रत्यय विकार श्र्थ को न कहकर प्रचुर भ्र्थ का वाचक है | उक्त 
पद का यह श्रर्थ नहीं, कि--यज्ञ अन्न का विकार है, प्रत्युत यह अर्थ है, कि यहां अन्न का 
प्रचुर उपयोग है । भ्र्थात्‌ यह ऐसा यज्ञ है, जिसमें भ्रन्न का अधिकता से उपयोग होता 
है । अतः शब्दशास्त्र [पा० ५५४२१] के अनुसार 'मयट' का प्रयोग प्रचुर अर्थ में होने 
से 'झानन्दमय' पद ब्रह्म का निर्देश करता है, इसमें कोई आ्राश्का न होनी चाहिये । 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।८] में श्रानन्‍्द की मीमांसा प्रस्तुत की है; 'सैषा5- 
ननन्‍दस्य .मीमांसा भवति'। आतन्दविषयक इस विचार सें मनुष्य के साधारण झानन्द 
(अनुकूल ग्रनुभृति) से प्रारम्भ कर उत्तरोत्तर शतगुण आनन्द का उल्लेख करते हुए 
ब्रह्मानन्द को निरतिश्षय निर्घारित किया गया है। इसलिये “आनन्दमय! पद में 
आ्रानन्द की प्रचुरता के भाव से यह न समभना चाहिये, कि उसमें किसी तरह की 
न्यूनता रह जाती है, अथवा वह किसी श्रन्य की अपेक्षा से केवल आनन्द की अधिकता 
बतलाता है। न वहां कमी है और न वह आपेक्षिक प्रानन्‍्द है; वस्तुततः यहां भ्रानन्द 
का प्राचुर्य आनन्द की असीमता का निर्देश करता है। इसप्रकार ब्रह्म असीम आतत्द- 
रूप है, यह इससे स्पष्ट होता है। इसीलिये प्रकरण के उपसंहार में 'एतमानन्दमय- 
मात्मानमुपसंक्रामति' कहकर उपनिषत्कार ने जीवात्मा का भ्रानन्दमय श्रात्मा [ब्रह्म] 
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को प्राप्त होना मोक्षरूप फल निदिष्ट किया है। 

शंका कीजासकती है, कि पांच कोशों में से 'प्रन्नमय' आदि कोशों में यट्‌ 
प्रत्यय विकार अथ में मानकर केवल “भानन्दमय' पद में उसे प्राचुयं अर्थ में कँसे मान 
जासकता है ? विकार श्र के प्रवाह में होने से अन्तिम पद में भी 'मयट' का प्र्थे 
विकार माना जाना चाहिये, प्राचुय॑ नहीं । श्रन्यथा यह अर्बेजरतीयन्याय होगा, प्राथा 
तीतर आषा बटेर। ऐसी मान्यता श्ञास्त्रसंगत नहीं कही जासकती । 

विचारना चाहिये, कि 'अन्तमय' आ्रादि पदों में 'मयद्‌' अत्यय वस्तुत: विकार 
अर्थ में है, भ्रथवा वहां भी प्राचुय॑ श्र की संभावना होसकती है। आत्मा का आवेष्टन 
अन्नमय कोश स्थूलशरीर माना गया है। 'अन्त' पद खाद्य पेय आदि आहार का उप- 
लक्षक है। स्थूलशरीर की रचना अपने नियत कारणों से प्रारम्भ होती है, आहार 
आदि उसके पोषण संवर्धन च॑रक्षण आदि में सहायक होते हैं, शरीर विकार उन्हीं 
तत्त्वों का माना जाना चाहिये, जो उसकी रचना के झरम्भक हैं। श्र आदि केवल 
उसके पोषण संवर्धन में सहयोगी हैं, इनका प्राचुय॑ं अथवा प्राघान्य शरीर के संरक्षण 
में भ्रपेक्षित रहता है । देहारम्भक कारणों की श्रक्षमता गें अ्ज्ञादि आहार के सहयोग 
पर भी देह भ्रवस्थित नहीं रहता, देह का पात होजाता है। ऐसी स्थिति में यहां भी 


“मयट्‌ प्रत्यय प्रचुर अर्थ में संभव है, विकार अर्थ में उसका भ्रयोग माने जाने की 
आवश्यकता नहीं । 


यदि “अन्न” पद का अर्थ प्रृथ्वी माना जाता है, और उसे ग्रन्य भूतों का उप- 
लक्षण मानकर पांचभूतों से भ्रारब्ध स्थूलक्षरीर को उत्तका विकार होने से 'अन्नमया 
पद के 'सयद' को विकार अर्थ में निश्चित समका जाय, तो इसपर हमें विचार करना 
होगा, कि उपनिषद्‌ के इस प्रसंग का स्वारस्य क्‍या है। उपनिषत्कार का तात्पय॑ यहां 
स्थूलशरीर के कार्यकारणभाव का प्रकट करना नहीं है, प्रत्युत वह आत्मा की उन 
अवस्थाओं को स्पष्ट करना चाहता है, जो स्थूलदेह-बन्घन से लेकर मोक्षपर्यन्त संभव 
हैं। माण्डूक्य उपतिषद्‌ में चार अवस्थाड्ं द्वारा जिस अर्थ को भ्रस्तुत किया है, 
तैत्तिरीय में उसीका वर्णन पञ्चकोश श्र्थात्‌ श्रात्मा के पांच आवेष्टनों के रूप में 
है। स्थूलशरीर का आरम्भ किन्‍्हीं भी कारणों से हो, ग्रन्नादि आहार का सहयोग 
उसके संरक्षण श्रादि में उपयोगी है, इसलिये स्थुलदेह के प्रति अन्नादि आहार के 
आ्राचुर्य अथवा प्राघान्य की कल्पना की जासकती है, जिससे यह देह अधिकाबिक काल 
तक कार्येक्षम बना रहसके । 

इसके अतिरिक्त इस प्ररंंग में यह भी विचारणीय है, कि उपनिषद्‌ में इस कोश 
के लिये 'अन्तरसमयः” पद का भ्रयोग है, यह विज्ेषण है---पुरुष:” इस विश्लेष्य पद का, 
वहां पाठ है---स वा एब पुरुषोउन्‍्नरसमय:' । यहां 'पुरुष' पद आत्पा का बोधक है। 
इसका यह अर्थ करना सवंथा असंगत होगा, कि यह आत्मा अन्नरस का विकार है। 


द्च्ष ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १३ 


तब इसका यही अर्थ संभव है, कि अन्नरसप्रचुर अथवा अन्तरसप्रघान स्थूलक्वरीर श्रात्मा 
का एक आवेष्टन है। यदि यहां 'पुरुष' पद का अर्थ 'स्थुलशरीरविशिष्ट आत्मा' 
समझा जाय, और विशेषण [स्थूलज्षरौर] को प्रन्तरस का विकार मानकर 'मयद 
प्रत्यय के विकार भस्रर्थ की पुष्टि की जाय, तो स्थुलदेह को आत्मा के श्रावेष्टन बतलाने 
की भावना गौण रहजाती है, जिसको प्रकट करना यहां उपनिषत्कार का मुख्य 
तात्पर्य है; तथा स्वृलश्रीर की कारणता का निर्देश सामने ग्राजाता है, जो केवल 
प्रासंगिक है। फिर अगले प्रसंगों में स्पष्ट ही आत्गा! प्रद का उल्लेख हैं। 'पुरुष' 
पद से निर्वंचन [-पुरि शरीरे शेते] के आधार पर शरीर विशेषण की कल्पना चाहे 
होजाय; पर 'ग्रात्मा' पद के प्रयोग में यह भावना नहीं उमरती। वहां पाठ है-- 
“एतस्मादत्नरसमयादन्यो5न्तर आत्मा प्राणमय:”। इस अ्रत्नरसमय ग्वेष्टन से आत्मा 
का अन्य सूक्ष्म आवेष्टन 'प्राणमय' है । इन्द्रियों अथवा समस्त करणों की साधारण 
चृत्ति प्राण हैं। 'प्राणमय' पद में 'प्राण' इच्दियों के उपलक्षण हैं| झ्रात्मा की यह वह्‌ 
अवस्था है, जहां इन्द्रियां बाह्य जगत्‌ के साथ सम्बन्ध स्थापित करती हैं। स्थूलदेह 
केवल बाह्य आवेष्टन है, पर यह उससे सूक्ष्म अवस्था का दूसरा आवेष्टन बाह्य जगत्‌ 
का आन्तर के साथ सम्बन्ध स्थापित करता है । इससे भी सूद्म अ्रगला आवेष्टन 
'मनोमय' है। इसका सीधा सम्पर्क बाहर के साथ नहीं होता, इसका द्वार इन्द्रियां 
हैं। यदि मध्य में इन्द्रियां नहों, तो आान्तर का सम्बन्ध बाह्म से सर्वथा नष्ट हो- 
जाता है, इसलिये तृतीय आवेष्टन द्वितीय से सूक्ष्म है। इन दोनों की मिलित स्थिति 
आत्मा के /सूक्ष्मशरीर' तामक आवेष्टन को भ्रस्तुत करती है। 

यहां भी 'प्राणमय' और “मनोमय' पदों में 'मयद्‌' प्रत्यय बिकार सअर्थ में प्रयुक्त 
हुआ श्रत्ीत नहीं होता, प्रत्युत प्राचुर्य अथवा ग्राघान्य अर्थ को प्रकट करता प्रतीत होता 
है। 'प्राण' और 'मन” यथाक्रम बाह्यकरण और अ्रन्तःकरण के उपलक्षण हैं। इन्हीं 
का आचुर्य अथवा प्राधान्य 'सूक्ष्मशरीर' नामक आवेष्टन में रहता है, यद्यपि उसके 
आधारभूत भाग की रचना सूक्ष्मभूत भ्रथवा तन्मात्र तत्त्वों से होती है, जिचका-- 
डंपनिषद्‌ के इस प्रसंग में प्रकृतिविकार को प्रकट करने की भावना के अनपेक्षित होने 
से--कोई संकेत नहीं है । 

स्थूलशरीर के अन्दर सुक्ष्मदारीर, सूकषमशरीर के भन्दर हृदय-गृहा में 'आत्मा' 
बंठा है । आत्मा की इस भ्रवस्था को चतुर्थंकोश द्वारा प्रकट किया गया है--तस्माद्वा 
एतस्मान्मनोमयात्‌ । अन्योडत्तर आत्मा विज्ञानमय”। यह विज्ञानमय रवतः गुहा- 
स्थित केवल शुद्धरूप चेतन आत्मा है। यहीं आत्मा का साक्षात्कार होता है, और यहीं 
पर प्रानन्दमय ब्रह्म का ज्ञान । पांचवां ग्रानन्दमय कोश इसी स्थिति को प्रकट करता 
है। श्रात्मज्ञान होजाने पर आत्मा को आनच्दानुभूति होना ब्रह्मज्ञान है। इसी गुहा में 
ब्रह्मा का साक्षात्कार होता है। इस अर्थ को तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के ब्रह्मवत्ली नामक 
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द्वितीय अध्याय की प्रारम्मिक पंक्तियों में भ्रन्य वैदिक प्रमाण के झ्राधार पर इसप्रकार 
प्रकट किया--- 
यो बेद निहित गुृहायां परमे व्योमत्‌ । सोहनुतते सर्वान्‌ कामान सह ब्रह्मणा 
विपक्षचितेति । 
अन्यत्र [कठ० १।२१२] भी कहा--गुहाहितं गह्नरेष्ठं पुराणम्‌'। 'सर्व॑मूत- 
गुहाशय:' [झ्वेता० ३।११], आत्मा गुहायां निहितोअस्य जल्तो:' [स्वेता« ३३२०], 
बहुत अन्दर छिपा हुआ वह नित्य ब्रह्म गुहा में बैठा रहता है। समस्त प्राणियों के 
आत्मनिवासरूप गुहा में उसका घर है। वह श्रात्मा [ब्रह्म | इस जन्तु-प्राणी [जीवात्मा ] 
की गुहा में बैठा रहता है । और कहा [व्वेता० ४।१७]--+ 
एप देवो विश्वकर्मा महात्मा सदा जनानां हृदये सप्लिविष्टः। 
हुदा मनीषा मनसाउभिक्लुप्तों थ एतद्िदुरमृतास्ते भवन्ति॥ 
यह जगद्गच्यिता देव परमात्मा सदा प्राणियों के हृदय में समाविष्ट रहता है। 
विवेकबुद्धि से इसका साक्षात्कार होता है, जो इसको जान लेते हैं, वे अमृत होजाते हैं, 
मोक्षानन्द को प्राप्त करलेते हैं। मुण्डक उपनिषद्‌ में कह्दा-- 
एतद्यो वेद निहितं गुहायां सो5विद्याग्रन्थिं विकिरतोह सोम्य । [२।१।१०] 
गुह्ा में बैठे हुए इसको जो जानलेता है, वह अज्ञान की गांठ को खोल फेंकत्ता 
है, उसके बन्धन से बाहर निकल जाता है । यह निद्चित है, इस शरीर के अन्दर रहता 
हुआ आत्मा स्व एवं ब्रह्म को साक्षात्‌ करपाता है, इसके लिये अन्य कोई आधार 
संभव नहीं । इस श्र को गुण्डक उपनिषद्‌ [३।९।५] में स्पष्ट किया-- 
सत्येन लम्यस्तपसा झोष आत्मा सम्यस्ज्ञानेन ग्रह्मचर्येंण नित्यम्‌ । 
अन्तःबरीरे ज्योतिर्मघो हि शुध्रो य॑ं पद्यन्ति यतयः क्षीणदोषा: ॥ 
तप एवं ब्रह्मचय॑पूर्वक सत्य तत्त्वज्ञान से यह शुद्ध प्रकाशमय श्रात्मा शरीर के 
अन्दर जाया जाता हैं। दोषरहित संयमी जन इसको देखपाते हैं। प>चस कोश का 
यही स्वरूप है। उपनिषद्‌ में कहा--तस्माद्या एतस्माहज्ञानमयात्‌ । अन्योडन्तर 
आत्मानन्दसय:' । इस विज्ञातमय से अन्य श्रन्तर आत्मा आनन्दमय है। शरीरप्रदेश 
में जहां विज्ञानमय प्रात्मा [जीवात्मा] निवास करता है. वहीं उससे भिन्न पर सुक्ष्म 
आनन्‍्दमय आत्मा [ब्रह्म] विराजमान रहता है | उसकी सूक्ष्मता का तात्पर्य इसी में 
है, कि जब तक आत्मा विवेकों नहीं होता, अपने अतिसमीप विराजमान परमात्मा 
[ब्रह्म | को जान नहों पाता । परन्तु ब्रह्म सदा ही इन सब स्थितियों को जानता है। 
आत्मा व ब्रह्म की पारस्परिक स्थूलता व सूक्ष्मता के विषय में तक करना केवल बुद्धि- 
मान्य का द्योतक है । 
जीवात्मा भोगापवर्ग की सिद्धि के लिय्रे शरीरबन्धन में श्राता है। शरीर में 
जहां प्रात्मा का निवास है, वह मस्तिष्कमत हृदयदेश है। आत्मज्ञान होने पर 


का] ब्रह्मसूत्रविद्येदयभाष्यम्‌ [सूत्र १३ 


ब्रह्म का साक्षात्कार इसी प्रदेद्ञ में होता है, शास्त्र के अनेक वाक्‍यों से यह तत्त्व प्रमा- 
णित है। इसीकारण इसका एक अन्य नाम “ब्रह्मगृहा' कहा जाता है। यद्यपि आत्म- 
ज्ञान की अवस्था में यहां अन्य कोई आवेष्टन आत्मा का नहीं रहता, पर यह एक स्थाब- 
विशेष होने से इसको 'कोश' नाम दिया गया है | प्रारम्भ के तीन कोश वास्तविकरूप 
में प्रात्मा के प्राकृत प्रावेष्टन हैं। इसप्रकार पांच कोशों के द्वारा अतिसंक्षिप्त वर्गों में 
विभाजित कर आत्मा की उन समस्त अवस्थाओं को प्रस्तुत किया है, जो दशरीरबन्धन 
से लेकर मोक्षप्राप्तिपयंन्त सम्भव हैं। यह अंतिम अवस्था श्रानन्दमय है । इससे 'ऑआतन्‍्द- 
मय' पद का यह प्रयोग ब्रह्म के लिये होना निश्चित है, यह ब्रह्मै की आनन्‍्दरूपता का 
निडचायक है। 

तैत्तिरीय. उपनिषद्‌ के पञचकोशवर्णन के अवसर पर 'अज्षमय' आदि पदों में 
जो 'गयद्‌' प्रत्यय का प्रयोग किया गया है, वह विकार अर्थ में न होकर 'प्राचुयं' अर्थ 
में हुआ है, यह उक्त वर्णन से स्पष्ट किया गया । इसकारण जिन व्याख्याकारों ने यह 
आ्रापत्ति उठाई है--कि 'प्रन्नमय' आदि पदों में विकारार्थक 'मयद्‌' प्रत्यय के प्रवाह में 
कैवल “झ्रानन्दमय' पद में 'मयट' को प्राचुर्याषंक नहीं समझा जासकता--उनका कथन 
निराधार रहजाता है । यदि किन्हीं विशिष्ट निमित्तों के आधार पर 'मयट्‌' का कहीं 
“विकार! अर्थ निश्चित है तथा कहीं 'प्राचुय' अर्थ, तों उसको बैसा स्वीकार अवश्य 
किया जाना चाहिये, इसमें प्रवाह अपना कोई विज्ेष महत्त्व नहीं रखता। इसकारण 
आनंन्दमय' पद में 'मयदू' प्राचुर्याथंक माना हीं जाता चाहिये। इसके विशेष निमित्तों 
का निर्देश भ्रथम कर दिया गया है। 

“मयट्‌_ प्रत्यय के प्रानुयं अथवा विकार अर्थ में श्रसोग के आधार पर 'ग्न्नमयं 
हि सोम्ध मनः, आपोमय: प्राण:, तेजोभयी वाक्‌” [छा० ६।४।४ ] इत्यादि वाक्‍्यों का 
भी विचार करना चाहिये । अनेक स्थलों पर उपनिषद्‌ संदर्भों में कुछ रहस्यपूर्ण अर्थ 
निहित रहते हैं । पदों से जो अर्थ श्रापाततः प्रतीत होते हैं, उन्हीं को सन्दर्भ का भ्रन्तिम 
तात्पयं समभलेने पर भ्रान्ति की संभावता बनी रहती है। वक्त वाक्यों में “मयद्‌' का 
प्रयोग ऐसे विकार अर्थ में नहीं है, जैसा 'हिरण्मयी जुहू:” इत्यादि वाक्यों में देखा जाता 
है। मन आदि तत्त्वों को अपने कार्यों में सक्षम बनाये रखने के लिये अन्त ग्रादि का 
प्रयोग परम्परा से उपयोगी होता है, इतना ही तात्पय इन बाक्‍्यों का समभता चाहिये।' 

यह स्पष्ट है, कि पठ्चकोशों के वर्णन का प्रयोजन आत्मज्ञान के पथ को प्रशस्त 
करना है, इनको अ्रपनी विशेषताओों को बतलाना इस वर्णन का लक्ष्य नहीं है। जिज्ञासू 
के लिये यही अपेक्षित है, कि वह कोशस्वरूप से भ्रात्मा कौ स्थिति को समझे, और उसके 
अनुसार आ्ातज्ञान के पथ पर प्रयत्नशील रहे। पज्चकोशों के सम्बन्ध में इसप्रकार की: 


१. इसके अधिक विवेचन के लिये देखें--सांख्यसिद्धान्त' पृ० ९६४४--६७ । 


सूत्र १४] प्रथसाध्याये प्रथम: पादः ७९ 


भावतता प्न्यत्र उपनिषदों में उपलब्ध होती है । मुण्डक उपनिषद्‌ [२॥२।७] में कहा है-- 

यः सर्वज्ञः सर्वव्द्यिस्थेष महिमा भुवि। 

विव्ये ब्रह्म पुरे ह्योष व्योम्न्यात्मा प्रतिष्ठित: ॥ 

मनोमयः प्राणशरोरनेता प्रतिष्ठितोडन्ने हृदयं सब्निधाय । 

तद्विज्ञानेन परिपश्यन्ति घौरा श्रानन्दरूपममृतं यद्धिभाति ॥ 

जो सरवज्ञ सर्वात्तर्यामी है, जिसकी महिमा का प्रकाश संसार में प्रकट होरहा है । 

बह आत्मा [ब्रह्म] दिव्य ब्रह्मपुर [बहागुहा नामक प्रदेश ] में प्रतिष्ठित है। जो मनोमय 
प्राण और शरीर का नेता है, अन्नमय शरीर के प्रदेश में बुद्धि को सन्निहितकर स्वयं 
प्रतिष्ठित है, धीर जिज्ञासु जन उस आत्मा के साक्षात्‌ ज्ञान द्वारा प्रकाशमय अ्रमृत आनन्द- 
रूप ब्रह्म का दर्शन करते हैं। इस सन्दर्भ में मनोमय, प्राणमय, श्रत्तमय, विज्ञानमय, 
झानन्दमय इन पांचों कोश अवस्थाओं का संकेत करते हुए उस विधिव्यवस्था के अनुसार 
आाचरणद्वारा प्राप्त होते वाले मोक्षरूप फल का उल्लेख है। इससे स्पष्ट होता है, कि 
कोशों के वर्णन क। तात्पय आत्मा की उन अवस्थाओं के प्रकट करने में है, जो तत्त्वज्ञान 
अथवा आत्म-विवेक में उपयोगी हैं ।।१३॥। 


'आनन्दमय' पद में 'मयद' प्राज्षु्या्थंक है, इसकी पुष्टि के लिये सूत्रकार एक 

अ्रत्य हेतु का निर्देश करता है-- 
तद्धेतुब्यपदेशाच्च ॥॥ १४॥ 

[तद-हेतु-ब्यपदेशात्‌ | उसका हेतु कथन करने से [च] भी । बह्म को आनन्द का 
कारण कहे जाने से भी । 

तैत्तिरीय उपतिषद्‌ [२।७] में कहा है--एष हां वानन्दयाति' । यह आनन्दित 
करता है, निश्चितरूप से यह जींवात्माओं को आनन्द से युक्त करदेता है। जो प्रचुर 
आनन्द वाला है, वही दूसरों को आनन्द से युक्त करसकता है । जेंसे लोक में देखा जाता 
है, कि जो घनद्वारा दूसरों को घनी बना देता है, वह स्वयं निश्चितरूप से प्रचुर घन- 
बाला होता है । इसीप्रकार जो दूसरों को विद्यादान द्वारा विद्यावाला बना देता है, वह 
स्वयं अ्वष्य प्रचुर विद्यावाला होता है । ऐसे ही जीवात्माओ्रों को आनन्द देने वाला ब्रह्म 
अवश्य प्रचुर आानन्दवाला होना चाहिये। फ़लतः 'आनन्दमय' पद में 'मयट्‌' प्रत्यय 
प्रचुर अर्थ में समभना चाहिये । इसकारण यह पद प्रस्तुत प्रसंग में ब्रह्म का बोधक है, 
जो ब्रह्म की आनन्दरूपता को स्पष्ट करता है। 

प्रकरण का उपसंहार करते हुए उपनिषद्‌ [तै० २।८] में बताया---'एतमानन्द- 
मपमात्मानमुपसंक्रामति' आत्मसाक्षात्कार होजाने पर जीवात्मा प्रानन्‍्दमय क्रात्मा में 
पसंक्रान्त होजाता है । उस अवस्था के विषय में आगे उपनिषद्‌ [तै० २।६] बंताती 
है---/आतत्दं ब्रह्मणों विद्वान, न बिभेति कुतए्चन' ब्रह्मानन्द को उपलब्ध ज्ञानी कहीं से 
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भयमीत नहीं होता । यहां आनन्दमय की प्राप्ति को ब्रह्मानन्द की प्राप्ति कहा गया है। 
इससे स्पष्ट होता है, कि ब्रह्म आनन्द का हेतु है। अन्यथा जीवात्मा को झानन्दप्र/प्ति 
के लिये ब्रह्मसामीप्य की अपेक्षा न होती, ब्रह्म ग्रानन्द का हेतु है, इसीलिये जावात्मा 
साक्षात्कार द्वारा वहां पहुंचने का प्रयत्न करता है। फलत; ब्रह्म आनन्दरूप होने से 
प्रसीम आनन्द का भण्डार है। इसीसे आतन्दसय' पद में 'मयट्‌' श्राचुर्यार्थक सिछ 
होता है ॥१४॥ 


ब्रह्म को 'ग्रानन्दमय' पद से परचम को के रूपमें बर्णन किया गया । यह अन्तिम 
कोश है; इसका तात्पयं है, कि यह सकसे भीतर छिपकर बैठा है, वहां तक पहुंचने के 
लिये बाहर के स्तरों को पार करना पड़ता है । यदि मोटे तौर पर हम इसको देखें, तो 
यही समझता चाहिये, जैसे प्याज के छिलकों में अन्दर की गिरी छिपी रहती है। बाहर 
का खोल स्थूलझरीर 'अक्षमग' नामक कोश है। आगे ग्राणमय, मनोमय कोश सुक््मशरीर 
है, यह बचह्दारन्श्रप्रदेश में भ्रात्मा को आवेष्टित रखता है. उसके ग्रन्दर ब्रह्म प्रतिण्ठित 
रहता है। पीछे अनेक प्रमाणों के आधार पर यह स्पष्ट किया है, कि ब्रह्म का साक्षा- 
त्कार इसी प्रदेश में होता है, इसलिये उसको इस गुहा में प्रतिष्ठित कहा गया है। इस- 
प्रकार पछ्चम कोशरूप में वर्णित ब्रह्म को जो उपनिषद्‌ में 'गृहाहित' कहा है, क्या बहा 
का ऐसा वर्णन वेद के भ्रनुसार हैं ? अयवा वैदिक वर्णन से अतिरिक्तरूप में अह्य का ऐसा 
वर्णन किया गया है ? द्षिष्य की यह आशंका होने पर सूत्रकार समाघान करता है--+ 

सान्त्रवणिकसेव च गीयते ॥॥१५॥। 

[मान्त्रवरणिकम्‌] मन्‍्त्रवर्ण में प्रतिपादित [एवं] ही [च] और [गीयते] 
गाया जाता है । वेदमन्त्र के पदों में ऐसा कहा हुआ ही ब्रह्म उपनिषद्‌ द्वारा गुहा में बैठा 
[गुहाहित] वर्णन किया गया है। 

तत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।५] में प्चम कोशरूप से सबसे भीतर गुहा में छिपे 
ब्रह्म का जो वर्णन है, वह वेद के अक्षरों में कहा गया है, उसीका गान उपनिषद्‌ ने यहां 
किया है । वेद" में बताया--जिस बहा में यह समस्त विश्व एक घोंसले में रक्खी चस्तु 
के समान व्यवस्थित है, तथा उसमें ही यह जगत्‌ का सर्ग-विसर्ग होता रहता है, जो 
ब्रह्म समस्त विश्व में ओत-श्रोत है; जिसके आ्राधार पर संसार के सर्ग-स्थिति-प्रलय 
संभव हैं, सब काल जिसमें अन्तर्भूत हैं, जो सत्यज्ञान का आश्रय है; ऐसे सद्रूप गुहा- 
स्थित अमृत ब्रह्म को जो वेदज्ञ साक्षात्क्तधर्मा तत्त्वदर्शी जानलेता है, वह रक्षकों के भी 
रक्षक उस पर्रह्म परमात्मा को प्राप्त होजाता है। 

इन मन्‍्त्रपदों में यह संकेत किया गया है, कि कोई जिज्ञासु ब्रह्म का उसो समय 


३५ बजुवेद, ३२८-९६॥ 


सूत्र १६] प्रधमाध्याये प्रथमः पादः छ्शे 


जानपाता है, जब वह  ब्रह्मरन्त्र रूप गृहा में अवस्थित उसे देखने का प्रयत्न करता है। 
ब्रह्मज्ान का उपाय यही है, कि उसे मस्तिष्कगत हृदयप्रदेश में आत्मा के भ्रन्दर देखने 
का प्रयत्न किया जाय । इसी तत्त्व को उपनिषद्‌ [२।५] में कहा है--तस्माद्वा एत- 
स्माद्‌ विज्ञानमयात्‌, अन्योडल्तर आत्मा आनन्दमय:' । यद्यपि आत्मा अतिसूक्ष्म निरवयव 
तत्त्व है, उसका भीतर-बाहर कुछ नहीं होता, पर हृदयप्रदेश में योगसमाधि आदि हारा 
आत्मज्ञान होजाने के अनन्तर ब्रह्मज्ञान होना संभव है, अन्यथा नहीं; इस वास्तविकता 
को लक्ष्यकर यह व्यवहार किया जाता है; मानों ग्रात्मा के श्रत्दर परमात्मा बैठा हुग्रा 
है, जो आत्मज्ञान होजाने पर अनायास जानलिया जाता है । जब तक प्रात्मज्ञान न होगा, 
तब तक ब्रह्म का जानना संभव नहीं, मानो आत्मा ने अपने अन्दर ब्रह्म को छिपाया 
हुआ है। आत्मा के साक्षात्‌ प्रकाश में आते ही वह प्रकाशित होजाता है । फलतः उपर 
निषद्‌ में आनन्दमयरूप से अन्तिम कोश [ग्रह] में स्थित जिस तत्व का निर्देश है, वह 
केवल ब्रह्म होसकता है, क्योंकि इसरूप में ब्रह्म का वर्णन मन्‍्त्रवर्ण के अनुकूल है, उसके 
साथ सर्वात्मना सामठजस्य रखता है। 
मन्त्रवर्णों में इस विषय का अनेकत्र वर्णन पाया जाता है । ऋग्वेद [१॥२३। १४] 
का मन्त्र है---'पूंपा राजानमायूणिरपपृढं गुहाहितम्‌, अविस्वस्चित्रवहिष्म्‌ जीवात्मा 
चेतनस्वरूप अन्तर्यामी हृदयस्थित विविध विश्व के रचयिता राजा परमात्मा को जान- 
लेता है । यहां हृदयस्थित [ गुहाहित ] परमात्मा को ध्येय-ज्ञेय बताया है। ऋश्वेद में 
अन्यत्र [ ६।९६।५] कहा---श्रुवं ज्योतिनिहितं दृशये' वह निश्चल चैतन्य ब्रह्म प्राणियों 
के हृदयदेश में बैठा हुआ है! । इस विषय में ऋग्वेद [१।६७॥२-३] तथा अथव॑वेद 
[१०७।४१] दष्टव्य हैं। इससे यह निश्चित होता है, कि उपनिषदों में प्रजापति 
परब्रह्म परमात्मा का हृदयगृहावस्थित होने का जो वर्णन है, वह मन्त्रवर्ण अर्थात्त्‌ वेद के 
अनुकूल है ॥१४॥ 
शिष्य श्राशंका करता है, जीवात्मा को ही झानन्दरूप दयों न मात्ता जाय, वह 
चेतनस्थरूप है । पडुचकोद्य को वर्णन जीदात्मा की प्रदस्थाओों को बतलाने के लिये है, 
: आचन्दमय कोश भी जीवात्मा की एक अवस्था है, इसलिये 'आनन्दमये' पंद का प्रयोग 
जीवात्मा के लिये माना जाना चाहिये, इससे ब्रह्म का निर्देश मानना प्रकरणानुकूल नहीं, 
फलत्तः ब्रह्म का स्वरूपलक्षण ४'नम्दरूप होना असिद्ध होजाता है। गुरू सूत्रकार इस 
आशंका का समाश्नान करता है--- 


नेतरोड्नुपपत्तें: ॥ १६॥ 
[न] नहीं [इतर: | अन्य, दूसरा [अनुपपत्तेः] उपपादन न किये जाने से । 
ब्रह्म से अन्य, जीवात्मा आनन्‍्दमय नहीं, क्‍योंकि उपरपत्तिः द्वारा इसका प्रतिपादन 


१. पूरे मच्ज की व्यास्या देखें--#॥० सू० १११२४ के आध्य में । 


छ्ड अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १७ 


नहीं किया जासकता । 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ब्रह्मवल्ली के प्रारम्भ में कहा गया है-'ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' 
ब्रह्म को जानने वाला परमपद-मोक्ष को प्राप्त करलेता है। वस्तुत: आानन्दरूप ब्रह्म 
का ज्ञान अर्थात्‌ इसप्रकार की अनुभूति ही जीवात्मा के मोक्ष का स्वरूप है। उपक्रम 
में ब्रह्मज्ञान को मोक्षसाघन कहकर उपसंहार [२।८] में कहा--'श्स्माल्लोकात्मेत्य'** 
एतमानन्दमयमात्मानमुपसंत्रामति' आत्मज्ञान होजाने पर सब प्रकार के शरीरबन्धन 
को छोड़ जीवात्मा आनन्दमय आत्मा [ब्रह्म] को प्राप्त होजाता हैं। आगे इसी अवस्था 
का स्वरूप बतलाते हुए कहा है-- 

यतो वाचो निवर्तन्ते, श्रप्राप्प सनसा सहू। 
आनन्द ब्रह्मणो विद्वान, न बिभेति कुतइचन ॥ इति ॥ 

मन सहित वाक्‌ आदि समस्त इन्द्रियां जहां से निवृत्त होजाती हैं, श्र्थात्‌ जिसे 
कभी प्राप्त नहीं करपातीं, उस ब्रह्मानन्द को प्राप्त हुआ तत्त्वदर्शी आत्मज्ञानी भय दुःख 
आदिसे परे चला जाता है; संधार दुःख से पार होजाता है। इसप्रकार जीवात्मा की 
आत्मज्ञान के अनन्तर आनन्दमयप्राप्ति को मोक्ष का स्वरूप बताया गया है। यदि 
जीवात्मा स्वभावतः आनन्दरूप है, और उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग में 'श्रानन्दमय' पद 
उसीका निर्देश करता है, तो श्रानन्दमय को प्राप्त होकर जीवात्मा का भय से परे होना 
बतलाना अन्‌ पपन्‍न होगा। ऐसे जीवात्मा को आनन्द के लिये न किसी तरह के प्रयत्न 
करने की अपेक्षा है, न किसी श्रन्य अरनन्दमय को प्राप्त करने की आवश्यकता । 

प्रकरण के उपक्रम और उपसंहार के सामञ्जस्य से यह स्पष्ट होता हैं, कि 
उपक्रम में जिस ब्रह्म को लानकर परमपद की प्राप्ति बताई गई है, उपसंहार में उसीको 
आनन्दमय' कहा है, और उसकी प्राप्ति को मोक्षरूप में वर्णन किया है। इससे स्पष्ट 

» आनन्दमय पद प्रस्तुत प्रसंग में ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ है। उपनिषद्‌ में ब्रह्म को 

जगर्ख्रष्टा कहा है--'स'''इदं सर्वमसृजत” [तै० २६] । आनन्दमय परमात्मा ने इस 
सब जगत्‌ को बनाया । इस प्रकरण में यदि 'आनन्दमय' पद जीवात्मा का निर्देशक माना 
जाय, तो उसके जग्कर्ता होने का उपपादन नहीं किया जासकता। आगे स्वयं सूत्रकार ने 
स्वीकार किया है,कि जीवात्मा किसी अवस्था में जगत्स्रष्टा नहीं होसकता [४॥४१७] + 
फलतः 'आनन्दमय' पद ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुप्रा है, ऐसा मानना शास्त्रसंगत है॥१६॥ 


'आनन्‍्दमय' पद जीवात्मा के लिये प्रस्तुत प्रकरण में प्रयुक्त नहीं है, इसकी पुष्टि 
के लिये सूजकार अन्य हेतु उपस्थित करता है--- 
भेदव्यपदेज्ाच्च ॥१७॥ 


भिदव्यपदेशात्‌ ] भेद का कथन होने से [च] और। जीवात्मा तथा आनन्दमय 
ब्रह्म का इस प्रकरण में भेद बताया गया है, इसकारण भी जीवात्मा 'झवननन्‍्दमय' नहीं । 


चूत १७] प्रधमाध्याये प्रथमा पादः ७५ 


आनन्दमय' को भ्रस्तुत कर उपनिषद्‌ [२७] में कहा--रसो वें स:। रस 
होवायं लब्ध्वानन्दी भवति' | वह आनन्दमय 'रस' है, असीम प्रानन्द का आश्रय एवं 
सार है, उस “रस्त' को प्राप्त करके यह जीवात्मा आनन्दयुक्त होता है। यहां जीवात्मा 
और आनन्दमय ब्रह्म को स्पष्टरूप से परस्पर भिन्न बताया गया है। जीवात्मा प्लानन्द 
का लब्षा है, ब्रह्म लब्घव्य है । लाभ करने वाला स्वयं लब्धव्य कभी नहीं होता | इसके 
अतिरिक्त यदि जीवात्मा आनन्दमय होता, तो उसे अन्य से आनन्द का लाभ करने की 
आवश्यकता ही क्‍या रहती । बहा को आनन्द का देने वाला बताया है--'एप हांवा- 
नन्‍्दयाति' [तै० २।७] स्वतः आनन्दमय जो हो, वही अन्य को आनत्द दे सकता है । 
इसलिये आनन्द का देने वाला ब्रह्म आनन्दमय है; जीवात्मा तो ब्रह्म को प्राप्त होकर 
उसके एक अंशमात्र का उपभोग करपाता है। 

इसी प्रकरण में अन्यत्र स्पष्टरूप से जीवात्मा को आनन्दमय से भिन्न कहा है-- 
'तस्माद्दा एतस्माहिज्ञानमयात्‌ । श्रत्योउन्तर आत्मानन्दमय:” [तै० २।५], इस विज्ञाममय 
से भिन्न, और उसके भीतर एक ग्रात्मा ग्रानन्दमय है । यहां विज्ञानमय पद से जीबात्मा 
और उससे भिन्न तथा उसके भीतर आनन्‍्दमय आरात्मा [ब्रह्म] बताया है। उपनिषदों 
में भ्रन्यत्र भी जीवात्मा को विज्ञाममय कहा गया है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४॥३।७] 
के जनक-याज्ञवल्वयसंवाद में जनक ने प्रइन किया--कतम आत्मेति' वह प्रात्मा 
कोनसा है ? याज्ञवलूय ने उत्तर दिया--'योथ्यं विज्ञानमय: प्राणेष्‌ हचचन्त्ज्योति: 
पुरुष:' जो यह हृदय | मस्तिष्कगत ब्रह्मारन्ध्र |के भ्रन्दर प्राणवृत्तिक इच्द्रियों के बीच घिरा 
हुआ विज्ञालमय ज्योति: पुरुष है, चेतन आत्मा है। यहां स्पष्ट ही जीवात्मा के लिये 
विज्ञानमय पद का प्रयोग हुआ है । आनन्दमय' पद के समान यहां भी 'मयद' प्रत्यय 
प्राचुय॑ श्रथवा प्राधात्य अथे में है, यह सिद्ध किया जाचुका है [सू० ११॥१३] । अत्यत्र 
[मुष्ड० ३॥२।७] भी कहा--विज्ञानमयक्षच आत्मा! विज्ञानमय आत्मा [जीवात्मा] 
है। केवल 'विज्ञान' पद का श्रयोग भी अनेकत्र [तै० २४ बृह० ३॥७॥२२] जीवात्मा 
के लिये हुआ है । विज्ञानगय-जीवात्मा को श्रानन्दमय ब्रह्म से यहां भिन्न बताया है। इस 
भेदव्यपदेश से जीवात्मा भ्रानन्दमय नहीं कहा जासकता | 

आत्मा के भीतर ब्रह्म के होने का तात्पय क्या है, इसका उल्लेख पहले किया 
जाचुका है [ १११३], इसतरह के वर्णन उपनिषद्‌ में अनेकत्र पाये जाते हैं। बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ के भ्रन्तर्यामी ब्राह्मण [ ३।७।२२] में सन्दर्भ है-- 

यो बिज्नानें तिष्ठन्‌ विज्ञानादस्तरों य॑ं विज्ञान न वेद यस्य विज्ञान शरोरं यो 

विज्ञानमन्तरो यमरपत्येष त आ्रात्मान्तर्यास्यलछृत: ।” 

जो विज्ञान [जीवात्मा] में ठहरा हुआ विज्ञान से भिन्न है, जिसको जीवात्मा 
नहीं जानता, जीवात्मा जिसका शरीर है, जो अन्दर रहकर श्रात्मा को नियम में रखता 
है, वह अन्तर्मामी अ्रमृत भ्रात्मा [ब्रह्म-परमात्मा ] तेरे लिये ज्ञातव्य है । यहां जीवात्मा 


७६ अह्यसृत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [चूत्र है 


के अन्दर भ्रन्तर्यामी ब्रह्म का वर्णन किया गया है। श्वेताशवतर उपंनिषद्‌ [१।१२ तथा 
६॥१२] में कहा--एतज्ज्षेयं नित्यमेवात्मसंस्थं नातः पर वेदितब्यं हि किज्चित्‌' तथा 
“तमात्मस्थ॑ येपनुपश्यत्ति धीरा:' नित्य ही ग्ञात्मा में स्थित यह वहा ज्ञातव्य है, उससे 
परे अन्य कोई जानने योग्य तत्त्व नहीं है; पात्मा में स्थित उस ब्रह्म को जो घीर पुरुष 
जान लेते हैं, उनको झाइवत ग्रानन्द का लाभ होता है। इसी अर्थ का प्रतिपादन कठ 
उपनिषद्‌ [२।२।१२-१३] में किया गंया है । 

आचाय॑ झद्धुर ने विज्ञानमय प्रात्मा और अ्रानन्दमय बहा के इंस भेदव्यपदेश 
को अविद्याकृत माना है, वास्तविकरूप में उनको भ्रभिन्न बताया है। यदि सूत्रकार को 
ऐसा भेदव्यपदेश स्वीकृत होता, तो यहां इस हेतु का निर्देश करना अनपेक्षित होता। 
आय के विचार से अविद्याकृत भेद संसार अवस्था में कहाजाना उपयुक्त हो, पर 
आत्मज्ञान अथवा मोक्ष अवस्था प्राप्त होने पर अविया नहीं रहती, उस अवस्था में 
सेबव्यपदेश अ्रविद्याकृत नहीं कहा जासकता । पज्चकोशों में अ्रन्तिम कोश द्वारा झ्रात्मा 
की मोक्ष ग्रवस्था का वर्णन है, वहां भेद का कथन अविद्याजन्य बताना झ्ञास्त्रसंगत 
नहीं हैं । सूत्रकार ने स्वयं अपनी रचना के अंतिम भाग [४४१७] में यह स्वीकार 
किया है कि मुक्त आत्मा ब्रह्मरूप नहीं होता । तब आत्मा और ब्रह्म के भेदव्यपदेश में 
यहाँ सूत्रकार का यह आशय नहीं समझा जाना चाहिये, कि यह भेदकथन अविद्याकृत 
है, जैसा कि आचार्य शद्धुूर ने रामझाने का प्रयास किया है ॥१७॥ 


ज््र 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त प्रकरण में 'आनन्दमय' पद से जीवास्मा का ग्रहण 
नहीं होता, इसकी पुष्टि के लिये सूत्रकार श्रन्य हेतु उपस्थित करता है--- 


कामसाच्च नानुमानापेक्षा ॥ १ छ।। 

[कामात्‌ ] कामता से [च] भी [न] नहीं [भ्रनुमानापेक्षा] अनुमान प्रमाण 
से जाने गये की अपेक्षा । आननन्‍्दमय के अ्रकरण में आनन्‍्दमय की प्राश्ति से जीवात्मा को 
सब कामनाओं की पूत्ति होने का उल्लेख किया गया है, इसलिये शब्दद्ारा साक्षात्‌ कहे 
गये श्र्थ के सच्मुख, केवल अनुमान के आधार पर आनन्दमय पद से जीवात्मा के ग्रहण 
करने की भ्रपेक्षा नहीं रहती । 

जीवात्मा में श्रानन्द को प्राप्त करने की कामना-अभिलाषा बराबर देखी 
जाती है । कामना सद्दा अप्राप्त बस्तू को आप्त करने की होती है। जीवात्मा में आनन्द- 
प्राप्ति की कामना तभी संभव है, जब यह स्वीकार किया जाता है, कि जीवात्मा आनन्द- 
रूप नहीं है। यदि वह स्वरूपत: अनन्दमय हो, तो उसे आनन्द की कामना कैसी ? पर 
जीवात्मा पें आनन्दप्राष्ति की कामना रहती है, और उस आनन्दमय की प्राप्ति से 
उसकी समस्त कामनाओं की पूर्ति होने का उपनिषद्‌ में उल्लेख है। तैत्तिरोय उपनिषद्‌ 
की बह्मवल्ली के प्रारम्भ में कहा--अह्मविदाप्नोति परम” ब्रह्म को जानने वाला व्यक्ति 
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सर्वोत्कृष्ट अवस्था को प्राप्त करलेता है | श्रागे कह।--'सत्य॑ ज्ञानमनस्तं बद्ा' ब्रह्म सत्य- 
स्वरूप है, चेतनस्वरूप है, श्रतन्‍्त है। 'यो वेद निहित ग्रुहायां परमे व्योमन्‌ | सोहतुते 
सर्वान्‌ कामान्‌' जो व्यक्ति गुहा में बै&'उस ब्रह्म को जानलेता है, वह समस्त कामनाओं 
को प्राप्त करलेता है । इसी ब्रह्म को आगे भ्रकरण में 'अ्रानन्दमय' पद से निरूपित किया 
ग्रया है। 

आगे प्रकरण के अन्तिम भाग में पुन: बताया--जीवात्मा यदि ब्रह्म को जान- 
लेता है, उससे प्रमाद नहीं करता, तो झारीर में होने वाले सब दुःखों पापों से दूर होकर 
सव कामनाओं को प्राप्त करलेता है [२।५] । इसीके अनन्तर उस बहा को त्रिज्ञामय 
जीवात्मा के अन्दर 'ग्रानन्दमय' पद द्वारा निर्दिष्ट किया गया है। समस्त प्रकरण के 
अन्त में पुन कहा--आननदं ब्रह्मणो विद्वान्‌, न बिभेति कुतझ्चन' ब्रह्मनन्द को जानने 
वाला अथवा प्राप्त करलेने वाला व्यक्ति किसी तरह भयभीत श्रथवा दु:खी नहीं रहता।। 
इस सबके आधार पर निश्चित है, कि ब्रह्म को जानने वाला अथवा ब्द्ानन्द को प्राप्त 
करने वाला व्यक्ति जीवात्मा है, इस अ्रवस्था को प्राप्त कर वरी अपनी कामनाओं को 
पूरा करता है। जीवात्मा की इस आनन्दप्राप्ति की कामना से निश्चय होता है, कि वह 
स्वतः आनन्दरूप नहीं है। वह आनन्‍्दमय ब्रद्म की प्राप्ति से अपनी कामना को पूरा 
करता है। ऐसी अवस्था में जब शब्दप्रमाण ब्रह्म को साक्षात्‌ आनन्दरूप प्रतिपादित कर 
रहा है, तब केवल अनुमान के झ्राधार पर यह अनपेक्षित होता है, कि जीवात्मा चेतन 
होने से श्रानन्दरूप होना चाहिये । चेतन होने पर भी आवन्दरूपता जीवात्मा में प्रत्यक्ष- 
बाधित है । यह सर्वानुमोदित तथ्य है, कि जीवात्मा पदे-पदे दुःखानुभव करता है, प्रति- 
कूल वेदनाओं का वह क्षेत्र है। यह कहना भी निरथ्॑क है, कि वह अपने ज्ञानसामर्थ्य से 
ऐसे साधनों का सडचय करने में सफल होता है, जो उसके लिये अनुकूल अनुभूतियों के 
उभारने में सक्षम हैं। कारण यह है, कि सावतों का संचय स्वयं एक दुःखराशि से 
अतिरिक्त कुछ नहीं। जीवात्मा का ज्ञानसामर्थ्य भी भ्रल्प है और ये ऐसे सब साधन 
अ्रत्यल्पका लिक हैं । इनसे उस भ्ानन्द की मात्रा का कण भी प्राप्त होना असंभव है | 
इस विषय में किसी कवि ने अच्छा कहा है-- 

अर्थातामर्जने दुःखर्माजितानाञ्च रक्षणे । 
आये बुःख॑ व्यये दुःख घिगर्थान्‌ कष्टसंभयाव्‌ ४ 

जिन आधिभौतिक साधनों को हम आनन्ददायक समझे बैठे हैं, वस्तुतः वे सब 
कष्टों के आश्रय हैं। उन साधनों के श्र्जन-रक्षण, आय-व्यय आदि में कष्ट ही कष्ट हैं। 
फ़ल्त: जीवात्मा आनन्दकामना से अभिभृत होने के कारण स्वतः आनन्दरूप नहीं है, 
यह स्थिर होता है। 

इसके विपरीत ब्रह्म को शास्त्र ने 'अ्रकाम' बताया है। “अ्रकामो घीरो अमृतः 
स्वयंभू रसेन तृष्तो न कृतर्चनोन:। तमेव विद्वान न बिभाय मृत्यो:' [ अबवें० १०८ाडेड ] 
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बह बहा कामनारहित है, धीर, ग्रमुत, स्वयंभू है; आनन्द से पूर्ण, किसी भी तरह न्यून 
नहीं । उसीकों जानकर अथवा प्राप्तकर व्यक्ति मृत्यु से भयभीत नहीं होता । यहां ब्रह्म 
को अकाम” और “रस' आनन्द से पूर्ण कहा गया है। इसी अर्थ को उपनिषद्‌ [त० 
२।७] में कहा--'रसो व सं:। रस हां वायं लब्ध्वानन्दी भवति'। ब्रह्मानन्द की प्राप्ति 
के लिये जीवात्मा की कामना का संकेत वेद में उपलब्ध होता है। ऋग्वेद [७।८६।२] 
का मन्त्र है-- 
उत स्वया तन्‍वा सं वदे तत्‌ कदा न्वन्तर्वंरुणे भुवानि। 
कि में हव्यमहणानों जुषेत कदा मृडीक॑ सुमना अभिख्यम्‌ ।। 

कंसे मैं भ्रपने शरीर से भगवान्‌ के संपर्क में श्राऊं ? कब मैं उस वरणीय 
परसात्मा में अन्तर्भूत होजाऊं ? मेरी प्रार्थनाओं को दयालु भगवान्‌ किसप्रकार सुनेगा? 
शुद्धमन होकर मैं कब उस आनन्ददाता परमात्मा को देख सकूंगा ? इस ऋचाद्वारा 
ब्रह्मानन्द की प्राप्ति के लिये जीवात्मा की कामना अभिलक्षित होती है। 

शंका की जासकती है, कि उपनिषदों में ब्रह्म की कामना का भी उल्लेख हुआ 
है---/सो5कामयत। बहु स्यां प्रजायेय' [त॑० २।६ ] । उसने [ब्रह्म ने] कामना की, मैं 
बहुत होजाऊं, प्रजाओं को उत्पन्न करूं। यदि कामना होने के कारण जीवात्मा को 
आनन्दमय नहीं माना जासकता, तो ब्रह्म भी आनन्दमय न होना चाहिये, क्योंकि उसकी 
कामना का भी उपनिषदों में निर्देश उपलब्ध है । 

वस्तु त: जीवात्मा की कामना की समानता ब्रह्म की इस कामना के साथ नहीं 
की जानी चाहिये। जीवात्मा की कामना भ्रप्राप्त को प्राप्त करने की कामना है। 
जीवात्मा स्वरूपतः आनन्दमय नहीं है, वह श्रप्राप्त आनन्द को प्राप्त करना चाहता है, 
उसके लिये प्रयत्न करता है, आत्मज्ञान होजाने पर उस अवस्था का अनुभव करता है। 
ब्रह्म की सर्गं विषयक कामना अप्राप्त को प्राप्त करने की कामना नहीं है, वह उसका 
सत्यसंकल्प है, जो ग्रनादि अनन्त है | जगत्‌ की उत्पत्ति स्थिति और प्रलय का वह 
अ्रधिष्ठाता है, उसके इस भवचक्रसंचालन में कभी कोई अन्तर नहीं झ्राता | यह क्रम 
अनादि अनन्त है । यहां श्रप्नाप्त को प्राप्त करने का कोई प्रश्न या अवसर नहीं है। ब्रह्म 
के सर्गादिविषयक इसी सत्यसंकल्प का उपनिषदों में जहां-तहां कामनारूप से उल्लेख 
हुआ है। जीवात्मा की कामना के साथ इसको जोड़ना निराधार है। फलत: जीवात्मा 
में आनन्दप्राप्ति की कामना होने से निश्चित होता है, कि वह स्वतः आनन्दरूप नहीं 
है; इसलिये उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग में 'अ्रानन्दमय” पद से जीवात्मा का ग्रहण नहीं 
किया जाना चाहिये ॥। १८॥॥ 

आननन्‍्दमय पद से तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में जीवात्मा का ग्रहण नहीं 
होता, इस विषय में प्रकरण के उपसंहार के,साथ सूत्रकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 
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श्रस्मिन्‍नस्थ च तद्योगं शास्ति ॥ १९॥ 


[अस्मित्‌] इसमें (भ्रानन्दमय में) [भ्रस्य] इसका (जीवात्मा का) [च] 
भी [तद्योगं] उसके साथ सम्बन्ध [श्ास्ति] बत्लाता है । श्रानन्दगय ब्रह्म में जीवात्मा 
का आनन्दप्राप्तिरूप से सम्बन्ध भी शास्त्र बतलाता है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त प्रकरण [त्रह्मवल्ली अध्याय] में जीवात्मा की 
अन्नभयादि सांसारिक भ्रवस्थाओं को बतलाते हुए ग्रन्त में मोक्षावस्था प्रानन्दमय ब्रह्म 
की प्राप्ति को बताया है। ब्रह्म में दृढ़ निष्ठा रखते हुए प्रयत्नपूर्वक समाविद्वारा जब 
जीवात्मा आत्मसाक्षात्कार करलेता है, तब वह आनन्दमय ब्रह्म में प्रतिष्ठा का लाभ 
करता है। यह जीवात्मा कौ सर्वोत्कृष्ट अ्रवस्था है, इसीकों मोक्ष कहा जाता है । इस 
स्थिति का निर्देश करते हुए उपनिषद्‌ [तै० २।७] में कहा है-- 

यदा होवेष एतस्मिन्नदृश्येज्नात्म्येडनिरक्तेडनिलयने5भयं प्रतिष्ठां बिन्दते । 
झ्रथ सोइभयं गतो भवति । 

निरचय ही जब यह जीवात्मा इस आनन्दमय अ्रदृश्य अशरीर अवर्णनीय निरा- 
घार बह में ग्रभय प्रतिष्ठा को प्राप्त करलेता है, तब कहा जाता है, कि यह जीवात्मा 
अभय [मोक्ष] को श्राप्त होगया है, इस अवस्था में उसे सांसारिक दुःख आ्रादि का कोई 
भय नहीं रहता । पर आत्मज्ञान न होने की दशा में जीवात्मा अज्ञान के कारण ब्रह्म से 
दूर रहता है; उस अवस्था में उसे बराबर सांसारिक भय बना रहता है, दुःखमय 
जीवन-गरण के भंवरजाल में फंसा रहता है--'यदा हावेष एतल्मिन्नुदरमन्तरं कुरुते । 
अथ तस्य भय॑ भवति' । 

यहां झास्त्र ने आत्मज्ञान होने पर जीवात्मा को श्रानन्‍्दमय ब्रह्म में भ्रतिष्ठित 
होने का उल्लेख किया है, और उस ग्रवस्था को अभय बतलाया है । इससे स्पष्ट होता 
है, कि संसारदरशा को पार करलेने के अनन्तर जब जीवात्मा श्रभय को प्राप्त करता है, 
वह उसकी ब्रह्मप्राप्ति की दशा है, उसीकों 'ग्रानन्दमय” कहागया है । यह तभी सम- 
ड्जस होसकता हैं, जब आलनन्‍्दमय पद से परमात्मा का अहण किया जाय । यदि 
जीवात्मा स्वयं झ्ानन्दमय हो, तो अदृश्य ग्रवर्णनीय ब्रह्म में प्रतिष्ठा को लाभकर 
जीवात्मा को अमय की प्राप्ति कहना निरर्यक व असंगत होगा । 
ब्रह्म में जीवात्मा की प्राप्ति अथवा योग का संकेत वेद में उपलब्ध होता है । 
यजुर्वेद [३२११] में कहा-- 
परीत्य भूतानि परीत्य लोकान्‌ परीत्य सर्वा: प्रविशों दिशइच । 
उपस्थाय भ्रयमजामृतस्यात्मनात्मातमभि सं विवेश ॥ 

समस्त भूत लोक-लोकान्तर विद्या-प्रदिशाओं की यथार्थता कों जानकर पर- 

मात्मा की प्रथम वाणी वेद के आदेशानुसार आचरण करता हुआ आत्मज्ञानी अपने आप 
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से परमात्मा में प्रवेश करजाता है, उसमें प्राप्त होजाता है । 

ऋग्वेद [७।८५६।२] में कहा--कदा न्वन्तवंरुणे भवानि' कव मैं वरणीय 
आननन्‍दमय प्रात्मा में अन्दर होऊं। परमात्मा में प्राप्त होने की अपनी आकांक्षा जीवात्मा 
प्रकट करता है | आत्मा का आनन्दमय बहा में प्राप्त होने का वैदिक वर्णन इस तथ्य को 
स्पष्ट करता हैं, कि ब्रह्म आतन्दरूप है । 

शास्त्र के प्रारम्भ में प्रथम सूत्र से ब्रह्म की जिज्ञासा का उपक्रमकर आगे इन 
अठारह सूत्रों द्वारा सूत्रकार॑ से ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण किया है। शास्त्र में ब्रह्म को 
सत्‌-चितू-आनन्दस्वरूप बताया है। प्रथम तीन सूत्रों [२-४] के द्वारा सूतकार ने ब्रह्म 
के सत्स्वरूप को स्पष्ट किया, उसके अ्रनन्तर सात सूत्रों [५-११] द्वारा चित्स्वरूप का 
निरूपण किया, तदनन्तर श्राठ सूत्र [१२-१६] ब्रह्म के आानन्दस्वरूद का श्रतिपादन 
करते हैं । इसप्रकार उपकान्त त्रह्मजिज।सा का समाधान ब्रह्म के सच्चिदानन्दरूप का 
उपपादन करके सम्पन्न होजाता है। ब्रह्म के इस स्वरूप का निरूपण करने के लिये 
झूजकारद्वारा सूत्ररचना में जिन झास्त्रवचनों का आश्रय लेना आचायों ने स्वीकार 
किया है, उनका यथायथ वर्णन उत-उन सूत्रों की व्याख्या में पूर्णरूप से करने का प्रयत्न 
किया गया है । इसका यही तात्पयं है, कि प्राचीन साक्षात्कृतघर्मा ऋषियों ने ब्रह्मस्वरूप 
के विषय में जो अपने विचार प्रकट किये हैं, सूत्रकार ने उनको प्रस्तुत दर्शन के रूप में 
सूत्रवद्ध कर दिया है । इस दर्शन का मुख्य विषय ब्रह्मस्वरूप का प्रस्तुत करना है। 

ब्रह्मस्वरूपनिरूपण के लिये निबद्ध इन प्रारम्भिक सूत्रों में ईक्षत्यघिकरण 
[५-११] के ढारा आचार्य शंकर ने जो सांख्य के प्रकृतिवाद का ख़ण्डन किया है, वह्‌ 
प्रसंग से असंगत एवं उत्सूत्र व्याख्यान है । आचार्य ने इन सूत्रों के आधार पर जिन 
भावनाओं को उभारने का प्रयास किया है, उनके आधार वे श्ास्त्रवचन प्रतीत नहीं 
होते, जिनमें इस विषय की अपनी भावनाओं को अतिप्राचीन साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों 
ने निहित किया, तथा सूत्रकार ने अपने विचारों के लिये जिन्हें आश्रय माना, ऐसा 
स्वीकार किया जाता है। इसप्रकार का विवेचन यथापेक्षित सूत्रों के विवरण में प्रस्तुत 
कर दिया गया है। 

आनन्‍दमयाधिकरण [१२-१६] की व्याख्या आचार शंकर ने प्रथम प्राचीन 
वृत्तिकारों के अनुसार की है, और 'आनन्दमय' से ब्रह्म का निर्देश माना है । परन्तु बाद 
में उसमें कुछ आपत्तियां प्रस्तुतकर 'आनन्दमय” से जीवात्मा का ग्रहण मान, 'ब्रह्म पुच्छ 
प्रतिष्ठा' से ब्रह्म का निर्देश माना है, तथा इसीके अनुस!र पुनः अधिकरण की व्याख्या 
की है। आचाय॑ का अभिप्राय है, कि उक्त वाक्य में ब्रह्म का निर्देश मुख्यरूप अ्रथवा 
स्वप्रधानरूप में माना जाना चाहिये, अवयवरूप में नहीं, जैसाकि आपातत: ब्रह्म को 
पुच्छरूप बताये जाने से प्रतीत होता है। परन्तु आचार्य का यह कथन सूत्रकार के आशय 
के भनुकूल प्रत्तीत नहीं होता । यदि गृत्रकार को यही वाक्य सूत्र का आघार मान सूत्र- 
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रचना ग्रभिप्रेत होती, तो वह 'ग्रानन्दमयोध्भ्यासात्‌' यह रचना न कर 'ब्रह्म पुस्छ प्रति- 
प्ठ(ध्म्यासात्‌' ऐसी रचना करता । इससे स्पष्ट होता है, कि सूत्रचना का आधार उक्त 
वाक्य न होकर वे वाक्य हैं जहां 'आनन्दमय' को मुख्य ब्रह्म बताया गया है, तथा उप- 
निपद्‌ के वक्त प्रसंग में अनेकवार उसका उल्लेख हुआ है । 

आचार्य ने भाष्य में अगले दो [१३-१४] सूत्रों की व्याख्या इसीके अनुसार 
और लिखी है। तेरहवें सूत्र के 'विकार' पद का अभिप्राय अवयव माना, और अर्थ 
किया--यदि यह कहो, कि ब्रह्म को पुच्छ कह्टे जाने से यह भ्रवयव-कथन है, ब्रह्म का 
स्वप्रधान कथन नहीं; तो यह कहना ठीक न होगा; क्योंकि प्रचुरता से भी अवयव-कथन 
युक्त होसकता है, प्राचु्य का अमभिप्राय है-प्रायः अवयवरूप में कथन होना। अन्नमय 
आदि के सिर से पुच्छपर्यन्त अवयव कहकर, आनन्दमय के भी सिर आदि अन्य अवयव 
कहकर प्राय: अवयव-कथन के प्रसंग से 'ब्रह्म पुरुछ प्रतिष्ठा' कहा गया है, मुख्यतया अब- 
यब कहने की इच्छ' से नहीं । 

ग्राचायं ने इस व्याख्यान के करने में वहुत स्वतन्त्रता वर्त्ती है, प्रसंगानुकूल 
उपनिषद्‌ बाक्‍्यों की उपेक्षा की है । तेरहवें सूत्र में 'विक।र' का प्रतियरंध कर 'प्राचु्य' 
को स्वीकार किया हैं। यह स्पष्ट है, कि ये दोनों श्र्थ 'मयट्‌' प्रत्यय के हैं, जिसका 
"ब्रह्म पुरछ प्रंतिष्ठा' वाक्य में सर्वथा अभाव हैं। इस प्रत्यय का प्रयोग झआनन्दमय' पद 
में है। सूजकार के आशय के अनुसार उसीके अर्थ का विचार यहां होना चाहिये, जो 
सर्वेथा स्वारस्यपूर्ण है। सूत्रकार के आशय के विपरीत आचार्य ने उस सबका त्यागकर 
“बिकार' पद का अर्थ अवयव और प्राचुर्य का प्रायोवचन लेकर सर्वथा उत्सत्र व्यास्यान 
किया हैं, फलत: यह श्रग्राह्म है। 

श्रगले चौदहवें सूत्र का थ्र्थ किया---आनन्‍्दमयसहिंत समस्त विकारसमूह के 
कारणरूप से ब्रह्म का कथन किया जाता है-इदं सर्वमसूजत । यदिदं किड्च' [त० 
२।६ ], इस सबको रचा, जो कुछ यह है। यहां ब्रह्म को समस्त सृष्टि का कारण बताया 
है, वह आनन्दमय का भी कारण है । ऐसी अवस्था में अपने विकार आनन्दमय का 
अवयव वह मुख्यवृत्ति से नहीं माना जासकता, इसलिये यहां बहा को स्वप्रधानतया 
विवक्षत होना स्वीकार किया जाना चाहिये । 

श्राचायं की यह सूत्रार्थवल्पना अत्यम्त शिथिल है, प्रकरणसंगतिरहित भी । 
यदि सूत्रकार को यहां उक्त उपनिषद्‌ वाक्य [तै० २।६] के आधार पर ब्रह्म] को कारण 
बताना अभिग्रेत होता, तो 'हेतुव्यपदेशाच्च' इतना सूत्र पर्याप्त होता । 'तद्ेतु' कहने से 
“तत्‌' पद पहले कहे हुए का परामर्श करता है, उसीका यहां ग्रहण होना चाहिये, और वह 
आतननद हैं। इसलिये आनन्द का हेतु कहने से श्रानन्‍्दमय ब्रह्म है, यही अर्थ संगत होता 
है ! प्रकरण का उपक्रम 'आानन्दमय' पद से किया गया हैं-'आनन्दमयों 5भ्यासात”। 
उसीके विषय में यह हेतुव्यपदेश माना जाना चाहिये । ब्रह्म के कारणकथन में सत्र को 
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लगाना उत्प्रकरण है। 

आगे १५ से १६ तक पांच सूत्रों का श्राचार्य ने कोई व्याल््यान नहीं किया, 
केबल इतना कहकर छोड़ दिया है, कि अन्य सूत्रों को भी यथासंभव पुच्छवावयनिदिष्ट 
ब्रह्म के उपपादन में समभलेना चाहिये । यद्यपि शॉकरभाष्य के व्यास्याकारों ने उन 
सूत्रों की व्याख्या भी झचाय की भावना के अनुकूल की है; पर उसमें अर्थशैधिल्य 
उस्तीघ्रकार है। ऐसे सूतरार्थ की स्पष्ट असंगति को देखते हुए उनका यह भी कहना है, 
कि यदि सूत्र का श्रूत्ि के साथ विरोध है, तो श्र्‌ति को प्रधान मानते हुए 'गुणे त्वन्याय्य- 
कल्पना न्याय के अनुसार गुणभूत सूत्रों की भ्रन्य प्रकार से व्याख्या करलेने में कोई दोष: नहीं 
माना जाना चाहिये । पर वस्त्‌ तः श्र्‌ ति के साथ सूत्र का यह विरोध जानबुमकर निराघार 

खड़ा किया गया है। सूत्रकार ते जिस रूप में श्र्‌ ति के ग्रभिप्राय को समा, उसौके अनुसार 
उसने सूचरचना की। यह आचार्य का साहस है, जो उसने सूत्रकार के अभिप्राय के 
विपरीत उपनिष्त्संदर्भ को सूत्रों का लक्ष्य कहकर सूत्रार्थ को अन्यथा करने का प्रयास 
किया, और श्र्‌ति के साथ खूत्रों का मिथ्याविरोध खड़ा करने का आधार बनाया । 
इससे स्पष्ट है, कि इन सूत्रों के स्वारसिक एवं समुचित श्रर्थ को त्यागकर मनमाना 
स्र्थ करने में खेचातानी की गई है, जो सूअकार की भावना के विपरीत है। 

आचार्य झंकर ने पूर्॑व्याख्याकारों के अनुसार इन सूत्रों [१२-१६] का जो 
अर्थ पहले किया है, आचार्यद्वारा उन अर्थों के विषय में उठाई गईं झपत्तियों का विवें- 
चन करलेना उपयुक्त होगा। 

(१) पहली आपत्ति है, कि झन्नमय, प्राणमय झ्रादि पदों सें विकारार्थक 'मयट' 
के प्रवाह में पठित केवल 'अ्रानन्‍्दमय' पद में 'मयट्‌' का ग्थं प्राचुय नहीं माना जासकता, 
इसलिये यह पद ब्रह्म का बाचक नहीं है । 

इस विषय में वक्तव्य है, कि 'ग्रन्ममय' आदि पदों में 'मगट” निश्चितछूप से 
विकारार्भक है, यह प्रमाणित नहीं है। प्रत्युत इसके विपरीत उन पदों में भी 'मयट' 
आजुर्य अथवा प्रधान व मुख्य के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है, यह अधिक संगत एवं प्रमाण- 
मूलक है । इसका विस्तृत विवरण हमने तेरहवें सूत्र के व्याख्यान में करदिया | 
व्याकरण की व्यवस्था के अनुसार 'ग्रानन्दमय' पद में 'मयद्‌' के विकाराथंक होने की 
संभावना ही नहीं । प।णिनि [४॥३।१५० ] के अनुसार छन्द में दो स्वर [ ग्रचु] वाले पद 
से विकार अर्थ में 'मयद्‌' होता है, अन्य पदों से नहीं। 'विज्ञान' और 'आनन्‍्द' पद दो 
स्व॒र॑ वाले नहीं हैं, तीन स्वर वाले हैं। इसलिये इन पदों से छन्द में विकारा्थक 'मयद' 
प्रत्यय होना संभव नहीं । यहां प्राजुर्यर्थक 'मयट्‌' माना जासकता है। दो स्वर वाले पदों 
से छल्द में 'मयट्‌' प्रत्यय अवश्य विकार अर्थ में हो, ऐसा निर्धारण नहीं है, यह बात 
अगले निषेधसूत्र [४।३।१५१] से अभिव्यण्जित होती है । ऐसी दशा में 'भ्रन्नमय' आदि 
पदों में प्राचुर्यर्थक 'मयद्‌' की संभाजना अःपत्तिजनक नहीं है। 


सूत्र १६ | प्रथमाध्याये प्रथम; पादः द्डे 


(२) दूसरा भाक्षेपर है, कि आवत्दमय' के भिय, मोद, प्रमोद आदि अवयव कहे 
गये हैं | ब्रह्म निरवयव है, इसलिये 'प्रानन्दमग्र' विक युक्त आत्मा कहा जासकता है, 
बह्य नहीं । 

इस विषय में समभना चाहिये, कि असीस आनन्द का रूप अ्रथवा स्थान ब्रह्म 
है । अन्य प्राणी [जीवात्मा ] उसी आनन्द के अत्यल्प अंश का उपभोग करते हैं [ बृह्‌० 
४३।३२ | । भ्रानन्दमय के प्रकरण में कहा---कौन जीवित रहे और कौन आ्राण धारण 
करे, यदि यह प्रकाशमान चेतत आतन्द [ब्रह्म] न हो, क्योंकि यही सब के [जीवात्माओं 
के] आनन्द का हेत्‌ है [तैं० २।७] । जब ग्रानन्दरूप श्रथवा आततन्‍्द का लोत केवल वही 
है; तो श्रिय, मोद, प्रमोद श्रादि को उसके ग्रवयवरूप से वर्णन करने में कोई अनौचित्य 
नहीं है। पञ्चकोश का वर्णन जीवात्मा की स्देह अ्रवस्था से लेकर मोक्षपर्यन्त स्थिति 
का विवरण देता है। अ्रन्तिम कोश 'आनन्दमथ है, जहां जीवात्मा ब्रह्म में प्राप्त हो- 
जाता है। इसलिये यह पद ब्रह्म का बोधक है। प्रकरण के उपसंहार में [तै० २।७-८] 
जीवात्माद्वारा आननन्‍्दमय गआत्मा की प्राप्ति को बह्मानन्द की प्राप्ति कहा गया है 
इससे स्पष्ट होता है, कि जो आतन्दमय है वही ब्रह्म है । प॑ुचकोशद्वारा सदेह जीवबात्मा 
के जैसे श्रवयवों का वर्णन किया गया है, मोक्षावस्था में उनकी संभावना नहीं। वहां 
जीवात्मा के सव ओर आनन्द ही आनन्द है, इसलिये उस अवस्था में अवयवरूप से प्रिय, 
मोद, प्रमोद आदि का प्रकट करना आनन्दमय के बास्तविक अवयव का साधक नहीं 
है। सब ओर फंले आनन्द का हीं इन पदोंद्वारा उल्लेख हुमा है। यहां उसके अ्रवयब 
बताने की मुख्य भावना नहीं है। इसी रूप में यहां 'प्रानन्द' को आत्मा भोगता है। 
आ्रात्मा को वहां सिवाय आनन्द के अन्य कोई अन्‌ भरूति नहीं | इस अवस्था का आधार 
केवल बहा है, यह बात अन्तिम वावय [ब्रह्म पुच्छ श्रतिष्ठा] से स्पष्ट की गईं है। यहां 
ब्रह्म को पूंछ-अवयव बताने में उपनिषत्कार का सर्वेथा तात्पर्य नहीं है। ऐसे वर्णन ते 
सदेह आत्मा के समान 'भानन्दमय' के अवयवों की कल्पुता करना निराधार है । अर्थ 
की वास्तविकता तक पहुंचने के लिये बोद्धा को ग्रन्थकार के अ्रभिप्रेत की ओर ध्यान 
देना आवश्यक है । उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में 'आनन्‍्दसय' अथवा ब्रह्म की अवयवावय- 
विविषयक कल्पना में उपतिषत्कार का तात्पर्य न होकर आवत्व की असीमता को बत- 
लाने में है। 

(३) तीसरी आपत्ति श्राचार्य ने प्रस्तुत की है, कि यदि आनत्दमय पंद से 
ब्रह्म का ग्रहण किया जाय, तो उसीको 'ब्रह्म पुच्छ प्रतिष्ठा' इस वाक्यद्वारा पुच्छ- 
अबयबरूप में कँसे माना जासकेगा। स्वयं आनन्दमय ब्रह्म का अपने हो पुच्छ-अवयवरूप 
में वर्णत हो, यह असंगत होगा । इसलिये 'आनन्दमय' पद से ब्रह्म का ग्रहण नहीं किया 
जाना चाहिये । 

विचारणीय हैं, यदि 'परननन्‍्दमय' पद से आचार्य के अनुसार जीवात्मा का ग्रह! 


को ब्रह्मसूअदिद्योदयभाष्यम [सूत्र १६ 


किया जाय, तो जीवात्मा के पुन्‍्छ-अवयबरूप में ब्रह्म का वर्णन किया जाना और भी 
असंगत होगी । वस्तुतः इस प्रसंग में मुख्यतया ग्रवयव-अवयबी की कोई कल्पता नहीं 
है। अन्नमय आदि कोशवर्णन में भी शिर आदि अवयवों का कथन जीवात्मा के भ्रवयवों 
के रूप में मानना स्वथा असंगत है। झात्मा के स्वरूप में कोई ग्रवयव आदि कौ कल्पना 
नहीं कीजासकती । वह नित्य निरवयव तत्त्व है। अवयव कल्पना तत्सम्बन्धी शरीर में है, 
और वर्णन का मृख्य ध्येय आत्मा की विज्ञिष्ट स्थितियों का वर्णन करना है। आनन्द- 
मय! को बहा मानने से यह स्पष्ट होता है, कि जीवात्मा के उस अवस्था में पहुंचने पर 
सत्र आनन्द ही आनन्द है। शिर आदि सब आनन्दरूप में ही कल्पना किये गये हैं। 
प्रिय, मोद, प्रमोद, आतन्‍्द, ब्रह्म सब आनन्दरूप हैं। इस समस्त आनन्द का ग्राधार स्वयं 
'आननन्‍्द' है, इसी बात को "ब्रह्म पुरुछ प्रतिष्ठा में; ब्रह्मपदनिदशद्वारा अंकट किया है। 
'पुस्छ' पद 'प्राश्रय' अर्थ को प्रकट करने के अभिप्राय प्ले प्रयुक्त है, आचार्य ने स्वयं इसे 
स्वीकार किया है । इसलिये उक्त आपत्ति निराधार है । 

(४) चौथी आपत्ति आचार्य ने कही--असल्नेव स भवति, ग्रसदब्रह्य ति वेद 
चेत्‌ ।' [तै० २।६] इस श्लोक सन्दर्भ में 'आनन्दमय' न्दमय' का कोई सम्बन्ध न प्रकट करते 
हुए ब्रह्म की सत्ता और असत्ता के ज्ञान में गुण और दोध का कथन किया है। इससे 
प्रतीत होता है, उपनिषत्कार को उक्त प्रसंग में 'आनन्दमय' से ब्रद्मा का ग्रहण अभिप्रेत 
नहीं है । 

यहां इलोक के पदों पर थोड़ा ध्यान देना चाहिये। उपनिषत्क।र की लेखनप्रणाली 
से यह स्पष्ट होता है, कि वह इलांक के प्रथंम चरण से पूर्वर्वाणत आलन्दमय' का 
अनुकर्षण मानरहा है, द्वितीय तृतीय चरण में 'ब्रह्म' पद का स्पष्ट निर्देश होने से वह 
इसके श्राधार पर 'आनन्दमय' और 'ज्रह्म! को एक कहना प्रमाणित करना चाहता है । 
जब दोनों पद एक अर्थ के बोधक हैं, तो इलोंक में जो पद संघटित हो, उसका प्रयोग 
समुचित है। इससे यह अभिग्राथ नहीं निकाला जासकता, कि इसोक में अप्रयुक्त 
“आ्रानन्दमर्म' पद ब्रह्म का बोधक नहीं है 

श्राचाग्रे के पूर्वोक्त तर्क के विपरीत-तै त्तिरीय उपतिषद्‌ [ २।5 | में 'आन- 
सांत्मानमुप्संत्रामति' आनन्दमय गआात्मा को प्राप्त होता है, यह कहकर 'तदायेष इलोको 
अभवर्ति' उसी विषय में यह इलोंक प्रमाण है-कहा। श्रागे 'यतों बाचों निवर्त 
इलोक [त० २९] उद्धत किया है, जिसमें बरह्मानन्द की प्राप्ति का उल्लेख 
है, कि 'प्रानन्दमय' की प्राप्ति और ब्रह्मानन्द की प्राप्ति एक बात है । इससे 
'आनंन्दसय' का ब्रह्म होना सिद्ध होता है । 

(५) आचार्य का पांचवां आक्षेप है, सदि आनन्दमय को ब्रह्म माना जाय, तो 
प्रिय आदि भ्रवयवों के सम्बन्ध से यहां सबिशेष ब्रह्म को स्वीकार करना होगा, परच्तु 
वाब्पशेष में वाणी और सन के अविषय निविशेष बहा का वर्णन किया गया है-- 


सूत्र १६] अथसाध्याये प्रथम: पादः चर 


'यतो वाचो निवर्तेन्त, अ्प्राप्प मनसा सह। 
आन ब्रह्मगो विद्वान, न बिमेति कुतठचन-इति॥ [तू साथ] 

जहाँ सें मनसहित वाणी आदि इन्द्रिय विना पहुंचे लौट आते हैं। उस त्रह्मानन्द 
को प्राप्त होकर ज्ञानी कहीं से भय नहीं खाता, इस निविशेष ब्रह्म के वर्णन में प्रिय- 
बिरस्त्वादियुक्त [प्रिय सिर है, मोद दायां पंख, प्रमोद बायां पंज़ आदि] संविशेष 
“अ/नन्दमय' का सामज्जस्य नहीं होता । ग्रतः आनन्‍्दमय' से ब्रह्म का ग्रहण नहीं किया 
जाना चाहिये । 

आचाये के विचारानुसार जिस तत्त्व का वर्णन किया जाता है, वह निविशेष 
संभव नहीं । कोई वर्णन वर्णनीय तत्त्व के विषय में किसी विशेष अर्थ को प्रस्तुत करता 
है; इस रूप में वर्णनीय् तत्त्व सविशेष ही संभव हैं | तब आराचार्य का थ्रह कथन विरुद्ध 
होजाता है, कि वाक्यशैष्र में निविशेष ब्रह्म वर्णित है। वस्तुतः एक तत्त्व का 
सविशेष व तिविश्येपह्प में वर्णन किन्हीं भिन्न निमित्तों पर आधारित होता है; ऐसे 
वर्णन से वस्तुतत्त्व में कभी कोई अन्तर नहीं झ्राता। बह्मतत्तव क। वर्णन झास्त्र में 
विभिन्न निमित्तों के श्राधार पर अनेक पदों द्वारा हुआ है ! इसप्रकार के वर्णन का ताम 
[सर्विशेष या निर्विशेष] हम कुछ भी रखखें, इससे वस्तुतत््व के यंथार्थस्वरूप में कभी 
कोई अन्तर नहीं आता । 'अ्रानन्दमथ' पद से वर्णन हो या 'ब्रह्म' पद से, वह तत्त्व 
सविज्ञेष व निर्विशेषरूप में कभी भिन्न नहीं होत।। तात्पर्य यह है, कि यह वर्णन तत्त्वस्व- 
रूप का भेदक नहीं है । 

अभी चौथे श्राक्षेप के विवेचन के अवसर पर “आतन्दमय' की प्राप्ति, और 
'यतों बांचों निवत्त॑ल्ते' के अनुसार ब्रह्म के आनन्द को प्राप्ति को एकरूप बताया गया 
है। बह्म का स्वरूप ही 'आनन्‍्द' है, उस तत्त्व को किसी भी पद से कहा जासकता है। 
यदि आचार्य 'आननन्‍्दमय' से सविश्ेपष और 'ब्रह्म' पद से निरविशेष का वर्णन समभते हैं; 
तो तैत्तिरीय [२।८] के अन्तिम सन्दर्भ 'ग्रानन्दमयमात्मानमुपसंक्रामति' और “यतों 
बाचों निवत्त॑न्ते' इस [२।६ के] प्रारम्भिक सन्दर्भ की समानार्थकता क्यों दिखाई है ? 
इनकी समानार्थकता को इन दोनों सन्दर्भों के बीच का वाक्य 'तदप्येष इलोको भवति' 
स्पष्ट करता है । इससे निश्चय होता है, कि 'श्रानन्दमय' पद से जिस तत्त्व का वर्णत 
है, उसीका वर्णन 'ब्रह्म' पद से हुआ है, इसमें सविशेष-निविज्येपष की कल्पना करना 
निराघार है । 

य्रदि झ्राचार्य के अनुसार इस वर्णन को यही मृश्यरूप दिया जाय, तो सविशेष 
“आननन्‍्दमय' के पुच्छ-श्रवयवरूप में नि्विशेष ब्रह्म को मानना होगा। तृत्तीय आपत्ति के 
विवेचन के अवसर पर स्पष्ट किया गया है, कि ग्रवयव आदि की कल्पना उपनिषत्कार 
को यहाँ अभिप्रेत नहीं है; बह जीवात्मा की सर्वोत्तष्ठ अवस्था [मोक्ष] कों-सब 
ओर आनन्द ही आनन्द है-इस रूप में प्रकट करना चाहता है, जो ब्रह्म का स्वरूप 


३ बद्चसृत्रतिद्योरयभाष्यम [सूत्र १६ 


है। आचार्य ने स्वयं इस वर्णन को मुख्य न मानकर झलंकारिक व औपचारिक माना 
है।' इस रूप में आनन्दमय का वर्गन भी निविशेष बह का वर्णन है । ग्रतः आचार्य की 
यह आपत्ति भी निराघार है । 

(६) छठी आपत्ति आचार्य ने प्रस्तुत की, झानन्द की प्रचुरता कहने पर वहां 
दुःख की अल्पमात्रा का अस्तित्व संभव होता है; क्योंकि लोक में किसी वस्तु का कहीं 
ज्राचुयं बताने के लिये उसके अतिक्‌ल वस्तु की अल्पता अपेक्षित होती है। 

तंत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।८] के द्वारा ब्रह्म में झांनन्द का अतिशय बताया गया 
है। श्रानन्दमात्र का वह कारण है । इस आधार पर आनन्द की अचुरता कहने का 
तात्पर्य ब्रह्म की श्रस्ीम आनन्दरूपता को बताना है | इस विषय का विस्तृत विवेचन 
तेरहवें सूत्र की व्याख्या में कर दिया गया है । 

(७) आचार्य का सातवां आक्षेप है, प्रिय मोद प्रमोद आदि प्रत्येक शरीर में 
भिन्न देखे जाते हैं, तब झानन्दमय के भी प्रिय मोद प्रमोद आदि भिन्न होने चाहिये । यदि 
आननन्‍्दमय ब्रह्म है, तों उसमें भेद की कल्पना नहीं की जासकतीं; क्योंकि शास्त्र के 
अनुसार वह एकमात्र अनन्त सर्वव्यापी तत्त्व है [तै० २।१॥ इ्वे० ६११] । 

प्रसंगवद्य यह अनेकवार कहा जाचुका है, कि ग्न्नमय झादि पञ्चकोशों गरा 
जीवात्मा की सदेह अवस्था से लेकर मोक्ष तक की स्थिति का वर्णन है। 'आक्त मय 
नाम से जो अन्तिम कोश कहा है, वह ब्रह्म का रूप है । उ्त अवस्था में आत्म, पोर 
आनत्द के अतिरिक्त भ्न्य कुछ अनुभव नहीं करता। प्रिय मोद प्रमोद आदि उसे 
आत्तत्द का ही श्रभिलापत किया गया है, श्रानन्दमय के अवयवों की कल्पना हा नहीं 
है। इसलिये प्रिय मोद आदि के आधार पर आनन्दमय में भेदयुलक विचार की अव- 
तारणा निराधार हैं। मोक्षणत जीवात्मा की आनच्दान्‌ भूत्ति के नैरन्तर्य का इससे उप- 
पादन होता है | इसीलिये भ्रानन्वरूप ब्रह्म कों आनन्दविचार के निगमन में आनन्द का 
हेतु बताया है-'एप ह्येवानन्दयाति' [त० २८] । 

(८) आठ्वां आक्षेंप आचार्य ने किया, झास्त्र में आनन्द्रमय का ह्यास नहीं, 
केवल “झ्ानन्द' का अभ्यास है, [तैं० २।७, ८, &] | यदि “आानन्दमय' को वहा मानना 
अपेक्षित होता, तो उक्त स्थलों में 'प्रातन्‍्द' के बजाय 'भ्रानन्दमय' का प्रयोए होता | पर 


१. आचाय का [ १११६ पर ] इसी प्रसंग में लेख है--'पुच्छवत्पुच्छ॑, प्रतिष्ठा परा- 
यणमेकनीडं लौकिकस्यानन्दजातस्य ब्रह्मानन्द इत्पेतवनेन विवक्ष्यते, नावयवत्त्वमू।' 
पक्षों के शरीर का पूंछ आधार होती है, इस समानता से 'ब्रह्म' को पुच्छ कहा गया 
है, वह प्रतिष्ठा-आधार एकमात्र स्थान है समस्त लोकानुभूत आनन्द का ब्रह्मा- 
ननन्‍व, यही भाव “पुच्छ' कहने से विवक्षित है, अवषव कहे जाने की कोई भावना 


खहां नहीं है। 


सूत्र १९] प्रथमाध्याये प्रथलः पादः च्छ 


क्योंकि प्रिय शिरस्त्वादि [प्रिय सिर है, मोद दक्खिन पंख आदि] के कारण झानन्दमय 
ब्रह्म नहीं, इसलिये उन स्थलों में केवल 'प्रानन्द' पद का प्रयोग हुआ है। केवल 'आानत्द' 
ब्रह्म संभव है, आनन्दमय' नहीं । 

झाचाये का यह कथन सूत्कार के आद्यय के विपरीत है, यह निश्चित है। 
सूत्रकार ने 'आलन्दमयो5म्यासात्‌' कहा है, 'श्रानन्दोउम्थासात्‌' नहीं कहा। सूक्षकार का 
प्रभिश्नाय आनन्दमय' को ब्रह्म वताने में निश्चित होता हैं। आनन्दमय के प्रकरण में 
केवल 'ग्रातन्द” पद भी उसी भ्र्थ को प्रकट करता है । इन पदों का भिन्न अर्थ नहीं है.। 
जो अतिशय श्रातन्‍्दरूप है, वही भानन्द रूप है। सून्कार के आशय के अनुसार 'आनन्द- 
मय' को ब्रह्म कहते हुए केवल 'आनन्‍्द' पद से उसका बोध होने में कोई बाधा नहीं है । 
लोक में देवदत्त को 'दत्त' और सत्यभामा को केवल “भागा कहकर प्रकाश व बोध 
कराया जाता है । झ्ञास्त्र में भी ऐसा व्यवहार सर्वेसम्मत है । 'वसन्ते चसन्‍्ते ज्योतिषा 
यजेत' श्रत्येक वसन्त में ज्योति यज्ञ करे, इस वाक्य में ज्योति: पद ज्योतिष्टोम यज्ञ 
का बोधक है । इसीप्रकार 'अनन्दमय' और 'गझ्ानन्द' पद एक ही अर्थ को प्रकट करते 
हैं । सूत्र में 'अ्रानन्दमय' पद का पाठकर सूज्कार ते यह अभिव्यक्त किया है, कि “प्रानन्‍्द' 
पद इसी में अ्रन्तर्भत है । इसलिये झ्ाचार्स का उक्त ग्राक्षेप निराधार तथा सूत्रकार के 
आदाय के विपरीत है । 

उपनिषद्‌ [तै० २८] में आनन्दविचार का प्रारम्भकर अन्त में ब्रह्म के आनन्द 
को निरतिशय कहा गया है, 'स एको ब्रह्मण आनन्द:' | आनन्द की यह सर्वोत्कृष्ट स्थिति 
है । इसी को आगे 'एतमानन्दसयमात्मानम्‌ पसंक्रामति” वाक्य में उपसंहृत किया है। 
आनन्‍्दमय आत्मा को प्राप्त होना ब्रह्मानन्द की प्राप्ति है। यदि 'आनन्दमय' ब्रह्म अपे- 
जक्षित न होता, तो झ्रानन्दमय से और उत्कृष्ट अवस्था का उपनिषत्कार उल्लेख करता, 
पर 'झानन्दमय' की प्राप्ति पर इसकों समाप्त कर दिया है, जो इस तथ्य का निश्चायक 
है, कि 'आनन्‍्दमय' की श्राप्ति ब्रह्म की प्राप्ति है। इसलिये आचार्य का कथन उपनिषद्‌ 
के इस प्रसंग के भी विपरीत है। 

वस्तुतः आचार्य ने इस प्रसंग में अपने ऐसे विचारों को शास्त्रीय बल देते का 
निष्फल प्रयास किया है, जो यथार्थ में शास्त्रों व शास्त्रकारों के अभिप्राय के साथ साम- 
डजस्य नहीं रखते | संभवत' ग्राचायं के ऐसे भ्रम का कारण रहा है, 'अन्नमय” आदि 
पदों में 'मसद्‌' का विकार अर्थ समभाजाना। इसका उपयुक्त विवेचन तेरहंबें सूत्र के 
व्याख्यान में कर दिया है ॥१६॥ 

ब्रह्म के सच्चिदानन्दस्वरूप का उपपादनकर ब्रह्मविषयक जिज्ञासा का समा- 
घान कियो गया । उपनिषद्‌ एवं अन्य वेदिक साहित्य में प्रनेक पदों से ब्रह्म का निर्देश 
है। वे पद लोक-केद में अन्य अर्थों के वाचक भी रहते हैं । कहदीं-कहीं ऐसे पदों का प्रयोग 


पद ब्रह्मसू्रतिद्यो दण्आष्यम्‌ [ सूत्र २० 


सन्देह उत्पन्न करता है, कि वहां अमुक पद से ब्रह्म का निर्देश है, अथंवा उसके अन्य 
किसी वाच्य का ? कहीं उपासनावर्णनों में भी ऐसा सन्‍्देह होजाता है, कि यहां उपास्य 
ब्रह्म है, प्रथवा अन्य ? ऐसे स्थलों के विवेचत के लिये सूजकार ने प्रकरण का प्रारम्भ 
किया । उसमें 'अन्त:' पदनिर्देशवाले प्रसंग का सूत्रकार अवतरण करता है-- 


अन्तस्तद्धर्मोपदेशात्‌ 


३२०१) 


| श्रन्त: ] अन्दर [तद्धर्मोपदेशात्‌ | उसके धर्मों का उपदेश होने से । 'अन्तः' पद 
के प्रसंग सें अन्दर कहा गया उपास्य देव ब्रह्म होना चाहिये, क्योंकि वहां ब्रह्म की 
विशेषताओं का उपदेश किया गया है । 

छान्दोभ्य उपनिषद्‌ [ १।६।६, ७] में कहा-'अथ य एघोड्न्तरादित्ये हिरण्मय: 
पुरुषों दृश्यते हिरण्यश्मश्र्‌ हिरण्यकेश आप्रणखात्‌ सर्व एव सुवर्ण: | त्तस्य यथा कप्यासं 
पुण्डरीकमेवसक्षिणी तस्योदिति नाम स एप सर्वेम्य: पाप्मभ्य उदित उदेति हू बे सर्वेग्यः 
पाप्मम्यों य एवं वेद / यह जो आदित्य के अन्दर सुवर्णमय पुरुष दीखता है, जिसके 
दाढ़ी केश सुवर्णमय हैं, सोने की तरह चमकने वाले; जो नाखून के अग्र भाग तक सुन- 
हरा ही सुनहरा है। उसकी आंखें खिले लाल कमल के समान हैं, उसका 'उत््‌' यह 
नाम है, वह सब पापों से ऊपर उठा हुग्ना है । जो तत्त्वज्ञानी इस रहस्य को जानलेता 
है, वह निईचय सब पापों से ऊपर उठ जाता है। 

इसीप्रकार अगले सप्तम खण्ड [छा०« १।७।५] में कहा-भ्रथ य एघोडल्तर- 
क्षिणि पुरुषों दृष्यते' *'तस्यैतस्य तदेव रूप यदमुष्य रूप**'यंत्राम तजन्नाम,' यह जो आंख 
के अन्दर पुरुष दीखता है, इसका वहीं रूप है जो उसका [आदित्य पुरुष का], जो नाम 
है वह नाम है। 

यह अधिदेवत और अध्यात्म के रूप में उपास्य ब्रह्म का वर्णन है। अधिदेवत 
में आदित्य प्रतीक हैं और अध्यात्म में चक्षु। इससे पूर्व प्रणवरूप में ब्रह्म की उपासना 
का प्रसंग है । वैदिक साहित्य में ब्रह्म का मुश्य नाम 'श्रोम' बताया गया है, उसके जप- 
द्वारा ब्रह्म की उपासना की जाती है। ऋग्व्ाह्मणों में इसको 'प्रणव' और सामत्राह्मण 
छान्दोग्य में इसे 'उद्गीथ' कहा जाता है। यह उद्गीथ-उपासना' का प्रसंग है । 

उक्त उपनिषत्संदर्भ के विषय में यह सन्देह होता है, कि आदित्य के अन्दर अथवा 
अक्षु के अन्दर जिस उपास्य का निर्देश किया गया, वया वह ब्रह्म समभज़ा चाहिये, 
अथबा कोई ऐव्वर्यादिग्राप्त जीवात्मा ? पूर्वपक्षहूप में कहा-आदित्यपुसुष अथवा 
अक्षिपुरुष कोई अतिशय को प्राप्त हुए जीवात्मा होने चाहियें ब्रह्म नहीं; कारण यह है, 
१-अक्त सन्दर्भ में उस पुरुष के रूप का वर्णन है, सुनहरी दाढ़ी केश नखपर्यन्त सब 
सुनहरा । अक्षिपुरुष का भी वही रूप बताया । जीवात्मा में सदेह अवस्था के आधार पर 
रूप-व्यवहार संभव है, ब्रह्म में नहीं । इसलिये इन्हें ब्रह्म नहीं माना जासकता, क्योंकि 


सूत्र २०] प्रथमाध्याये प्रथम: पादः 5्छ 


वह अरूप है-अ्रद्षब्दमस्पशमरूपमव्यपर्म [कठ० १॥३।१४] | र-फिर इन पुरुषों 
का अन्य झ्राधार बताया गया है-अरादित्य और चक्षु। वह आदित्य में स्थित है, वह चक्षु 
में । ब्रह्म किसी अन्य में आधारित नहीं रहता । उसके विषय में कहा गया है-'स 
भगवः कस्मिन्‌ प्रतिष्टित इति, स्वे महिस्ति! [छा० १।६।८] बह अपनी महिमा में 
प्रतिष्ठित रहता है, किसी अन्य एकदेशी वस्तु, पर नहीं, वह सर्वत्र व्यापक है. नित्य है। 
३-इसके ग्रतिरिक्त उक्त सन्दर्भ में आदित्यपुरुष और अक्षिपुरुष के ऐंश्वर्य को मर्यादित 
बताया गया है । आदित्यपुरुष के ऐड्वर्य के विषय में कहा-यह उन सब लोकों का 
स्त्रामी है जो उस [आदित्य] से परे हैं, भर देवों की कामनाओ्रों का मालिक है [छा० 
श६/८] । इसीप्रकार अक्षिपुए्ष के विषय में कहा-यह [ म्रक्षिपुरुष | उन लोकों का 
मालिक हैं जो उससे नोचे हैं प्रोर मनुष्य की कामनाओं का [छा० १ै।७।६] । इसके 
विपरीत ब्रह्म के ऐड्वर्य की कोई सीमा या मर्यादा नहीं है । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
[४४२३ ] में बताया-'एप सर्वेद्बर एप भूताधिपत्तिरेष भूतपाल एप सेतुविघरण 
एवां लोकानामसंभेदाय' यह सब का स्वामी हैं, समस्त भूतों का अधिपति, भूतमात्र का 
पालन करने दाला, यह सब लोकों का धारण करते वाला रोतु है, जिससे समस्त लोकों की 
मर्यादा छिन्नभिन्न न होजाय । इसप्रकार उक्त हेतुओं के झरधार पर स्पष्ट होता हैं कि 
छान्दोम्य के 'पन्त:' पदयटित सन्दर्भ में उपास्यरूप से ब्रह्म॑ का ग्रहण नहीं होना चाहिये । 

सिद्वान्तछूप से सूबकार ने इस विषय में विचार प्रस्तुत किया-श्रादित्य के अ्रन्दर 
और चल्लु के भ्रन्दर जो उक्त सन्दर्भद्वारा उपास्य पुरुष का निर्देश हुआ हैं, बहां केवल 
उपास्य ब्रह्म का निर्देश संभव है, भ्न्य किसी ऐड्वर्यादि प्राप्त जीवात्मा का नहीं; 
बयोंकि उन सन्दर्भों में ब्रह्म की विशेषताओं का उपदेश है। 

१--आदित्यपुरुष का 'उत्‌' नाम कहकर उपनिषत्कार ने उसका निर्वचन 
किया-'स एप सर्वेम्यः पाप्मम्य जदित:' वह सब पापों से ऊपर उटा हुआ है, बहां तक 
किसी तरह के पाप की गति नहीं है । यह विज्वेषता केवल परन्नह्म परमात्मा में संभव 
है। किसी अवस्था में कितना भी ऐडवर्यप्राप्त जीवात्मा हो, वह पापों से सर्वथा श्रछ॒ता 
नहीं होता, कभी सदेह अवस्था में वह श्रदश्य पाप व अधर्म कर्म करता है, इसलिये वह 
सर्वपापोदित संभव नहीं । इसी नाम का अतिदेश उपनिषत्कार ने श्रक्षिपुरुष में किया- 
ध्यज्ञाम तन्नाम,' इसप्रकार यह एक हीं पुरुष का आदित्य और चक्षु में वर्णन है, जो 
समस्त पाष्माओं से सदा दूर है । यह स्थिति केवल बह्ा में सभव है, ञ्र नहीं | 


आंदित्य अधिदेवत का और अ्षि अध्यात्म का प्रतीक है। अपने से अतिरिक्त 
जितने लोक-लोकान्तर नभोमण्डल में विद्यमान हैं, उन सव में अस्तर्यामीरूप से परबरह्म 
का अस्तित्व है । वह सबके अन्दर विराजमान समस्त लोकालोक का संच/लत्त करता 
है। यह अविदैवत में ब्रह्म की सत्ता का वर्णन है। वही ब्रह्म जो स्वंत्र व्याप्त है, 


प्रारम्भ 


अन्दर है; सह अध्यात्म में बह्म की सत्ता को बताता है । छात्दोग्य उपनिषः 
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में उद॒गीथ नाम से 'ओम्‌' की उपासना का निर्देश है। आगे [१ ।४-७ ] उपासना का 
विधिक्रम वर्णन किया है । उपास्षक 'ओोमू' का विधिपूर्वक जप करते हुए उसके वाच्य 
ब्रह्म का सर्वात्मना ध्यान करता है। उपासक की भावता यह रहती है, कि अन्दर 
[अध्यात्म] और बाहर [अधिदेव ] सर्वत्र केवल ब्रह्म व्याप्त होरहा है, लोक-लोकान्तरों 
की श्रनन्त सीमाओं तक ब्रह्मरूप प्रकाश ही प्रकाश भरा है, ऐसा वह ध्यान करता है, 
और इस भावना को दृढ़ बनाने के लिये निरन्तर अम्यास करता है। उपासक जब इस 
स्थिति में पहुंच जाता है, कि सिवाय उस तैजोमय नित्य ब्रह्म के और कोई दस्तु उत्तकी 
भावना में अन्य थारूप से नहीं उमरती, यह उसकी प्रात्मज्ञान की अवस्था है। आदित्य 
में जो पुरुष है, वही भ्रक्षि में है, इस कथन से ब्रह्म के अ्न्तर्यामी और सर्वव्यापक स्वरूप 
को उपासक के लिये स्पष्ट किया है। आदित्य और पअ्क्षि में विश्िन्न देवों की कल्पना 
निराधार है । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [३॥१०।४] में बताया-'स यश्चाय॑ पुरुषे, 
यश्चासावादित्ये, स एक:' वह जो यह पुरुष में है और जो वह ग्ादित्य में, वह एक है । 
इसप्रकार का सर्वेव्यापक सर्वान्तर्यामी अपहतपाष्मा [छा० ८७१] एक पुरुष ब्रह्म हो 
सकता है, जो एकमात्र सबका उपास्य है । 

र-आगे [छा> १।७/५] अक्षिपुर्ष को लक्ष्यकर कहां गया है-'सैवर्कि 
तत्साम तदुक्थं तद्य॑जुस्तदुब्रह्म' वहीं ऋकू है वह साम है वह उबथ [उपास्यथ] है बह 
सजु और बह [अ्रथर्व | है, यह कथन ब्रह्म के विषय में संभव हैं, क्योंकि मूलरूप से 
वेदज्ञान ब्रह्म से प्राप्त होता है, वह इसका कारण व प्रकाशक है। सूत्रकार ने 'शास्त्र- 
योनित्वात्‌' | १।१।३] सूत्र से स्वयं इस अर्थ को स्पष्ट किया है । इसलिये अक्षिपुरुष के 
विषय में यह कथन बह के घर्मो का उपदेश करता है। 

३-इसके अतिरिक्त आादित्यपुरूप को ल्यकर पृथिवी, अन्तरिक्ष, दो, नक्षत्र 
और सूर्य की शुब्लदीप्ति ये पांच ऋक ्‌ कही हैं, और इसीके साथ यथाक्रम अप्नि, 
वायु, सूर्य, चन्द्र और आदित्य का भ्रतिशय क्ृष्णरूप ये पांच साम। ये सब आदित्य 
पुरुष के गेष्ण-प्व अर्थात्‌ जोड़ हैं; तात्पर्य यह कि ये सब उसके एक अंश में एक कोने 
में पड़े हुए हैं [छा० १।६]। इसीप्रकार अध्यात्म में चार ऋचक्‌ बताई-बाणी, नेत्र, 
श्रौत्र और चक्ष्‌ की शुक्लदीप्ति; और उसीके साथ यथाक्रम चार साम-प्राण, आत्मा, 
मन और चक्षु का ग्रतिकृष्णझूप । यह वर्णन करके बताया, कि ये ऋक ह और साम अक्षि- 
पुरुष के गेष्ण-पर्ब-जोड़ हैं| भ्रभिष्राय यह, कि ये सब उस पुरुष के एक अंज्ञ में प्रवस्थित 
हैं । हमारे इस देह से लेकर अस्लीम लोक-लोकान्तरों में वही एकमात्र पुरुष परिपूर्ण है, 
यह समस्त विश्व उसके एक झंश में सिमटा हुआ है । इसप्रकार को सब विज्येषता 
केवल ब्रह्म में समव हैँ; इसलिये ब्रह्मथर्मों का उपदेश होने से यहां उसीका अहण होना 
चाहिये, अन्य का नहीं । 

४-समरतत प्राणिलोक की कामताओं का निर्वाश्र स्वाभी, उनकों सम्पन्न करंने 
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के समस्त ऐद्वर्य एवं सामर्थ्य से युक्त केवल ब्रह्म होसकता है [छा० १।७।६-६] | उप- 
निषद्‌ के इन सब वर्णनों से यह स्पष्ट होता है, कि आदित्यपुरुष व अक्षिपुरुष के रूप में 
जिसका अतिदेश किया गया है, वह ब्रह्म है । 

अभी पहले कहा, कि छान्दोग्य [ १।४-७] का यह प्रसंग उद््‌गीय उपासतता- 
विधि का वर्णन करता है। छान्दोत्य में 'उद्गीथ' पद प्रणव अथवा “गोम्‌' के लिये 
प्रयुक्त है, जो ब्रह्म का मुख्य नाम एवं उपासना का अवलम्ब है । इस उपासना में ब्रह्म के 
जिस स्वरूप का ध्यान किया जाता है, उसीको आदित्य-अक्षि-पुरुष के बर्णनढ्वारा सम- 
माने का प्रयत्न किया गया हैं| वह सर्वान्तिर्यामी सर्वव्यापक तेजोमय रूप है। 'श्रोम्‌' के 
जप के साथ जिसका सतत ध्यान अपेक्षित होता है । उपनिषदों में प्रत्यत्ष भी इसका 
उल्लेख हुआ; है । कठ उपनिषद्‌ [ १२१५] में बताया-- 

सर्वे वेदा यत्पदमामनन्ति तपांसि सर्वाणि च यहदन्ति । 
यविच्छल्तो ब्रह्मचर्य चरन्ति तत्ते पद संग्रेहेण ब्रवीम्योमित्येतत्‌ ॥ 

समस्त वेद जिसको प्राप्त करने योग्य बताते हैं, सम्पूर्ण तपश्नाचरण जिसके 
अस्तित्व का कथन करते हैं, जिसकी चाहना से संयमी ब्रह्मचर्य का पालन करते हैं, वह 
मैं तुम्हें संक्षेप गे कहता हूं, यह ओम्‌' है, 'प्रोम्‌' पदवाच्य ब्रह्म है। यह मृत्यु ने नचिकेता 
को कहा है । 

यदि 'अच्तरादित्ये” तथा 'अन्तरक्षिणि' आदि सन्दर्भ में आदित्य के एवं अक्षि 
के अन्दर वरणित उपास्य देव ब्रह्म है, तो उसमें रूप आदि के कथन का क्या समाधान 
होगा ? बह्म तो अरूप है । वस्तुत: झादित्य और चक्ष्‌ के श्रतीक से सर्वान्तर्षामी तेजो- 
मय ब्रह्म को समझाने का प्रयास किया गया है । ग्रादित्य एवं चश्षु प्रकाशस्वरूप पदार्थ 
हैं, हिरष्यश्मश्रु आदि पदों से रश्मिसमूह की झरोर संकेत किया गया है। प्रत्येक रश्मि 
अपनी अन्तिम रेखा तक तेजोमय है । आदित्य आदि का नियन्त्रण जिस अचिन्त्यशक्ति 
द्वारा होता है, उसकी त्तेजस्विता की कल्पना नहीं की जासकती, वह असीम तेजस्वी 
प्रकादास्वरूप तत्व है, इसी ओर उपनिषत्कार संकेत करना चाहता है। वह शक्ति ब्रह्म 
है, उसके दाढ़ी केश या अवयव कोई नहीं | उसकी यह आदित्य आदि अदुभुत रचना 
उसके स्वरूप की कल्पना कराती है। ऐसे विराट पुरुषरूप की कल्पना में सुर्यादि कल्पित 
अंशों का वर्णन शास्त्र करता है। इसे यथाशब्द अर्थ की वास्तविक स्थिति नहीं कहा 
जासकता । कोई सुनहरी दाढ़ीकेशवाला हिरण्मय [सोने का बता] पुरुष आदित्य के 
अन्दर-भ्रस्मदादिशरी रघारी पुरुष के समान-बैंठा हैं, ऐसी कल्पना स्वंथा निराधार 
एवं भ्रप्नामाणिक है । 

“आदित्य में अथवा अक्षि में वह पुरुष अवस्थित है' ऐसे कथन का यह अभिपष्राय 
नहीं है, कि भ्रादित्य आदि उसके आधार हैं, भौर वह इनमें आश्रित रहता है । यह 
अर्थ के वर्णन करने की रीति है । इसरो ब्रह्म की अन्तर्यामिता . सिन्‍्दर रहकर नियन्‍्तण 
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करने की स्थिति] और सर्वव्यापकता स्पथ्ट होती है। यदि भ्र/दित्य और अक्षि को उस 
पुरुष का ठौक श्राधार माना जाता है, तो यह कहना स्वेथा असंभव होगा, कि वहां 
[आवित्य और अक्षि में | पुरुष एक है। क्योंकि आदित्य और अ्रक्षि का स्थान एकदेशी 
है, उसे पुष्ष का प्रत्य भ्राधार मानने पर आदित्य से अतिरिक्त स्थान गें--आधार न 
रहने से-पुरुष का भ्रस्तित्व न रहेगा । तब वही अक्षि में कैसे ? और अक्षिपुरुष 
आदित्य में कैसे ? इसलिये आदित्य व अक्षि को वस्तुतः पुरुष को झाधार नहीं कहा 
जासकता । उसके तियन्चृत्व को स्पष्ट करने के लिये उक्त वाक्य हैं। यह स्थिति इस 
तथ्य को स्पष्ट करती है, कि अन्‍्तर्मामी होने के कारण समस्त चराचर ब्रह्माण्ड का 
आश्चय वही तत्त्व है। परमात्मा के ग्राघार पर विश्व का सऊचालन होता है । 

इसके अनुसार ब्रह्म के ऐड्बर्य की मर्यादा कहीं नहीं की जासकती । वह 
ऊर्ष्वेलोक, अधोलोक, देव, मानव आदि सभी का ईदिता है। ऐसा अमर्यादित ऐंड्वर्य 
सिवाय ब्रह्म के अन्यत्र संभव नहीं । इसलिये उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भों में बहा का अ्रहरण 
न किये जाने के लिये पूर्वपक्ष की शोर से जो हैतु प्रस्तुत किये गये, वे सद्धेतु नहीं हैं । 

ख्िप्य श्राशंका करता है, क्या 'प्रन्त:' पदघटित अन्य सन्दर्भों में भी परमात्मा 
का ग्रहण होना चाहिये ? यदि ऐसा है, तो बृह॒दारण्पक उपनिषद्‌ [४४२२] के 
निम्तलिखित सन्दर्भ के विषय में क्या निर्णय होगा, जहां जीवात्मा परमात्मा दोनों के 
धर्मों का उपदेश प्रतीत होता है। सन्दर्भ है-- 

“स वा एव महानज श्रात्मा योज्यं विज्ञानमय: प्राणेषु य एषोउन्तह दय 
आाकाझ्नस्तस्मिञ्छेते सर्बेस्य बच्ची सर्वस्पेशानः सर्वस्थाधिपतिः ।' 

इस सन्दर्भ में बताया-प्राणों [ इन्द्रियों] से घिरा विज्ञानमय आत्मा हृदयान्तगंत 
आकाश्ष में निबास करता है, यह जीवात्मा का धर्म होसकता है । उसी विज्ञानमय को 
महान आत्मा सब का तियन्‍्ता ईशिता और अधिपति कहा है, जो ब्रह्म में संभव है । 
पिछले आनन्दमयाधिकरण में तंत्तिरीय सन्दर्भों के आधार पर आनत्दमय' को ब्रह्म 
बताया गया है, और उससे पूर्व 'विज्ञानमय' को जीवात्मा । प्राणों से घिरा जीवात्मा 
होसकता है, तथा हृदयान्तर्गत आकाश में शबयन-निवास भी जीवात्मा का संभव है, ब्रह्म 
का नहीं, क्योंकि वह सर्वान्तिर्यामी सर्वव्यापक हैं। पर सर्ववशित्वादि धर्म जीवात्मा में 
संभव नहीं, वे ब्रह्मधर्म हैं, अत: इस सन्दर्भ का निर्णय होना चाहिये । 

आचाय॑ विवेचनापूर्वक निर्णय करते समाधान करता है-यह सन्दर्भ भी 
प्रस्तुत सूज का विषयवाक्य हैं । प्यक उपनिषद्‌ के चतुर्थ अध्याय के चतुर्थ 
ब्राह्मण का प्रारम्भिक भाग [२१वीं कष्डिका तक | जीवात्म। का वर्णन करता है। यहां 
सर्वत्र याज्ञवल्क्य प्रवक्ता और जनक श्रोता है | जीवात्मसम्बन्धी समस्त वर्णन के ग्रनग्तर 
जनक को स्वभावतः यह अभीष्ट होना चाहिये, कि अब अह्यविषयक वर्णन किया जाय | 
जनक ने पहले उपदेशों के लिये गोदान आरादि द्वारा याज्वल्वय के प्रति कृतक्ञताप्रकाशन 
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के समान जीवात््म-वर्णत की समाप्ति पर भी संहस्र गोंदान की घोषणाकर 
प्रकट की हैं-सोःहू भगवते सहस्र देदामीति होवाच जनकों बेदेह:” [४४४७ | | पर 
ब्रह्मविषयक वर्णन के अनन्तर जहां-एप ब्रह्मतोकः सम्राडेन भ्रापितोड्सीति होबाच 
प्राज्वल्क्य:' [४॥४॥२३] साज्ञवल्क्य से कहा-यह बद्यालौक है, हे सम्राट ! तू इसको 
[ब्रह्मविषयक उपदेश से ज्ञानप्राष्ति द्वारा, ब्रह्मालोक़ को ] प्राप्त करादिया गया है। तब 
आचार्य के प्रति कृतज्ञताप्रकाशन के लिये जनक ने कहा-सो5ह भगवते विदेहान्‌ 
ददामि मां चापि सह दास्याय, इत्ति' ब्रह्मविषयक ज्ञान को प्राप्तकर मैं भगवान्‌ आचार्य 
के लिये समस्त विदेह देशों को देता हूँ प्रौर साथ ही अपने आपको भी आपके दासभाव 
के लिये | इससे स्पष्ट होता है, कि उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ में ब्रह्म का वर्णन है । 

अनेक ऐसे पद हैं, जिनका प्रयोग जीवात्सा ब॑ ब्रह्म दोनों के लिए होता हैं, 
तथा अन्‍य पदार्थों के लिये भी । उसके निर्णय के लिये प्रसंग तथा विश्विष्ट धर्मों का 
सन्निबेश जानना अपेक्षित है । यद्यपि अन्यत्र [त्तै०उ० में | 'विज्ञानमय' पद जीवात्मा 
के लिये प्रयुक्त है, पर प्रस्तुत सन्दर्भ में बह ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ है, जो उसके 
चेतनस्वरूप को स्पष्ट करता है। प्राणों से घिरा जीवात्मा हृदयान्तर्गंत' आकाश में 
निवास करता है। समाधि आदि द्वारा ब्रह्म का ज्ञान आत्मा को इसी प्रदेश में होता 
है, ब्रह्मज्ञान की इस विशेषता को बतलाते के लिये सन्दर्भ में उक्त वर्णन है । सन्दर्भ में 
“महान्‌ * आत्मा, सर्वस्थ वशी, सर्वेस्येशान:, सर्वस्याधिपति:' ब्रह्म के स्पाप्ट धर्म हैं। 

इसके श्रागे उपनिषद्‌ में कहा-'स ले साधुना कर्मणा भूयान्‌ नो एवासाबुना 
कनीयान्‌' वह न साधु कर्म से वड़ा होता है न ही असाधु से छोटा । वह शुभाशुभ कर्म- 
फलों का भागी नहीं होता, क्योंकि न वह शरीरबन्वन में आता, त शुभाशुभ कर्मों को 
करुता है । यह ब्रह्मधर्म है, जीवात्मा में ऐसा संभव नहीं | वह तो देह॒घारणकर शुभागुभ 
कर्म करता और उनके सुख-दू:ख आ्रादि फलों को भोगता है। इन स्पष्ट ब्रह्मधर्मों के उप- 
देश से प्रस्तुत सन्दर्भ में ब्रह्म का वर्णन निश्चित होता है । 

बाईसवीं [बृ० ४।४॥२२] कण्डिका से पूर्व का वर्णन जीवात्मविषयक है । 
बहां प्रारम्भ [बू० ४।४।१-५] में जी की विभिन्न अवस्थाओं का वर्णनकर 
[बु० ४४॥६-७] सकाम कर्मों का फल बताते हुए, निष्कामकर्मपूर्वक आत्मज्ञान 
होजाने पर ब्रह्मश्राप्ति का उल्लेख है। ब्रह्म को प्राप्त होता जीवात्मा के लिये कहा 
जासकता है। वहां बताया-ब्रह्मै व सन्‌ ब्रह्माप्येति' ब्रह्म के समान होता हुमा 
अद्यानन्द में लीन होजाता है। यहां 'एव' पद निर्धारण अर्थ में व होकर “इब' के अर्थ 


१. यह हृदय सस्तिष्कशत हृदय समझना चाहिये | आत्मा का निवास भही है। वहीं पर 
विराजमान बह्य का साक्षात्कार योगीजनों को होता है। इसके लिये देखें---सांख्य- 
सिद्धान्त' पृष्ठ १९८-१२४। 
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में है। सादृह्य यहां तात्कालिक आत्मस्ताक्षात्काररूप सममभना चाहिये । यदि यहां 
एव पद का निर्धारण अर्थ उपनिषत्कार को अभीष्ट होता, तो इतना लम्बा वाक्य 
लिखना निरर्थंक था। तब 'ब्रह्मैव भवति' इतना पर्याप्त था। 

इस श्र्थ की पुष्टि के लिये उपनिषद्‌ में आगे अन्य अन्ध का जो प्रमाण उप- 
स्थित किया है, उससे यह सब अधिक स्पष्ट होजाता है । प्रमाण है--- 

यदा सर्बे प्रम॒च्यन्ते कामा ग्रेपस्थ हवि धिता:। 
अ्रथ भरत्योश्मतों भवत्यत्र बअह्या समदनुते ॥ 

जब इसके हृदय में आश्रित सब कामना छूट जाती हैं । तब मर्त्य॑ [जीवन- 
मरण के बन्धन में झानेवाला प्रात्मा) अमृत [मुक्त] होंजाता है, उस अवस्था में 
ब्रह्मानन्द का भोग करता है । इस सन्दर्भ के पूर्वाद्ध में जीवात्मा का ब्रह्म के साथ 
सादृश््य अभिव्यक्त किया गंया है। जब जीवात्मा कामनाओं से छूट जाता है, यह 
उसकी ग्रात्मज्ञान अथवा आत्मसाक्षात्कार की स्थिति है। इसको प्राप्त करलेने के 
अनन्तर वह मुक्त होजाता है। वह अवस्था है-अह्यानन्द का अनुभव करता। इस 
वर्णन से यह परिणाम निकलता है, कि जीवात्मा ब्रह्म से अतिरिक्त तत्त्व है। प्रयत्न 
के अनन्तर समाधि आदि द्वारा जब वह आ्रात्मसाक्षात्कार करलेता है, तब अंशमात्र 
[कामनाराहित्य आदि] से ब्रह्म के सदृश :जाता है, वह ब्रह्म कमी नहीं होता। उसका 
यह फल है, कि वह ब्रह्मानन्द्र में ली. २ उसका अनुभव करता है, अथवा उसका 
भोग करता है । उस अवस्था का ऐसा वर्णन जीवब्रह्म के भेद का साधक है । इसलिए 
उक्त वाक्य में 'एव' का निर्धारण अर्थ न संभव है न संगत । इस समस्त विवेचन से 
परिणाम निकला, कि बृहदारण्यक्र [४४२२] सन्दर्भ ब्रह्म का वर्णन करता है, और 
वह इस सूत्र का विषयवाक्य संभव है ।२०॥ 


क्षिष्प आशंका करता है, “हिरप्यइ्मश्र्‌ ' 'हिरण्यकेश”' आदि पदों का ब्रह्म के 
वर्णन में श्रालंकारिक प्रयोग माना गया, अभिधावृत्ति का त्याग किया ग्या। परच्तु 
इसका त्याग वहीं होना चाहिये, जहां इससे श्रर्थ की संभावना न हो । प्रस्तुत असंग 
में सूर्य एवं भ्रक्षि का वर्णन मानने पर इन पदों के अर्थ के लिये अभिधादृत्ति का त्याग 
न करना पड़ेगा। इसके श्रतिरिक्त यहां कहां गया-हिरप्पयः पुरुषों दृश्यते” सुनहरी 
पुरुष दीखता है। यह दीखना आदित्य झावि का घदढित होता है। ब्रह्म के दीखने 
का प्रइन ही नहीं उठता, क्योंकि उसके विषय में कहा-न संदुशे तिष्ठति रप“य ने 
चक्षुधा पश्यति कक्चनैनम्‌” [क5० २।३॥६] देखने के लिये न इसका रूप ह 
से कोई इसे देखता है। पर दक्त प्रसंग [छा० १६६ ] में 'दुहपते' स्पष्ट कहा है। 
इसलिये यह वर्णन आदित्य का होना अ्रधिक बृक्त है, अन्तर्यामी ब्रह्म का नहीं । 
छान्‍्दोग्य [5६।५] में आात्मज्ञानियों के लिये इसे ब्रह्म का द्वार कहा है, जो प्नज्ञा- 
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नियों के लिग्रे वन्द रहता है-'एतडरे खलु लोकड्ारं विदुषां प्रंपदन निरोघोडविदुषाम्‌ ।" 
इसी आधार पर आदित्य को 'सर्वेम्थः पाप्मम्य उदित:' कहा जासकता हैं। यह सब 
लोकों का प्रकाशक है, इसलिये सबका ईशिता व अधिपत्ति कहा गया। अक्षिपुरुष को 
जो ऋगादिरूप कहा गया है, उसका यह अभिप्राय है, कि जैसे ऋगादिक्षासत्र परलोक 
व अध्यात्म के लिये पथम्रदरशक हैं, ऐसे ही अ्रक्षि इस लोक का पथप्रदर्शक है। इस- 
लिये स्वारस्थ इसमें है, कि छान्‍्दोंग्य के उक्त सन्दर्भ [2॥६॥६-८] में आदित्य व 
अक्षि का वर्णन युक्त माना जाय । 

प्रथवा किसी अतिश्यप्राप्त जीवात्मा के वर्णेन का स्वारस्य भी उक्त प्रसंग 
में संभव है। जीवात्मा के ब्रिषय में देहसम्बन्ध से रूपादिवर्णन समुचित है। यहां भी 
अभिधावृत्ति का त्याग न होगा। ऐसी आशंका होने पर सृत्रकार समाधान करता है--- 


भेदव्यपदेशाच्चान्य: ॥॥२ १॥॥ 

[भेद-व्यपदेशात्‌ ] भेद का कथन करने से [च] तथा [भ्न्‍्यः] अन्य है 
आदित्य और श्रक्षि से यहां अन्त पुरुष का भेद्र बताया है; अतः वह इनसे अन्य है। 

छान्दोग्य के उक्त संदर्भ में 'य एपोउल्तरादिस्ये' जो यह आदित्य के अन्दर है, 
“ये एपोडन्तरक्षिणि' जो यह अक्षि के ग्रन्दर है, इसप्रकार कथन से आ्रादित्य और 
अक्षि के अन्दर रहनेबाला पुरुष उन दोनों से भिन्न है, यह स्पष्ट होता है। इसलिदे 
यह वर्णन आदित्य और अक्षि का नहीं माना जासकता। इनमें अन्तर्यामीरूप से रहने 
वाला ब्रह्म उपास्य बताया गया है। उद्गीथ उपासना के रूप में यहां ब्रह्म की उपा- 
सना का श्रसंग है। केवल 'हिरप्प्द्मश्र्‌ ” ग्रादि पदों के गुख्यार्थ का विचारकर यहां 
'आदित्य' का वर्णन मानना युक्त नहीं है, क्योंकि ऐसी अवस्था में स्वस्थ वच्ची, सर्वे 
स्पेशान:, सर्वस्थाधिपतिः' आदि पदों के मुख्या्थ को छोड़ना पड़ेगा। ये सब धर्म स्वतः 
आदित्य में संमव नहीं। आदित्य अधिदैवत का प्रतीक है, समस्त लोक-लोकान्तरों में 
बअह्म अच्तर्यामीरूप से अवस्थित रहता है. उसके विराद रूप की कल्पना में आदित्य 
आदि के आधार पर उक्त वर्णत किया गया है। “बस्तुत: उस भ्रन्तर्यामी के ऐह्वर्य का 
यह असार है, जो आदित्यादि लोक-लोकान्तर इस रूप में प्रकट होते हैं। इसलिये 
अधिदेव॒त व अध्यात्मह्यारा बणित इन सब में नियन्तारूप से रहनेवाला ब्रह्म उक्त प्रसंग 
में उपास्य बताया गया है। 

'हिरण्मय: पुरुषों दुश्यते' इस वाक्य में 'दृश्यते' क्रिया के ग्राधार पर दीखने 
वाला आदित्य यहां वर्णित होना चाहिये, यह कथन भी युक्त नहीं है। 'दृश्यते' का 
प्रयोग अन्त:करणद्वारा जानने के अर्थ में भी होता है, 'दृश्यते त्वग्रअया चुद्धचा सूक्ष्मया 
सुक्ष्मदशिप्रि:ः [कझ० १॥३।३२ ] आत्मज्ञानी योगी समाधिजन्य अतिशय को प्राप्त 
हुई सुक्ष्मच॒ुद्धिद्ारा उसे देखते हैं, श्र्थात्‌ बहा को जानलेते हैं। आदित्यादि जगत्‌ की 
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रचना से भी उसे जाना जाता है| उपास्यरूप से स्तर एकसात्र ब्रह्म का वर्णन शास्त्र 
में है। चेतन ञञत्मा के लिये परमोत्कर्ष प्राप्ति की भावना से जड़ को कहीं उपास्य नहीं 
माना गया । समस्त वेदों का परमतात्परय केवल ब्रह्म को उपास्य मानने में है । 

अतिदाथ्रपाप्त जीवात्मा का ग्रहण उक्तप्रसंग में संभव नहीं, क्योंकि जीवात्मा 
से मिन्न अच्तर्थामीरूप में परमात्मा का कथन अल्य॑त्र किया गया है । बृहदारण्यक उप- 
निषद्‌ [३२।७६]| में पाठ है-'थ आदित्ये तिष्ठक्लादित्यादन्तरों ममादित्यों न वेद 
यस्थादित्यः शरीरं य आदित्यमन्तरों यमयत्येष त आआ्रात्मान्तर्याम्यमृतः' जो आरादित्य 
में स्थित है, आदित्य से भिन्न है, आदित्य जिसको नहीं जानता, आदित्य जिसका 
शरीरतुल्य है. जो श्रन्दर रहता हुआ आदित्य का नियन्त्रण करता है, यह अमृत आत्मा 
तेरा अन्तर्यामी है, उपास्य है। यहां आदित्य से भिन्न अस्तर्यामी उपसर्य आत्मा का 
स्पष्ट निर्देश हैं। 

इसीप्रकार आगे [३॥७२२] कहा-यो विज्ञांनें तिष्ठत्‌ विजश्ञालाइन्तरोंयं 
विज्ञानं न वेद यस्य विज्ञानं शरीरं यो विज्ञानमन्तरों यमयत्येेष त ग्रात्मान्तय म्यम्ृत:! 
इस सन्दर्भ में 'विज्ञान' पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये हुआ है। आदित्य आदि के 
समान जीवात्मा में ग्रवस्थित एवं कर्मफलादि दान द्वारा उसका नियन्त्रण करता हुग्मा 
अन्तर्यामी श्रमृत आत्मा [ब्रह्म | तेरे लिये उपास्प हैं । 

माध्यन्दिनीय झतपथ ब्राह्मण [१४। ६। ७। ३०] में “विज्ञान! पद का 
प्रयोग न होकर 'आत्मा' पद का स्पष्ट प्रयोग किया गया है। वहां पाठ है-य प्रात्मनि 
तिण्ठन, आत्मनो स्तरों थमात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरं यआत्मानमन्तरों ममबति स त 
आत्मान्तर्याम्यमत:' अर्थ पहले के समान हैं। यहां अनन्‍्तर्यामी अमृत आत्मा को 
'आत्मनोन्तरः' कहकर जीवात्मा से स्पष्टरूप में भिन्न बताया है। वह उपासक है और 
अन्तर्यामी आत्मा उसके लिये उपास्य । प्रकरण के अनुसार याज्ञवल्क्य अन्य जिज्ञासुओं 
के लिये जनकसभा में ग्रन्तर्यामी आत्मा [बहा ] का वर्णन कररहा हैं । इससे स्पष्ट है, 
कि जीवांत्मा से भिन्न ब्रह्म का उपास्थरूप में यहाँ वर्णन है । 

कस वा एप सहानज आत्मा [वु० ४।४२२] सच्वर्भ में 'विज्ञानमय' पद 
से जीवात्मा का वर्णन इसकारण नहीं माता' जासकता, क्योंकि आगे इस प्रसंग में 
'विज्ञानमय' को सर्वेश्वर तथा भूताधिपत्ति बताते हुए लिखा है-'तमेतं वेदानुवचनेन 
ब्राह्मणा विविदिशन्ति दानेन तपसाध्नाशकेन, एतमेत्र विदित्वा मुनिर्भवति' ब्रह्म 
की जिज्ञासा करने वाज़े वेदाध्ययन यज्ञ दान एवं विधिसंपन्न तंप के द्वारा उसको 
[विज्ञानमय को | जानना चाहते हैं । जो उसे जान लेता है वह मुनि होता है। यहां 
“विज्ञानमय' को जानने की इच्छा रखने वाले जीवात्मा स्पष्ट ही उस विज्ञानमय से 
भिन्न बलाग्रे गये हैं। इसी विज्ञानमय को आगे ब्रह्म अथवा ब्नह्मरूण लोक कहा है, 
जिसको प्राप्त करने की इच्छा से पूवंकाल में विवेकीजत परमवैराण्य को प्राप्त हो 
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प्रत्नणित होते रहे हैं [बृ० ४४३२ | | यह वर्णत विज्ञानमय ब्रह्म से जीवात्म। का 
भेद प्रतिपादित करता है। इस भेदव्यपदेश गे 'विज्ञानमस' जीवात्मा से अन्य है । 


अतिरिक्त आगे [बु० ४।४।२३] कहा-'शान्तो दान्त उपस्तस्तित्तिक्षु: 
समाहितों भूत्वाउप्त्मन्येवात्मान पंडयति' झान्‍्त दान्‍्त विरंक्त सहनक्ील जिज्ञासु समाधि 
अवस्था को भ्राप्त होकर अपने आत्मा में ही उस आत्मा |विज्ञासंमय] को देखता 
है । जीवात्मा का देह में निवास मस्तिष्कगत हृद्यप्रदेश है, उसी प्रदेश में झात्मा 
ब्रह्मा का साक्षात्कार करता है। इसी स्थिति का यहां वर्णन है | यह जीवात्मा का ब्रह्म 
से भिन्न होना स्पष्ट करता हैं। फलतः पूर्वनिद्िष्ट विषयवाकयों में आदित्य, श्रक्षि 
एवं जीव त्मा का वर्णन न मानकर ब्रह्म क। दर्णन मानना समुचित है, क्योंकि ब्रह्म का 
निर्देश इन सबसे भिन्नरूष में किया गया है ॥२१॥ 

यह बात्त कही जाछुकी है, कि झास्त्र में ब्रह्म का वर्णन अनेक पदों द्वारा हुमा 
है। ने पद लोक ब बेद में श्रत्य अर्थों के भी वाचक हैं। ऐसे पदों का प्रयोग कहां ब्रह्म 
का प्रतिपादक है, कहां नहीं; इसका विवेचन अगले ग्रन्थ से सूत्रकार प्रारम्भ करता 
है । इस वृष्टि से 'आकाश' पद का विवेचन प्रस्तुत किया-- 


आकाशस्तल्लिज्भधात्‌ ॥२२॥ 


[ग्राकाश:] आकाश (पद ब्रह्मवाचक है) [तर्लिज्ञात] उसके लिज्ञ से । 
ब्रह्मा का निश्चय करानेवाले चिह्न उन सनदर्भों में हैं, इसलिये बहां ग्राकाश' पद ब्रह्म- 
बाचक हैं। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ |१।६।१] में प्रसंग है-प्रवाहण जैवलि शिलक झालावत्य 
से कहता है-'भ्रस्य लोकस्य का गतिरिति आकाश इति होवाच सर्वाणि ह वा इमात्ति 
भूतान्याकाशादेव समुत्पच्चन्ते, आकाश भ्रत्यस्तं यन्ति, भ्राकाणों हां वैभ्यों ज्यायानाकाश: 
परायणम्‌' । इस लोक की गति-आश्रय क्या है ? उत्तर मिला, झ्ाकाश हैं। ये सब भूत 
आकाश से ही उत्पन्न होते, आकाश में लीन होते हैं; क्योंकि आकाश ही इनसे ज्यायान 
है महान है, आकाश आधार हैं । 

इस सन्दर्म में 'आकाश' पद भूताकाश का वाचक है, या ब्रह्म का? मह 
बिवेचनीय है। झ्राकाश पद लोक बेद में दोनों भ्रथों का वाचक देखा जाता है। सूत्र- 
कार कहता है, “यहां आकाश” पद ब्रह्म का वाचक हैं, क्योंकि यहां उसके सिख्ध- 
चिह्न अधवा गुण-घर्मों का वर्णन है। सब भूतों की उत्पत्ति का कारण बहा 
की प्रेरणा के बिना जगत्‌-सृष्टि संभव नहीं होती | वही इसका धारणकर्त्ता और वही 
प्रलमकर्त्ता है। ये रब धर्म भूताकाश में संभव नहीं | तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२। शत] में 
उस बहा से आकाश की स्वतः उत्पत्ति बताई है, तब आ्राकाग को संब जगत्‌ का कारण 
प्कता है, बह तो स्वयं कार्य है। तैत्तिरीय के उस प्रसंग में आकाझ से 


है, ब्रह्म 
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वायु की उत्पत्ति का जो उल्लेख हैं, वह केवल भ्रृतोत्पत्ति के क्रम का निर्देश है । बायु 
की उत्पत्ति उससे सानने पर भी सब जगत्‌ की उत्पत्ति तो उससे नहीं कही जासकती । 
पर ब्रह्म के विषय में ऐसा नहीं हूँ । वह पूलकारण को जगदठृत्पत्ति के लिये प्रेरितकर 
आध्च कार्य से लेकर पृथिवी तथा ओरोषध्यादिपर्यन्त कार्यमरात्र में कारण रहता है। 
उसकी सत्ता के बिना यह सब संभत्र नहीं। इसलिये ऐसे अ्रव्यात्म ज्रसंगों एवं सूष्टि- 
कर्त्तु त्वादि भ्रसंगों में 'अआकाश' पद ब्रह्म का वाचक होता है, ग्रन्य का नहीं । 

इसी आधार पर तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।७] में कहा-'को ह्मंवात्यात्‌ कः 
श्राष्प्रात्‌, यदेष आकाश आनन्‍्दो न स्थात्‌” यदि झ्रानन्दरूप आकाश न हो, तो कौन 
जीवित रहसकता है ? समस्त जीवन झौर संबके भस्तित्व का आघार वहीं है। यहां 
भी झ्रानन्‍्दरूप ब्रह्म को 'झ्राकाइ' पद से कहा गया है । अन्यत्र [छा० 5।१४।१] कहा- 
आकाशों वें लाम नामरूपयोतिर्वहिता' ततामरूप।त्मक जग्रत्‌ का संचालन व नियस्त्रण 
करनेवाला 'ग्राकाश' हैं। यहां भी 'भ्राकाश' पद का वाच्य ब्रह्म है। 

पूर्व सन्दर्भ में ब्रह्म का भ्रत्य लिझू बताया-आकाशो हां वैभ्यों ज्यायान्‌ 
आकाश ही इन सबसे ज्यायान्‌-महान है। आकाझ्य की महत्ता इसी में है, कि वह 
सबकी उत्पत्ति आ्रादि का कर्त्ता, सबका नियन्ता व प्रेरग्रिता है। ऐसा महान केक्ल 
ब्रह्म होसकता है । आगे छान्दोंग्य [३९४३] में कहा-'एप म आत्माछझ्त- 
हूं दये ज्यायान्‌ पृथिव्या व्यायानन्तरिक्षाद्‌ ज्यायात्‌ दिवो ज्यायानेः्यो लोकेप्य:' यहू 
आत्मा मेरे [जीवात्मा के ] हृदय” के अन्दर विराजमान प्रथिदी अन्तरिक्ष दिव्‌ तथा 
समस्त लोक-लोकान्तरों से महान है । यह ब्रह्म की उपासना का प्रसंग है- सर्व 
खल्विद॑ ब्रह्म तज्जलानिति श्वाम्त उपासीत' [छा« ३।१४ १] यह सब जग्रत्‌ उसकी 
प्रेरणा से उत्पन्न होता, स्थिर रहता तथा कारण में लय को प्राप्त होत; है, यह समभकर 
शान्त [ दुनियावी ऋगड़े बखेड़ों से अलग रहता हुआ ] जिज्ञासु ब्रह्म की उपासना करे ।* 


१. 'हृदय' पद यहां भस्तिष्कमत हृदय का वाचक है, जो जीवात्मा का निवास है । 
जीवात्मा की यह भावना है, कि मेरे हृदय के झन्दर जो प्रतिसृक्ष्म व श्रतिसहान 
आत्सा [बहा ] विराजमान है, भ्रात्मज्ञान होने पर देहत्याग के श्रनन्तर में उसी- 
को प्राप्त होनेवाला हूं । इससे यह स्पष्ट होता है, कि जीवात्सा ब्रह्म से भिन्न है। 

२. उपनिषव्‌ के इस सन्दर्भ का आचार्य दांकर झ्रौर उनके श्नुयायों विद्वानों ने जो यह्‌ 

अर्थ समझा है, कि-यह सब ग्रह्म है, ठीकन हीं । चस्तुतः 'ब्रह्म' पद 'उपासीत' क्रिया 

का कर्म है, इसका श्रन्वय किया जाना चाहिये-'सर्व खल्विदं तज्जलानिति शान्तः 

[सन्‌ जिज्ञासूः | ब्रह्म उपासीत' । “ब्रह्म' पद का सम्बन्ध "सर्व इदं' से नहीं होना 

चाहिये, क्‍योंकि यह उसका कार्य है, स्वयं बहा नहीं । सन्दर्भ को सभुचित व्यास्था 

ऊपर करदी गई है। 


सूत्र २२] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः ध्ध 


इसी ब्रह्म को “आकाशात्मा' [छा० ११४२] उधा आत्मा! [छा« १॥१४।३ ] 
कहा है। उसीको झागे पुनः ब्रह्म बताया--एप म आत्माउ्तह दय एतदूब्रह्म, एत्तमितः 
प्रेत्माभिसंभावितास्मि' यह आत्मा जो मेरे | जीवात्मा के ] हृदय के अन्दर विराजमान 
है, यह ब्रह्म है। यहाँ से शरीर का त्यागकर [प्रेत्य] इस ब्रह्म को प्राप्त होनेवाला हूं । 
यहां बहा के लिये आत्मा' व 'आाकाझात्मा' पदों का प्रयोग हुआ है । उपासना का उप- 
जम ब्रह्म से हुआ और तिगमन भी ब्रह्म कहकर किया हैं। इसलिये मध्य में 'ग्रात्मा' 
आदि पद ब्रह्म के दाचक निश्चित हैं, उसोको प्रथम अतिसूक्ष्म कहकर पृथिव्यादि से 


महान बताया गया है । फलत: पूर्व निदिष्ट संदर्भ में 'ज्यायान्‌' ज़हा का लिज्ज निर्धारित 
होता है । 


प्रसंगवज्ष बह कहदेना उपयुक्त होगा, कि यह वर्णन इस मन्तव्य का निरास 
करता है, कि जीवात्मा और ब्रह्म एक हैं ग्रथवा अभिन्‍न हैं । जीवात्मा यह भावना करता 
है, कि यह उपास्य श्रात्मा मेरे हृदय के अन्दर विराजमान है। आत्मज्ञान होने पर यह्‌ 
अ्राशंसा करता है, कि देहत्याग के अन्तर मैं उसको प्राप्त होने वाला हूँ । यह वर्णन 
उपास्य और उपासक के भेद को स्पष्ट करता है । 'एप मे प्रात्माउन्तह दये' इन पदों 
में 'भे” का सम्बन्ध सन्दर्भपठित 'अ्रात्मा' पद के साथ नहीं होसरकता; क्‍योंकि यह 
सम्बन्धवाचक पद है, कहने वाला स्वयं अपने को अपना सम्बन्धी नहीं कहेगा। उप- 
तिबत्कार का ऐसा आशय प्रतीत नहीं होता । यदि उसे यह अर्थ अभिप्रेत होता, तो वह 
कहकर उसकी जगह “अहम्‌' कहता । तब एषोजहमात्माअन्तहूँ दये” ऐसा पाठ 
होता | निश्चित है, उपनिबत्कार इस अर्थ को कहना नहीं चाहता । बह 'मे' पद से 
जीजात्मा का संकेत कर उससे सम्बद्ध हृदय श्रदेशा के अन्दर अन्य उपास्य आत्मा का 
विर्देश करता चाहता है । प्रकरण के उपकम-उपसंहार के अनुसार इस प्रसंग की आचार्य 
अंकरकृत व्याख्या अशास्त्रीय है। 

पृवोक्त सन्दर्भ में ब्रह्म का अन्य चिह्न वताया-प्राकाशः परायणम्‌' चह समस्त 
बिह्व का सबसे बड़ा भ्राघार है। यह केवल ब्रह्म में सम्भव है, जिसके लिये कहा-एतस्य 
वा ग्रक्षरस्प प्रशासने गागि सूाचन्द्रससौ छावाप्रृभिव्यौँ विघुते तिष्ठत:' [ब्‌ु० ३।८।६] 
चुलोक प्रथिवी लोक सूर्य चन्द्र आदि सब उसीसे घारण किये हुए ठहरे हैं। तथा 'कर्माध्यक्षः 
सर्वभूत्ताधिवास:' [इवे० ६।११] वह सब कर्मों का अध्यक्ष और समस्त चराचर जगत्‌ का 
अधिवास-भ्राधार अथवा निवासस्थान है । बृहदारण्यक [३।६।२८] में कहा- 
“विज्ञानमानन्द ब्रह्म राते्दातु: परायणम्‌' वह चेतन आतत्दस्वरूष ब्रह्म दानादि घर्मांचरण 
करनेवालों का उत्कृष्ट आधार है । 

छान्दोम्प में आगे [ १।९।२] कहा-'स एव परोवरीयानुद्गीथ: स एपषोजनन्त:! 
वह भ्राकाश' परोवरीयान्‌, उदगीथ और श्रनन्त है। ये ब्रह्म के चिह्न हैं, जो सूक्ष्म से 
सूक्ष्म और महान से महान [परोवरीवान | है। जिसके विषय में अ्रन्यत्न [इ्वेता० ३ पु 


मन 


श्०० बच्यसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २३ 


कहा-'बस्मात्परं नापरमस्ति किडिचतू यस्मान्ताणीयो न ज्यायो5सित कछ्चित्‌' । जिससे 
न कोई पर है न अपर, तथा जिससे न कोई सूक्ष्म है न महात। वेद में कहा-त्वमस्थ 
पारे रजसो व्योमन:' [ऋ० १।५२।१२], है परमात्मन्‌ ! तुम इस आकाश में स्थित लोक 
लोकान्तरों से परे हो । किसी प्राणी के लिये सकक्‍्से समीप उसका अपना आत्या है, या 
बह स्त्रयं श्राप है, पर ब्रह्म उसके भी अन्दर बैठा है-'य झ्रात्मनि तिष्टनू' [माध्य> 
शत० १४।६।७।३० ], वह आत्मा के भी अन्दर विराजमान रहता है, इसलिये वह दूर 
से दूर और समीप से समीप है-'तहू, रे तहन्तिके' [यजु० ४०।५] | वह उद्गीघ-उपारय 
है। भूताकाक्ष आदि जड़तत्त्व उपास्य नहीं होसकते । वह अनन्त हैं। ये सब ब्रह्म के लिज्ध 
हैं। इसी लिए प्रस्तुत सन्दर्भ में 'प्रश।काश' पद का वाच्य बहा समझना चाहिये । 

आकाश के पर्यायवात्री अन्य पदों का प्रयोग भी बह्य के लिये शास्त्र में देखा 
जाता है। यो अस्याध्यक्ष: परमे व्योमन्‌' [ऋ० १०१२६।७], “ऋचों झ्रक्षरे परमे 
व्योमत यरिसन्‌ देवा अधि विश्वे निषेदु:” [ऋ० १।१६४।३&], 'सेषा भारगवी वारुणी 
विद्या परमे व्योमन्‌ प्रतिष्यिता' [तं०छ०३।६ ], 'अनों क॑ ब्रह्म ख॑ ब्रह्म' [छा० ४१०४], 
'्रों ख॑ ब्रह्म' |यजु० ४०१७], इत्यादि वेद तथा अन्य ब्रैंदिक साहित्य में 'व्योमन्‌ 
खम्‌' आदि आकाशपर्याण पदों का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है। यद्यपि प्रसिद्धिवल से 
आकाश पद सर्वप्रथम भृताकाश का प्रत्यायक होजाता है. परन्तु प्रकरण में ब्रह्मचर्मो 
का वर्णन देखे जाने से वह भूताकाश का बाचक नहीं माना जासकता। फलत: अनेक 
संग्रों में आकाझ' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है, यह निश्चित होता है ॥२६॥ 


'आकाश' पद के सामात्त प्राण पद भी अनेक स्थलों में ब्रह्म का वाच्क है, 
सूत्रकार ने बताया-- 


श्रत एब प्राण; ॥२३॥। 

[अ्रत्त: ] इससे [एव] ही [श्राण: ] प्राण। इस-पूर्वसुत्र में कहे गये 'तल्लिज्ग '- 
हेतु से हो 'प्राण' पद ब्रह्मगाचक सिद्ध होता है । 
दो ग्य उपनिषद्‌ [१4१०।६; १॥११।४-५] में प्रसंग है, उषस्ति चाक्रायण 
ने प्रस्तोता से पूछा-जिस 'प्रस्ताव' का तुम झारस्भ कर रहें हो, उसकी देवता वया है ? 
यदि देंबता को विना जाने 'प्रस्ताव' [एक साम उपासनाविधि | का आरम्भ करोगे, तो 
बुम्हारी प्रतिष्ठा नष्ट हो जायगी । इसीप्रकार उसने उद्‌गाता से उद्गीथ की देवता के 
विषय में तथा प्रतिहर्त्ता से प्रतिहार की देवता के विषय में प्रइनन किया। वें सब चुप 
होगय्रे, क्योंकि वे इसको नहीं जानते थे। तब भ्रस्तोता ने उपस्ति से विनयपूर्वक पूछा- 
आप दताईय्रे, वह कौनसी देवता है, जो 'प्रस्ताव” उपासना में अनुगत है "या देवता 
प्रस्तावसन्बायत्ता'* 'कतमा सा 
दमानि भूतानि प्राणमेवाशिसंविज्ञन्ति प्रापमस्पुस्जि 


तिति'। उषस्ति ने बताया-प्राण इत्ति'**, सर्वाणि ह वा 


सैंपा देवता प्रस्तावमन्वायत्ता । 


सूत्र २३] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः श्०्३ 


बह देवता 'प्राण' है, समस्त चराचर जगत्‌ [भूतानि] प्रलयकाल आने पर प्राण में लीन 
होजाता है, उत्पत्तिकाल में पुनः प्राण से प्रादुर्भूत होता है ! यही देवता है, जो प्रस्ताव में 
अधिकृत है। 

इस सन्दर्भ में 'प्राण' पद प्राणवायु का बोधक है, अथवा कहा का ? यह विचार- 
णीय है। सूत्रकार ने बताया, कि यहां 'प्राण' पद का वाच्य ज्ह्मा है, क्योंकि इसमें- 
प्राण से जगत्‌ की उत्पत्ति झौर प्रलय-न्रद्मबोधक लिंग विद्यमान है। चेतन बहा की 
ज्ेरणा के विता अचेतत उपादानों से जगत्‌ का श्रादुर्भूत होता तथा उनमें लीत होना 
सम्भव नहीं। उपनिषद्‌ में प्राण से जगदुत्यत्ति और प्राण में लय का कथन यह स्पष्ट 
करता है, कि यहां 'श्राण' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है। चेतन नियन्ता के विना 
उत्पत्ति या लय सम्भव नहीं, इसलिये उसके महत्त्व को प्रकट करने के लिग्रे- 
“प्राण में लय तथा प्राण से उत्पत्ति'-ऐसा कहा है । इसका यह तात्पर्य नहीं हैं, कि 'प्राण' 
पदबोध्य चेतनतत्व स्वतः अचेततन जगंद्रूप में परिणत होता और बह अचेतन परिणाम 
पुनः चेतनरूप में चला जाता है | जगत्‌ की उत्पत्ति और प्रलय का नियन्ता कहे जाने 
से उक्त सन्दर्भ में 'प्राण' पद ब्रह्म] का बाचक सिद्ध है, प्ररणवायु का ग्रहण यहां नहीं किया 
जाना चाहिए । 

शिष्य अ्र शंका करता है, जगत का लय और प्रादुर्भाव ब्रह्मसम्वन्धी कार्य है, 
ऐसा नहीं; मुख्य प्राण में भी भूतों का लय और थ्रादुर्भाव देखा जाता है। शतपथ ब्राह्मण 
[१०३॥३।६] में कहा हैं-'यदा वे पुरुषः स्वपिति प्राण तहि वागरष्येति प्राण चक्षुः 
प्राण श्ोत्रें प्राणं मनः ; स यदा प्रबुध्यते प्राणादेवाधि पुनर्जायस्‍्तें' जब पुरुष सोता है, 
वाणी प्राण में लीन होजाती है, चक्ष्‌ श्रोत्र मन सब प्राण में लीन होजाते हैं। निश्चित 
है, यहां प्राण का अर्थ ब्रहा न होकर शरीरवर्त्ती मुख्य प्राण है। प्रत्येक व्यक्ति इस वात 
को प्रत्यक्ष से जानता है, कि सोते समय सब इन्द्रियां अपने व्यापार को छोड़ देती हैं, 
क्रेवल घ्राण का कार्य टीक वैसा हीं चलता रहता है, जैसा जाग्रत अवस्था में | सोने के 
अनन्तर जब पुरुष जागता है, तब इन्द्रियव्यापार पुनः प्रदुर्भूत होजाता है । इच्द्रियां 
भूतों से सूक्ष्म हैं, जब उनका लय मुख्य ग्राण में होता है, तो अन्य भूतों का उसमें लय 
अनायास सम्भव है। इसीप्रकार .्थीक्ति 'प्रस्ताव' सन्दर्भ में प्राण का वाच्य बह नहीं 
समभना चाहिये; वहां झरीरवर्त्ती मुख्य प्राण वाच्य होसकता है। इसके अतिरिक्त 
एक और वात है, उक्त सन्दर्भ में 'प्रस्ताव' की देवता 'प्राण” बताकर उद्गीथ और 
प्रतिहार की देवता यथाक्रम 'ग्रांदित्य', और 'अन्न' बताया है, जिनका वच्य ब्रह्म सम्भव 
नहीं। उत्तके समान 'प्राण' को भी ब्रह्म का वंचक नहीं माना जाना चाहिये। 

आच।ये समाधान करता है, शतपथ ब्राह्मण के पूर्वोक्ति सन्दर्भ में केवल इन्द्रियों 
का लय श्राण में कहा है; परन्तु छान्दोग्य के 'प्रस्ताव' सन्दर्म में 'सर्वाणि ह वा इमानि 
भूतानि प्राणमेवाभिसंविद्यन्ति प्राणमम्युज्जिहुते' कहा है। यहां सघस्त भ्रूततों-चराचर 
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अह्माएड-का लय प्राण में बताया, और प्राण के प्राश्नय से समस्त भूतों का अभ्युदय- 
आद्ुर्भाव बताया । यह कार्य मुख्य श्राण का सम्भव नहीं, यह केवल परमेश्वर 
का कार्य है; इसलियें छाम्दोग्य के उक्त सन्दर्भ में 'प्राण' का वाच्य केवल ब्रह्म होसकता 
है। एक और बात है, सोने के समय इन्द्रियां प्रपने कार्य से विरत रहती हैं, जित कार्यों 
से विस्त रहती हैं, वह इच्द्रियों का. विशिष्ट अथवा श्रसाधारण व्यापार कहाजाता है। 
'आ्राण' समस्त इन्द्रियों का सामान्य अथवा सांघारण व्यापार है। स्वापकाल में इन्द्रियां 
अपने विज्येष व्यापार से विरत होती हैं, सामान्यव्यापार प्राण तो निरन्तर प्रत्येक 
अवस्था में भ्रवाहित रहता है। वस्तुस्थिति यह है, कि स्वापकाल में इन्द्रियों का लय 
कहीं नहीं होता, उनके विश्येषज्यापार के न होने और सामान्यव्यापार प्राण के निरन्तर 
प्रवाहित रहने की स्थिति को आलंकारिकरूप से उसगप्रकार वर्णन किया गया है, जैसा 
शतपथ ब्राह्मण में लिखा हैं। उसका तात्पर्य इन्द्रियों के वास्तविक लग में नहीं है, 
अत्युत उस अवस्था को इस रुचिकर रीति पर वर्णन कर दिया गया है। 

छान्‍्दोग्य के 'प्रस्ताव' सन्दर्भ में उद्गीथ और प्रतिहार की जो देवता कही हैं, 
उनके विषय में कोई ऐसा लिज्ञ वहां नहीं है, जिससे “आदित्य' व 'भन्न' का वाच्य बहा 
समझा जासके । परन्तु 'प्रस्ताव' की देवता 'प्राण' के विध्य में ऐसे चिह्न विद्यमान हैं, 
जिनसे यहां 'प्राण' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये मानना उपयुक्त है, क्योंकि यह। 'प्राण 
को समस्त भूतों का उत्पादक व प्रलयकरत्ता बताया गया हैं। 

ब्रह्म के लिये 'प्राण' पद का प्रयोग अन्य प्रनेक स्थलों में पाया जाता है , अथव्व॑- 
बेद [११।४।१] में मन्त्र है-- 

'प्राणाथ नमो यस्य सर्वलिदं वद्े। 
यो भूत: सर्वस्थेदवरों यस्मिन्त्सवं प्रतिष्ठितम्‌ ॥ 

यह,सब जगत्‌ जिसके वश में है, जो सदा विद्यमान रहता हुआ सबका ईश्चिता 
है, जिसमें सब प्रतिष्ठित है, ग्राश्चित है, उस 'प्राण' के लिये हमारा नमरक्ष २ हो । आगे 
[अथवें० ११।४१५] श्रौर कह्ा-प्राणे ह भूत भव्य चर प्राणे सर्वे प्रतिष्ठितम्‌' | 
अत्तीत अनागत तथा अन्य सब प्राण में आश्षित्त है। बृहदारप्यक उपनिषद [डाडा१८ | 
में कहा-'प्राणस्य प्राणम्‌' वह श्राण का प्राण है, अर्थात्‌ वह संसार के धमल्‍्त जीवन 
का प्रदाता हैं। यहां हितीय 'प्राण' पद ब्रह्मपाचक हैं। छान्‍दो य [६।८।२] में कहा- 
'प्राणबन्धनं हि सोम्य मन:' यहां ब्रह्मवरणन के प्रकरण में बह्मसंल-्न मन को आण में 
बंधा हुआ बताया है। इससे स्पष्ट होता है, यहां श्राण' पद का वाच्य ब्रहा है। केन 
उपनिषद्‌ [१।२] में बताया-स उ प्राणस्य प्राण: वह निश्चित प्राण का प्राण है । 
यहां ढ्वितीय 'प्राण” पद ब्रह्मबाचक हैँ | कठ उपनिषद्‌ [६।२, ग्रथवां २॥३॥२ ]में 
कहा-'यदिदं॑ किउ्च जगत्‌ सर्व प्राण एजति निःसृतम्‌' जो कुछ यह सब जगत्‌ हैं, 
प्रादुर्भत होकर प्राण के झ्राधारं पर गविज्ञील होरहा है। मुण्डक उपरीणणद्‌ [३१३] 
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में बताया-'प्राणों होष गम: सवंभूलेविभाति' यह प्राण ही हैं, जो सब भूतों [ सांसा- 
रिक ऐव्वर्यों-विभूतियों ] के द्वारा प्रकाशित होरहा हैं । ऐसे अध्यात्मश्रसंगों में 'प्राण' 
का अर्थ ब्रह्म समभना चाहिये । 

ऋग्वेद [१०।१२१।७] में 'प्राण' के पर्याय “असु:' पद से ब्रह्म का निर्देश 
किया है-ततो देवानां समवर्त्त तासुरेक: कसम देवाय हविषा विधेम', देवों के बीच एक 
प्रजापतिरूप असुः-प्राण सदा वत्तमान रहता है, उस आनन्‍्दरूप देव के लिये हम 
हृविद्वारा अनुष्ठान प्रस्तुत करते हैं । इस सब विवेचन से प्रमाणित द्वोता है कि पूर्वोक्त 
'प्रस्ताव' सन्दर्भ में 'प्राण' पद का वाच्ष्य ब्रह्म] कहना सर्वेथा शास्त्रीय हैं ॥॥२३॥। 

बेद बैंदिक साहित्य में 'ज्योत्ति:' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये देखा जाता हैं। 
किसी अर्थ को प्रकाशित करने वाले तत्त्व के लिये इस पद का प्रयोग होता है । उसमें 
औतिक ज्योति का भी समावेश है । ऐसी स्थिति में 'ज्योति:' पद कहां ब्रह्म का वाचक 
हैं, तथा कहां अन्य श्रर्थ का ? इसका विवेचन करने के लिये सृत्रकार ने प्रस्तुत अधि- 
करण [२४-२७] का प्रारम्म कितरा, जिसका प्रथम सूत्र हैँ-+ 


ज्योतिःचरणासिधानात्‌ ॥ २४॥ 


[ज्योत्ति:] ज्योति (ब्रह्म है), [चरणाभिघानात्‌] चरण के कथन सें। विशिष्ट 
प्रस॑गों में 'ज्योति' पदवाच्य ब्रह्म समझना चाहिये, जगतू को उसका चरण (एक अंश ) 
कहे जाने से । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [ ३१३।७] के गायत्रीविद्या प्रसंग में हृदय के पांच हार- 
पालों का वर्णनकर आगे यह पाठ हूँ-अथ यदतः परो दिवो ज्योतिर्दीप्यते विश्वतः 
पृष्ठ सवंत्त: पृष्ठेष्वनुत्तमेषूत्तमेषु लोकेघु, इंदं वाव तद्‌ यदिदमस्मिन्नन्तः पुरुषे ज्योति: 
अब जो इस चूलोक से परे ज्योति प्रकाझित है, विश्व के पिछले भागों में, सबके पिछले 
भागों में, ऊंचे लोकों में और जिनसे ऊंचा कोई नहीं ऐसे लोकों में; वही यह ज्योति 
है जो इस पुरुष के ग्रन्दर विराजमान है। 

इस प्रसंग में 'ज्योति' पद से आदित्य श्रादि भ्रकाशमान लोक का ग्रहण होना 
चाहिये, भ्रथवा ब्रह्म का ? पीछे अन्याथथेंक आकाश आदि पदों की उन प्रसंगों में ब्रहम- 
द्योतक चिह्न होने से ब्रह्मवाचकता सिद्ध की है । यहां कोई ब्रह्मवोघक चिह्न है या नहीं, 
इसीका विचार करना हूँ । यद्यपि ज्योति” पद आदित्य आदि प्रकाशमान पदार्थों का 
बोध कराने में प्रसिद्ध है, तथा सन्दर्भ में 


में 'दीप्यते' क्रियापद आदित्य के चमकते को प्रकट 
करता है, क्योंकि प्ररूप ब्रह्म में चमक का क्या काम । फिर झुलोक से परे कहकर उस 
ज्योति की मर्यादा भ्रकट की जाने से कर्यरूप सीमित ग्रादित्य का ज्योति' पद से ग्रहण 
होना आपाततः प्रतीत होता है; तथापि पूर्वापर प्रसंग के अनुसार यहां 'ज्योति' पद से 
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ब्रह्म का ग्रहण होना चाहिये। कारण यह है, कि पूर्वजावय में चतुष्पाद्‌ ब्रह्म का निर्देश 
किया है । चतुष्पाद्‌ कहने का तात्पय॑ एक पूर्ण वस्तु का प्रतिपादन हैं । ब्रह्म के लिये यह 
कहाजानां उसकी पूर्णता का द्योतक है । उपतिषत्कार ने इस प्रसग [छा ३।१९६] 
में अपने अतिपाद्य अर्थ की पुष्टि के लिये पुरुष यूक्त का यह मन्त्र [ऋृु७ १०।६०३॥ 
यजु* ३१३ अथर्व ० १९६३ | उद्धृत किया है-- 
तावानस्यां महिमा ततो ज्यायाँक्च पूरुषः । 
पादोहत्य सर्वा भूतानि ज़िपादस्थासतं दिवि ॥ 

इतना जो संसार है, बह उस परत्रहा की महिमा हैं । वह पुरुष इससे अति- 
महान है | यह समस्त चराचर जगत्‌ उसके एक पाद (चरण अंश) में है, उसका अमृत 
त्रिपाद द में हें । इसके ठीक अनन्तर उपनिषद्‌ में कहा * जो यह कहा 
बह जहा हैं, अर्थात्‌ वक्त वर्णन ब्रह्मविषयक हैँ । ये लोक-ले,काम्तर अनन्त जैसे प्रतीत 
होते हैं, फिर भी ये ब्रह्म के एक अंशमात्र में अवस्थित हैं | यद्यपि ब्रह्म के कोई अंश या 
भाग कल्पना नहीं किये जासकते, तथापि बह वर्णन केवल उसकी असीम सत्ता को 
प्रकट करने के लिये इस रूप में किया गया है । ऐसा वर्णन इस दृश्यमान आव्त्यि के 
लिये संभव नहीं । यह स्वयं एक अतिसीमित लोक हैं, झुलोक में सबसे परे इसका 
अस्तित्व बताना स्पष्टतः प्रत्यक्ष का बिरोघ हैं । 

उक्त मन्त्र के चतुर्थ चरण में जिस अर्थ का सकेत है, 'द्य' पद निर्देश के सम्बन्ध 
से उसीका उपक्षेप '्रथ यदत्तः परो दिवो ज्योतिर्दी यत्ते” इस सन्दर्भ में है । इससे परिणाम 
निकलता है, कि मन्त्र में जिस अमृत ब्रह्म को यू में प्रसृत कहा हूँ , उसीको यहां 'ज्योत्ति' 
पदद़्ारा सब लोकों में और उनसे परे व्याप्त बताया है । फलत: यहां 'ज्योति' पद 
सर्वान्तर्यामी ब्रह्मफक्ता वाचक समभना चाहिये, झतिसीमित आदित्य झ्रांदि का नहीं । 

'दीप्यते' क्रियापद का प्रयोग इसमें बाघक नहीं है । प्रत्येक ऐसा तत्त्व 'ज्योतिः 
प्रदवाच्य है, जो ग्रन्य पदार्थों को प्रकाशित करता हो । बह्म चेतन्यहूप होने से समस्त 
जगत्‌ को प्रकाश में लाने का कारण है, श्रत: ब्रह्म के लिये 'ज्योति:” पद का प्रयोग 
सर्वथा उपपन्न है । आदित्य आदि समस्त प्रकाशमान लोकों का रचयिता ब्रह्म है, इन 
लोकों का यह स्वरूप श्रह्म के कारण संपन्न होता है । तँत्तिरीय ब्राहतण [३।१२६।७] में 
निर्देश है-'येन सुर्यस्तपति तेजसेद्ध:' जिसके द्वारा तेज से दीस्त हुआ सूर्य तप रहा है, 
वह तत्त्व सर्वान्‍्ति्यामी सर्वनियन्ता ब्रह्म है। मुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।१०] में कहा- 
'तस्थ भासा सर्वसिदं विभाति' उसीके प्रकाश से यह सब जगत्‌ प्रकाशित हैं। बृहदार- 


१. ऋणग्वेद, यजुेद में 'एतावानस्थ महिसा5तो' पाठ है, तथा 'सर्वा' पद के स्थान 
प्र तौनों वेदों में ।विश्वा' पाठ है । प्रथर्वेबेद में 'तावन्तों प्रस्य महिमानस्ततो' 
पाठ है। 


सूत्र २४] अथमाध्याऐं प्रथम: पादः श्ग्ड 


ण्यक उपनिषद्‌ [४।४॥१६] में बताया-तद्देबा ज्योतिषां ज्योतिरायुहोंपरासतेअ्युतंग्‌ 
ज्ञानी विद्वात आायुपर्यन्त प्रकाशकों के भी प्रकाशक उस ग्रमरणप्चर्मा ब्रह्म की उपासना 
करते हैं। सब ज्योतिर्मय जगत का जो भ्रकाशक है, ऐसे ब्रह्म के लिये 'दीप्यतते! क्रिया 
का प्रयोग सर्वथा युक्त है । 

'ज्योति:' पद लोक में आदित्य आदि के लिये प्रसिद्ध होंने पर भी ब्रह्मप्रतिपादक 
प्रकरण में बाधित होजाता है। बरह्मवोधक अन्य पर्दों का समावेश तथा प्रकरण का 
तात्पर्य इसके पोषक होते हैं। 'अतः परो दिवो ज्योत्तिर्दीप्यते' |छा० ३।१३१७] इन 
: की दीप्ति को मर्यादित नहीं किया गया, प्रत्युत वावयशेष [प्रकरण के 
तात्पये | से उसका अमर्याद्धित होना स्पष्ट होता हैं । 'विश्व॒तः पुष्छेषु सर्वतः पृष्थ्पु' 
पद इस भावना को प्रकट करते हैं । दुश्यमान जगत्‌ के प्रस्तित्व से उसका प्रकाशित 
होना स्पष्ट है, पर जो दू से परे अदृद्य जग्त्‌ हैं, वहां भी उसका प्रकाश विद्यमान हैं, 
यही भाव इस वाक्य का हैं । यदि 'द्य से परे वह ज्योति प्रकाशित हैं' इसी रूप में उप- 
निषद्वाक्य का अर्थ किया जाय, तो भी 'ज्योति:' पद से आाद्वित्य का ग्रहण कदापि 
नहीं होसकता, क्योंकि यह प्रत्यक्ष के विरुद्ध है, उसका प्रकाश, यहां तो है परन्तु परे 
का किसने जाना ? बरह्मसत्ता का प्रकाश जिन कारणों से यहां जाना जाता हैं वही 
कारण दयू से परे उसके प्रकाश का बोब कराते हैं। फलतः उक्त सन्दर्भ में अमर्यादित 
दीप्ति का प्रतिपादन हैं, यह उस वावय में ब्रह्म का चिह्न हैं । 

बेंदों में इसप्रकार के वर्णन उपलब्ध होते हैं। ऋच्वेद |१०।८२।॥५] में मन्त्र 
'परो दिवा पर एना पृथिव्या परो देवेभिरसुरँ यंदरित ।' वह झुलोक और पृथ्वी से परे 
हैं, और जो समस्त झाध्यात्मिक तथा आधिभौतिक शक्तियों से परे है । यह ब्रह्मसत्ता का 
वर्णन हैं । अन्यत्र | ऋ० ७।६६।१ | कहा-'परो मात्रया तन्‍वा वृधान न ते महित्वमन्व- 
इनुवन्ति' जो अपनी सार्वत्रिक सत्ता के द्वारा समस्त परिमित जगत्‌ से परे बढ़ 
अथवा मात्रा-मर्यादा से परे दत्तमान अपनी सत्ता द्वारा अर्थात्‌ अमर्याद्धित सत्ताद्वारा जो 
सवंत्र व्याप्त है, उसकी महिमा का कोई पार नहीं पाता । उसी महती झानन्दमयी 
चेंतनसत्ता का 'ज्योति:' पद से ऋग्वेद [ ६। ६।४-५ | में प्राकर्षक बर्णन है--- 
अय॑ होता प्रथम: पद्यतवेमभिद॑ ज्योतिरमृतं मत्येंषु । 
अ्रयं स जज्ने भ्रुव आ निषत्तोअ्सत्यंस्तत्वा वर्षसान:॥ 

यह सबसे पहला 'होता' है, संसार के सर्गरूप होम को इसने सर्वप्रथम प्रारम्भ 
किया। हे मनुष्यों ! इसे देखो, जानो, मातव का सर्वोच्च ध्येय उसको जातजेना ही 
है । मरणशील-परिवर्त्तनशील संसार में वह 'ज्योति:' अमृत है, ग्रमरणधर्मा है, शरीरा- 
दिवन्धनों से सर्वथा रहित । यह निश्चल, सर्वत्र बैठा हुआ सर्वव्य।पी [निषत्त:] अपनी 
सत्ताद्वारा [तन्वा | अन्तर्यामीरूप से सर्वत्र विद्यमान, अमर्च्य सदा बना रहता है। 
ऋखेद [७।६९।१] के 'तन्वा वृधान' और इस मन्त्र के 'तत्वा वर्धमात:” पदों की समा- 
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चता पर ध्यान देना चाहिये । ये पद परमात्मा की सावंत्रिक अन्तर्यामी सत्ता की ओर 
संकेत करते हैं। अगली ऋचा है--- 

श्रुवं ज्योतिनिहित दृदाये क॑ सनो जविष्ड। पतथत्स्वन्तः । 

विश्ले देवा: समनसः सकेताः एक ऋतुमभि वि यन्ति साधु ॥ 

(पत्तयत्तमु-अन्त:] गतिज्षील प्राणियों के अ्रन्दर उनके हृदयदेश में [मनों 
जविष्ठं] मन से भी अतिशय वैगयुक्त [ध्रुवं| निवचल [ज्योति:] चेतन्य बहा 
[निहित ] बैठा हआ है। किसलिए ? [दुशये ] देखे जाने के लिये। ब्रह्म का दर्शन-ज्ञान 
आत्मा के निवास हृदयप्रदेदा में संभव है, यह भाव यहां घ्बनित होरहा है। वह ज्योत्तिः 
जहा कैसे जाना जाता है, यह ऋचा के उत्तरार्डध से स्पष्ट किया-[ विदवे देवा: ]अर्थों 
को प्रकाशित करने वाली समस्त इन्द्रियां [समनसः] मन के सहित [सकेता:] सचेष्ट 
हुई, सक्रिय हुईं, [एक अत] एक ग्रहितीय सृष्टि आदि के कर्ता ब्रह्म की [साधु] 
विभिपूर्वक [अभिवियन्ति] उपासना में लग जाती हैं। जब मनस हित इन्द्रियां अपनी 
पूर्ण शक्ति के साथ ब्रह्म] को उपासना में तत्पर रबखी जाती हैं, तब प्रन्तरात्मा में ब्रह्म 
का दर्शन सुल्मम होता है । वेद के इस प्रसंग में 'ज्योति:' पद से बहा का निरूपण हुआ है। 
फलत:ः छान्दोग्य उपनिषद्‌ [३।१३॥७] के उक्त सन्दर्भ में सृत्रकारद्वारा ज्योति: पद 
का वाच्य ब्रह्म बताना अनागमिक नहीं है ।२४॥। 


शिष्य आशंका करता है, छान्‍्दोस्य उपनिषद्‌ [३।१२।६] में पुरुष सूक्त के मन्त्र 
का जो उद्धरण दिया गया है, दह गायत्री छन्द की प्र्षंसा में है, बारहवें खण्ड के 
प्रारम्भ में है-“गायत्नी वा इदं स्वम्‌' से उसीका दर्णन करते हुए आगे कहा-'सैषा 
चतुष्पदा षड्विधा गायत्री ।' ढीक इसीके आगे वाक्य है-'तदेतदूचा$म्यनूक्तम्‌' और 
आगे वह मन्त्र उद्धृत है । इससे प्रतीत होता है, कि उक्त मन्त्र का छान्‍्दोंग्य के इस प्रसंग 
मैं उद्धरण गायत्री छन्द की प्रह्वंसा में है । ज्रह्म का यहां कोई सकेत नहीं | फिर अगले 
खण्ड के 'अथ यदत: परो दिवो दीप्यते' सन्दर्भ में इस मन्त्रप्रतिपा् ग्र्थ के उपक्षेप से 
बहा की पहचान कैसे कही जासकती है ? आचार्य सूजकार ने इस ग्राशंका का उल्लेख- 
पूर्वक समाघान किया-- 


छन्दो5म्िधानान्तेति चेनन तथा चेतो5र्पणनिगदात्‌ 
तथा हि दर्शनम्‌ ॥२४५॥ 


[छन्द:-अभिधानात्‌ | छन्द के कहे जाने से [न] नहीं (ब्रह्म), [इति-चेत्‌ ] 
ऐसा यदि (कहो, तो), [न] नहीं (कहना ठीक नहीं), [तथा] उसप्रकार से [चेतः- 
अपंणनिगद्धात्‌] चित्त का समर्पण कह्टे जाने के कारण, [तथा] वैसे [हि] क्‍योंकि 
अथवा निरचयपूर्वक [दर्शनम्‌ | दह्ांन-ज्ञान (होता है)। 
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गायत्री छन्‍्द का कथन होने से इस प्रकरण में ब्रह्म का निर्देश नहीं है, ऐसी 
आशंका करना ठीक नहीं । क्योंकि उसप्रकार गायत्री द्वारा कित्त के समर्पण-चित्त के 
समाघान [समाधिदशा श्राप्त करने के प्रयास ] का वर्णन किया गया है । कारण यह है, 
कि ब्रह्म के दर्शन का प्रकार वही है । उसी विधि से ब्रह्म को जाना जासकता है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [३।१२।१] में जहां 'गायत्री वा इदं सर्व भूत॑ यदिदं 
किज्च' इत्यादि उपासनाभ्रकरण प्रारम्भ किया है, वहां मुख्यरूप से गायत्री छत्द का 
वर्णन नहीं है, प्रत्युत गायत्री मन्त्र द्वारा ब्रह्म की उपासना में चित्त को सर्वथा समपंण 
करदेना बताया है। सब ओर से अपनी चित्तवृत्तियों को हटाकर मन को केवल ब्रह्म में 
लगाना अभिग्रेत है। उस उपासना में गायत्री मन्त्र का जप किया जाता है । गायत्री का 
मुख्य प्रतिपाद अथ्थ ब्रह्मा है, ग्रपती भावनाओं की पविन्नता के लिये उससे प्रार्थना हैं। 
यही उपासना का रूप है। इसमें गायत्रीप्रतिपाद्य ब्रह्म को सीधा गायत्री पद से निदिष्ट 
कर दिया गया हैं। इसप्रकार उक्त वाक्‍य में 'गायत्री' पद गायत्रीप्र तिपाद्य ब्रह्म का निर्देश 
करता है। उसे स्वरूप कहा गया है; वह सब जगत्‌ का मुख्य कारण है, उसकी प्रेरणा 
बिना जगद्वूप कायं का होना श्रसंभव है। अतः उसकी महत्ता को प्रकट करने के लिये 
उसे स्वरूप कहा जासकता है । गायत्री छन्द तो कुछ बर्णों का विन्यासमात्र है, उसके 
लिये ऐसा वर्णत सर्वंथा असमञ्जस होग। । फलतः गायत्रीपद द्वारा किया गया वर्णन 
ब्रह्म का वर्णन है, वर्ण रचनामात्र छन्‍्द का नहीं | उस ब्रह्मै की महिमा को “तावानस्य 
महिमा' इत्यादि मन्त्र के द्वारा स्पष्ट किया है। वेदों के पुरुषसूक्तों में इस मन्त्र का 
तात्पयं ब्रह्म के प्रतिपादन में बताया गया है ।- मन्त्र में “पुरुष” पद ब्रह्म का निर्देश करता 
है, गायत्री छन्‍्द का नहीं । 

मन्त्र का उल्लेखकर छान्‍्दो ग्य | २।१२।७] में 'यद्वे तद्‌ ब्रह्म यह स्पष्ट उल्लेख है । 
इससे निर्ारित होता है, कि मन्त्रद्वारा जिस प्रर्थ का प्रतिपादन किया गया, वह ब्रह्म 
है । इसीका परामर्श 'अथ यदत: पर: इत्यादि अगले खण्ड के सन्दर्भ में है, जो इस 
अधिकरण के मुख्य विषयवाक्य के रूप में प्रस्तुत किया जाता है । 

यह पहले कहा गया, कि आत्मा ब्रह्म का साक्षात्कार मस्तिष्कगत हृदयदेल्ष में 
करता है । इसकों आलंकारिकरूप से उपनिषदों में 'स्वर्ग' कहा है। उक्त पुरुषसूक्त के 
मन्त्र को उद्धृत करने के अनन्तर छान्दोग्य के इस प्रकरण में पांच प्राणों को उस स्व 
का द्वारपाल बताया । द्वारपालों की अनुकूलता के विना उसके अन्दर प्रवेश नहीं पाया 
जासकता । इसका ग्रभिप्राय है, प्राणों को वश्ञ में कर उस स्वगं में प्रदेश पाना। प्राणों 
को वश्ञ में करने का तात्पर्य है, समस्त इन्द्रियों को बाह्मवृत्तियों से हटाकर अन्तर्मुख 
करलेना, यह प्रसंग उपासनाह्वरा ब्रह्म में चित्त की समपंणविधि को प्रस्तुत करता है । 
इन पांच प्राणों को वहां [छा० ३।१३।१] स्वगंरूप हृदयदेश का 'देवसुधि-दिव्य द्वार 
कहा है, तथा इनको “ब्रह्मपुरुष” बताया गया है, ओर स्वरगंलोक के ढारपाल । उस त्रह्म- 
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भवन में पहुंचने के लिगे इनको अ्रनुकूल करता हैं। इनका उक्त नाम इस तथ्य को प्रकट 
करता है, कि इनको वश में कर ब्रह्म तक पहुंचा ज[सकता है, तथा यह असंग प्रस्तुत उपा- 
सनाविधिहारा बह्य तक पहुंचने का वर्णन करता है । उसी ब्रह्म का निरूपण 'ग्रथ यदतः 
परो दिवो दी प्यते' इत्यादि सन्दर्भ द्वारा किया है, जो अन्दर भर बाहर सर्वत्र विद्यमान है। 

छान्दोग्य के इस प्रसंग में गायत्री के साथ जो उपासनाविधि बताई गई है, वह 
बर्मज्ञान के लिये अत्युप्रयुक्त साधन है। ब्रह्म का दर्शन इसीके द्वारा होता है। फलतः: 
छान्‍्दोंग्य के इस प्रसंग [३।१२-१३ ] में छल्द का वर्णन नहोकर 'गायत्री' पदद्धारा 
'ब्ह्म' का निरूपण हुआ है, ऐस। निविचत समभना चाहिये। र्शा। 

सूत्रकार इस व्यवस्था की पुष्टि के लिये एक अन्य उपोद्वल्क हेतु भ्रस्तुतत 
करता है-- 


भूतादिपादव्यपदेशोपपत्तेइचेवस्‌ ॥२६॥ 


[भूतादिषादब्यपदेशोपपत्ते:] भूत आदि पादों का कथन युक्तियुक्त होने से 
[च| और [एवस] ऐसा है। 'लावानस्थ' इत्यादि मन्त्र के उद्धरण से पूर्व 
पादों क। व्यपदेश उपपन्न-यृक्तियृक्त होते से यह प्रसंग ब्रद्मविषयक हैं । 

छाल्दोग्य में जहां [३।१२॥६] 'तावानस्थ' इत्यादि पुरुषसूक्त के मन्त्र को 
उद्धृत किया है, उसके पूर्व गायत्री के 'भूत' भ्रादि चार पादों (भूत, पृथिदी, शरीर, 
हृदय ] का वर्णन है । थे पाद गायत्री छन्द के कल्पना किये जाने सर्वंधा अनुपपन्न हैं। 
"मृत से अभिप्राय यहां समस्त विश्व का है, गायत्रीपदबरोध्य बहा सम्पूर्ण संसार में 
अन्तर्य मी रूप से व्याप्त है । इसकों ब्रह्म का एक पाद कहा गया। हमें ब्रह्म के उस पांद 
तक पहुंचना है, जहां उसका साक्षात्कार होता है । तब जिज्ञासु समस्त विद्व की 
उपेक्षा कर प्राणी के आधारभूत प्रृथिबी की ओर आकृष्ट होते हैं। 'पृथिवी” उसका 
दूसरा पाद हैं। पर यह पाद उसके साक्षात्कार का आधार नहीं है, इसकी भी उपेक्षा 
कर जिज्ञासु का आकर्षण झरीर में सीमित होजाता है। यह 'शरीर' गायत्रीवाच्य ब्रह्म 
का तीसरा पाद है। यह भी साक्षात्कार का आधार नहीं रहता। वह अन्तिम पाद 
हृदय" है, जहां ब्रह्म का साक्षात्कार होता है। समस्त विद्व में व्याप्त ब्रह्म को हृदय 
में साक्षात्‌ किया जाता है, यही भाव इस प्रसंग से प्रस्फुटित किया गया हैं। इसप्रकार 
चार पावों की यह कल्पना गायत्री छन्‍्द के विषय में प्रमाणित नहीं की जासकती। 
अत्तः यहां ब्रह्म का वर्णन ग्रभिमत है। 

गायत्री छन्‍्द चौंबीस भ्रक्षर का होता है। यदि छह अक्षरों के एक समूह को 
एक पाद माना जाय, तो गायत्री छन्द के चार पाद होते हैं, प्रत्येक पाद में छह स्रक्षर; 
इसप्रकार गायत्री 'चतुष्पदा, पड्विधा' होजाती है। रहस्पभूत प्र्थ के प्रतिपादन में 
कुतूहली उपनिषत्कार गायत्री के इस बाह्यरूप को ब्रह्म में प्रतिफलित करता है, और 
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'सैपा चतुष्पदा पड्विधा गायत्री' कहकर झागें 'तावानस्थ महिमा' इत्यादि पुरुषसुक्त के 
मन्त्र का अवतरण करता है । यह केवल बाहारूप से चार पांव और छह विधाओं का 
साम्यप्रदर्शन है। वास्तविक रूप स्ले उपनिषत्कार का तोत्पये ब्रह्म की महत्ता को प्रकट 
करना है, तथा उसके उस महान अन्त्यमीरूप का ध्यान करते हुए 'हृदस' देश में 
उसके साक्षात्कार के लिये जिज्नासु को प्रेरित करना है, यही इस प्रसंग का मुख्य लक्ष्य 
है । ब्रह्म के चार पादों की पड्‌विधता का रांकेत माण्डव्य उपनियद में त जागरित, 
स्वप्न, सुषुष्ति और तुरीय नामक स्थानों के स्वरूपनिर्देश तथा वैश्वानर आदि चार 
पादों के वर्णन के अवसर पर उपलब्ध होता है। प्रथमपाद की हह विधा हैं जागश्ति- 
स्थान, बहिःअज्ञ, सप्ताज, एको स्थूलभुक्‌, वेश्वानर | इसीप्रकार द्वितीय- 
पाद की विधा हैं-स्वप्नस्थान, अन्तःपज्ञ, सप्ताऊु, एकोनर्निद्तिमख, प्रविविक्तमक, 
तैजसू । तृतीग्रषाद की विधा हैं-सुपुप्तस्थान, एकीभूत, अ्रज्ञानचन, आनन्दभुक, चेतो- 
मुख, प्राज्ञ। तुरीयपाद की विधा हैं-तान्त-ज्ञ-अव्यपदेश्य, एकात्तत्रत्ययसार, 
प्रपण्चोपशम, झ्वान्त, शिव, अद्वेत । 

दोनों स्थलों [छान्दोग्य-माण्ड्क्य |] के पादवर्णन का पारस्परिक सामज्जस्य 
इसप्रकार समभना चाहिये । 'भूत' नामक प्राद जागरितस्थान के रूप में तब है, जब 
समस्त विद्व में अन्तर्यामीरूप से विद्यमान क्रहा की संभावना की जाती है। स्वप्नस्थान, 
'पृश्चिवी' लोक में आकर ब्रह्म की ओर रुचि होना है। मानव 'शरीर' प्राप्तकर ब्रह्म की 
जिज्ञासा में तत्थर होना, 'शरीर' पाद का सुषुप्तिस्थान के साथ सस्तुलन है । त्तरीय 
अवस्था है, हृदय' देश में ब्रह्म का साक्षात्कार । 'ओ ३म्‌' की व्यास्या के रूप में माण्ड- 
क्योपनिषद्वशित ब्रह्मोपासनाप्रक्रिया के चार पादों से उक्तप्रकार भूतादि चार पादों 
की तुलना की जासकती है, जिसके प्रत्येक पाद की छह विधाओं का यहां हां निर्देश है । 

यद्यपि ब्रह्म सवंधा अपाणिपाद है, पर गायत्रीद्वारा श्रथवा 'ओ इम्‌' जपद्वारा 
ब्रह्मै की उपासनाविधि पर आधारित यह पादों की कल्पना है, जो केवल उपासना के 
अ्रवसर पर उस ग्र्थ को भावित करने में सहायक होती है। गायत्री श्रथवा ओ- कर्म का 
जप करते हुए उक्त रूपों में ब्रह्म का ध्यान किया जाता है। साधारणरूप से वह भावना 
व ध्यान इसी रूप में होते हैं, कि वह बह्म प्रकाशस्व॒रूप चेतन सर्वान्तर्यामी सबका 
आधार अन्दर और बाहर समस्त बिश्व में वही एकमात्र व्याप्त होरहा है । अपने अन्दर 
बाहर सब ओर केवल उसी चेतनरूप प्रकाश को देखने क। प्रथास करना । ऐसे निरन्तर 
दृढ़ अभ्यास का फल होता है--अद्वासाक्षात्कार । 

ब्रह्म की ऐसी सर्वेश्व॒स्ता सर्वातिशाय्रिता सर्वोन्तर्यामिता आ्रादि 
[ऋण १०६०।४; यजु० ३१४; अथर्व० १६।६।२] के 'त्रिषांदूर्ध्व 


पुरुषसूक्त 
४ पादो- 


१. स्वामी ब्रह्मस॒नि परित्राजक भाष्य । 


११० बह्मसूत्रविद्योदप्ाष्यम्‌ [सूत्र २७ 


अस्येहाभवत्पुन: | ततो विष्वडर व्यक्रामत्‌ साशनाञ्तशने अभि इत्यादि वर्णनों से स्पष्ट 
किया है। पुरुष के तीन पाद ऊपर उडे हैं, ्र्यात्‌ संसार जितना ग्रनन्‍्त लोका-लोक तक 
फैला हुआ है, ब्रह्मपुरुष उससे भी अतिमहान है । यह समस्त विश्व उसका एक पैर 
होता है, जिसमें प्राणी अ्रप्राणी सम्पूर्ण जगत्‌ गति पाता है | यह सब वर्णन अहम को 
सर्वातिशायिता को स्पष्ट करता है । इस सबके यथाभूत होने पर भी हमारे व्यवहार 
तथा शास्त्रीय व्यवहार में उपनिषत्कार ने जो 'भूत' आदि पादों की कल्पना की है, 
वह केवल ब्रह्म के विषय में संभव होसकती है । फलत: भूतादि पादों के कथन की उप- 
पत्तियुक्तता से यह सिद्ध होता है, कि इस प्रसंग में ब्रह्म का वर्णन है, गायत्री छन्द का 
नहीं । उसीका अतिदेश अथ यदत: परो दिवों ज्योतिर्दीप्यते' इस 'ज्योति:” पदघटित 
सन्दर्भ में है, इसलिये चरण-पाद के कथन से यहां “ज्योति” पद सर्वेजगंत्प्रकाशक बह्म 
का बोघक है, यह निश्चित होता है ॥२६॥ 

हक्षिष्य आशंका करता हैं, गुरुवर ! हून्दोग्य के इस प्रसंग के विषय में आपने 
जो समझाया, उसे ग्रहण करने का हमने श्रयास किया है । पर जहां [छा० ३।१२।६] 
पुरुषसूक्त के मन्त्र को उद्धृत किया है, वहां 'त्रिपादस्यामृतं द्विवि' पदों में 'दिवि' सप्तमी 
विभक्ति के निर्देशढ्वारा द्यू को अमृत त्रिपाद्‌ का आघार बताया है, पर आगे 
[छा० ३।१३।७] “भ्रथ यदत: परो दितो >थोतिर्दीष्यते” सन्दर्भ में 'अतः परो दिवः' 
इस पज्चमी विभक्ति के निर्देश से द्यूव. मर्यादा-सतीमा बताया है। यह उपदेशभेद 
जॉँका उत्पन्न करता है, कि 'त्रिपादस्यामृतं दिवि' में प्रतिपाद्य अर्थ का 'ग्रथ यदतः पर: 
सन्दर्भ में अतिदेश नहीं होना चाहिये। तब वहां ब्रह्म का वर्णन कैसे माना जायगा ? 
सूत्रकार ने शंका का निर्देश करते हुए समाधान किया-- 

उपदेशभेवान्नेति चेन्‍नो मयस्मिन्‍्नप्यविरोधात्‌ ।२७॥॥ 

[उपदेशभेंदात्‌ | उपदेश भिश्न होते से [त] नहीं (अगले वाक्य में ब्रह्मवर्णन), 
[इंति चेत्‌ | ऐसा यदि (कहों, तो), [न] नहीं (तुम्हारा कथन युक्त); [उभयरिमन ] 
दोनों (उपदेशों) में [श्रपि] भी [अविरोबात्‌ ] विरोध न होने से । 

पहले वाक्य में सप्तमी और अगले वाक्य पें पञ्चमी विभक्तिद्वारा निर्देश के 
कारंग उपदेश भिन्न होने ते, प्रथम वाक्य के प्रतिपाद्य श्रर्थ का अगले वाक्य में ग्रतिदेश 
नहीं होना चाहिये, ऐसी ग्राशंका करना ठीक तहीं; क्योंकि विभक्तिभेद होने पर भी 
दोनों उपदेश्ञों में परस्पर कोई विरोध नहीं है । 

“त्रिपादस्थामुत दिवि' यहां 'दिवि' यू पद का सप्तम्यन्तरूप है, पर यहा , - 
रूप से द्ू को अ्रमृत का आ्राधार बताना अग्िप्रेत नहीं है| प्रत्युत इस निर्दोश से अमृत 
ब्रह्म की अ्रन्तर्यासिता का इोतन किया गया है। वह ब्रद्मा द में अन्तर्यामी होकर 
विराजमान है । यहां द्यू और ब्रह्म के आधाराधैयभाव की कल्पना करना शास्त्रीय 
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मर्यादा के विपरीत है। 

अगले 'अथ यदत: परो दिव:” सन्दर्भ के पूर्व प्रसंग में हृदयस्थित ब्रह्म के पांच 
द्वारपालों का वर्णन है। ये पांच ्ारपाल पांच प्राण हैं। हृदयस्थित ब्रद्दा के साक्षात्कार 
के लिये उपास्तताविधि में क्िसप्रकार इन प्राणरूप पांच हारपालों का उपयोग है; 
इसका विवेचन प्रकरण के पिछले सूत्र में कर दिया गया है। यहां तक हृदयस्थित बहा 
का उपदेश कर उपनिषत्कार उसके बाहर भी सर्वत्र ब्रह्म का अस्तित्व प्रकट करने 
के लिये 'अथ यदतः पर:' इत्यादि संदर्भ द्वारा उपदेश करता है। जो ब्रह्म अन्तहू दय 
में विराजमान साक्षात्‌ किया जाता है, वहीं बह उसके बाहर जहां तक ये लोक-लोंका- 
न्तर विस्तृत हैं, तथा उसके परे भी व्याप्त होरहा है। इसी भावना को उपनिषत्कार 
इस प्रसंग से स्पष्ट करना चाहता है। संदर्भ के प्रारश्भिक प्रत्येक पद पर ध्य।न देने त्ते 
मह अर्थ स्पष्ट हो जाता है । 

'ग्रथ! हृदयस्थित बह्य का निर्देश करने के अ्रनन्तर कहते हैं, 'यत्‌' जो ज्योंतिः 
*भ्रत:' इस हृदयदेश से 'पर:” परे है-वाहर है, जहां तक ये चमकदार लोक-लोकान्तर 
फैले हुए हैं; तथा 'दिव: पर: चुलोक से परे जो ज्योति प्रकाशमान है, वह वही ज्योति 
है, जो हृदयदेश में इस भ्रन्त:पुरुष में विद्यमान है | इस विवेचन के अनुसार न यहां उस 
'ज्योति' की मर्थादा-सीमा का कथन है, और न वहां झ्राधार का । यह प्रसंग ग्न्दर बाहर 
सबंत्र उस ज्योति की विद्यमानता को स्पष्ट करता है। ऐसा अन्तर्यामी तत्त्व ब्रह्म के 
अतिरिक्त अन्य संभव नहीं; इसलिये यहां 'ज्योति:' पद ब्रह्म का वाचक सिद्ध होता है । 

इन उपदेक्षों में विभक्ति का भेद होने पर भी अर्थ के प्रत्तिपादन में कोई भेद 
नहीं है। लोक में ऐसा व्यवहार देखा जाता है । “वृक्ष के अगले भाग पर पक्षी जड़रहा है', 
अथवा “वृक्ष के परे पक्षी उड़रहा है' इन वाकयों में विभक्तिनिदेश भिन्न होने पर भी अर्थ 
के प्रतिपादन में कोई प्रन्तर नहीं है। भ्रस्तुत प्रसंग में ऐसा ही समझना चाहिये। 

'अ्रथ यदत: परो दिव:' का जो ऊपर अर्थ किया है, उसमें 'पर:' पद का “देहली- 
दीपकन्थाय' से 'अत:' और “दिव:” दोनों के साथ सम्बन्ध प्रकट किया है। यदि 'द्विः' 
पद को प्रष्झुयन्त सान लिया जाय, और इसप्रकार अर्थ किया जाय, कि 'अतः परः' 
हृदय से पर-बाहर सर्वत्र जो दयुसस्वन्धी ज्योति प्रकाशमान है, वह वही है जो श्रन्त:- 
पुरुष में है, तो भी मर्यादारूप अर्थ यहां अवभाश्ित नहीं होता। तात्पर्य केवल इतना 
है, कि यहां अर्थश्रतिपादन सर्वथा एकरूप है, उसके बोधक वाक्य चाहे किसी रूप में 
कहे गये हों । इसलिये यहां केवल विभक्तिभेद से अर्थ में कोई विरोध न समभना 
चाहिये | फलत: छान्दोग्य के इस प्रकरण [३॥ १२-१३ ] में 'गायत्री' एवं 'ज्योत्ति: पदों 
से ब्रह्म का वर्णन हुआ है, यह स्पष्ट होता है ॥२७॥॥ 


शिष्य आशंका करता है, विशेष स्थलों में 'प्राण' पद का प्रयोग बहाँ उल्लिखित 


श्र ब्रह्मसूत्रदिद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र २८ 


चित्रों के भ्राधार पर ब्रह्म का वाचक संभव है; जैसाकि पूकंशूत्ष [११२३] द्वारा 
स्पष्ट क्रिग्रागया। परन्तु ऐतरेय आरप्यक [२२।३] में दिये गयग्रे आख्यान के प्रतु- 
सार इन्द्र ने विश्वामित्र ऋषि को वर देने के लिये कहा, विश्वामिन्न ते वर मांगा, कि 
मैं आपको जानूं। इन्द्र ने कह्ा-'प्राणों वा अहमस्मि ऋषे ।' हें ऋषे | मैं निशचस से 
श्राण हूं। यहां सन्देह होता है, 'प्राण' पद से किसका ग्रहण होता चाहिये ? आचार्य 
सूत्रकार ते समाधान क्रिया-- 


प्राणस्तयाधउनुगमात्‌ ।॥ २८।॥ 
[प्राण:] ब्राण, [तश्वा-उनुगमाल ] वैसा अनुगतन्संगत्त होने से। उक्त प्रसंग में 
'आ्राण' बडा का वाचक समभना चाहिये, क्योंकि पूर्वापर प्रकरण की संगति इसी अर्थ 
में संभव है । 
ऐतरेयारण्पक के छितीय आरण्यक में ब्रह्म की उपायना का वर्णन है। उपा- 
सता दो प्रकार की कही जाती हैं, एक बद्गोपासना दूसरी प्रतीकोपासना । पहली मुख्य 
आर दूसरी गौण है । पहले पद में ब्रह्म की उपासना' ऐसा समास हैं। ऐसी उपासना में 
प्रकादास्वरूप चेतनस्वरूप आनन्दस्वरूप परमात्मा साक्षात्‌ ध्येय रहता हैं; इसलिये 
यह मुख्य है। दूसरे प्रद में समरास है-अतीक के द्वारा अथवा प्रत्तीकरूप साधन से 
जहा की उपासना; उपासना यहां भी ब्रह्म की है, पर वह साक्षात्‌ ध्येय न होकर प्रतीक 
द्वारा उपस्थित रहता है ।प्रतीक के गौण रहते से इसप्र कार की उपासना गौण समभी 
जाती है | प्रतीकोपांसना भी दों प्रकार की बताई गई है, एक यत्राज्जरूप तथा दूसरी 
यज से वहिभृत । पहली वह है, जो एक यज्ञ के सम्पन्न होने पर भ्रन्त में किसी प्रतीक 
को भ्राघार मानकर यज्ञ के अज्भुरूप से की जाती हैं| यज्ञ के बिता स्वतन्त्रहूप से 
सृष्टि अथवा शृष्टि के किसी तत्त्व को प्रतीक मानकर ब्रह्म की जो उपासना की जाती 
है, बह दूसरे प्रकार की प्रतीकोपांसना है । इस बर्ग में वे सब उपासना ग्ाती हैं, जो 
शरीर, मन, इन्द्रिय, श्रन्न, प्राण आंदि को प्रतीक मानकर की जाती हैं, जिनका दं्णन 
उपनिषद्‌ एवं अन्य वेदिक साहित्य में उपलब्ध है। 
ऐतरेग्रारण्पक के उक्त प्रसंग में 'प्राण' प्रतीक के आधार पर ब्रह्म की उपा- 
सना का निरूपण है । उसी प्रसंग में यह आख्यान हैं। महाक्नत' नामक कर्म में होतारूप 
से विद्यमान मह॒थि विश्वामित्र ने जबस्तुति करना' प्रारम्भ किया, तो अच्ञार्थी इन्द्र 
वहां उपस्थित होगया। ऋषि ने उसके अभिप्राय को समभक़र बृहती छन्‍्द के सहख 
मन्छ्रों से स्तुतिपुर्बक उस अनुष्णान को सम्पन्न कर इन्द्र शे कहा-ये मन्त्र हीं तुम्हारा 
। प्राप्त होगया'। इन्द्र 


भरे लिये ग्रही वर है, कि मैं तुमको निश्चिततूप से जानूं । तव इन्द्र ने ऋषि से कहां- 
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“प्राणो वा अहमस्मि ऋषे।' हे ऋणषे ! मैं निश्चितरूप से 'प्राण' हं। आगे कहा- 
“प्राणस्त्वं प्राण: सर्वाणि भूतानि प्राणो हां घ य॒ एव तपति, स एतेन रूपेण सर्वा दिशो 
विष्टो5स्मि' । प्राण तुम हो, प्राण सब भूत हैं, प्राण है यह जो यह तपरहा है। वह 
मैं इस रूथ से सब दिद्याओं को व्याप्त किये हूं । 

आरष्यक के इस समस्त प्रकरण में 'प्राण” की भावना से ब्रह्म की उपासना है । 
इन्द्र और विश्वासित्र का यह आख्यान, इतिहास नहीं है, प्रस्तुत उपासनाविधि को 
समभाने के लिये एक आख्यायिकामात्र है। ऋग्वेद की ऋचाओं में प्राणहूप से ब्रह्म 
का वर्णन है । ब्रह्म सवका 'प्राण' अर्थात्‌ जीवन है, मही उसका तात्पयं है, प्रत्येक बस्लु 
की सत्ता बहा की सत्ता पर आधारित है | यहां इच्द उपदेष्टा गुरु, बिश्वामित्र उप- 
देश्य शिष्य है, उनके अतिरिक्त समस्त विश्व है। ग्रुरु शिष्य से कहता है-मेरा और 
तुम्हारा तथा हमसे अतिरिक्त इस समस्त विश्व का 'प्राण-जीवन, [अस्तित्व का 
आधार ] ब्रह्म है । ब्रह्म की सत्ता से उसके प्रकाश से यह सब प्रकाशित है, यह जो 
सूर्यादि लोक-लोकान्तर तपरहे हैं, उसी के प्रकाश से । त्रह्म की इस 'प्राण' रूप उपा- 
सना में यही ध्यान करना होता है। इस भावना से किया निरन्तर ध्याताभ्यास ब्रह्म 
के उस सर्वातिश्ञाी स्वरूप के साक्षात्कार का साधन होता है । ग्रुरुस्थानीय इन्द्र ने 
इस रूप में ब्रह्मसाक्षात्कार की स्थिति को प्राप्त किया है । उस भावना से उपासना 
करने का निर्देश वह शिष्यस्थानीय विश्वासित्र को कररहा है। गुरु-शिष्य व अन्य 
समस्त को 'प्राण” कह्ठे जाने का आधार वही भावना है । इसप्रकार समस्त भश्रकरण की 
प्रवृत्ति [अनुगम | इसी अर्थ के प्रतिपादन में होने से 'प्राण' पदद्वारा यहां ब्रह्म का 
निर्देश समझना चाहिये। 

आगे इसका फल भी मोर्क्षप्राप्ति कहा है-'तस्य वा एतस्य बृहतीसहंख्रस्थ 
संपन्नस्प परस्तात्‌ प्रज्ञामयों देवतामयों बरह्मम्योध्मृतमय:' इस बृहतीसहसत्र उपासनानु- 
छ्ठान के संम्पन्न-सिद्ध होने के अनन्तर उपासक ज्ञानी दिव्य होजाता है, ब्रह्म को प्राप्त 
होकर अमृत-मोक्ष अवस्था का अनुभव करता है । ब्रह्मोपासना से ब्रह्मसाक्षात्कार होने 
घर मौक्ष का प्राप्त होना झास्त्रीय है। प्राणोपासना का यह फललिर्देश 'प्राण' रूप में 
बहा की उपासना का निद्चायक है, अतः यहां 'प्राण' ब्रह्म समभना चाहिये । 

ऋषि ते सहख्रबुहती को इन्द्र का 'अन्न' कहा है। उक्त ऋचाओं में इच्रन्त्रह्म 
का 'प्राण' रूप में वर्णन है। उपासना में वह रूप ध्यातव्य है, उसीका ध्यान किया जाता 
है, इसीलिये वह इन्द्र का 'अन्न' है। वह प्रीतिजनक होने से 'मित्र' हैं। उम्र रूप में 
प्रीति-अनुकूलता होने पर उपासना संभव है, इसीलिये बह 'मिर्रा है। उसे 'दक्षिण' 


१. इसके लिये देखें--ऐतरेयारण्यक १॥३॥४॥ तथा ४११६॥ ऋण सं० ३॥५१४॥ 
६॥३०१॥ १०५४।१॥ १०१२० । १-३॥ इत्यादि। 
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कहा गया है, उन्नति-अभिवृद्धि का कारण होने से | उस रूप की उपा:.._ 'पासक को 
मोक्षपद प्राप्त कराती है, जो उपासक की उन्नति की चरमसीमा हैं। उसको 'वैश्वामित्र 
इसलिये कहा गया, कि इंस उपासनाबिधि का विवरण विद्वामित्र को लंक्ष्यकर किया 
गया है। तपते हुए सूर्यादि मण्डलों को 'प्राण' कहना, प्राणब्रह्म के तेजोंगय होने को 
प्रकट करता है, तथा समस्त विश्व में उसकी व्यापकता का द्योतक है। इसी भाव को 
लेकर प्रकरण का निगमन करते हुए आरण्पक में कहा-'तस्य मेनन मित्र दक्षिण 
तद्ैव्वामित्रमेष तपलनेवास्मीति' [२।२३] । 


शिष्य झ्राश्ंका करता है, उक्त सन्दर्भ में इन्द्र ते अपने आपको 'प्राण' कहा है-- 
“प्राणो वा अहमस्मि' प्राण निइचय से मैं हूं । अतः 'प्राण” पदबाच््य इन्द्र होना चाहिये, 
अथवा श्रौपचारिक रीति पर उसके शक्तिरूप प्राण का ग्रहण किया जासकता है; ब्रह्म 
का ग्रहण इससे नहीं होता चाहिये । झ्राचार्य सुज्नकार शंकानिर्देशपृर्वक समाधान करता 
है 

न बवतुरात्मोपदेशादिति चेदध्यात्मसंबन्धभूमा ह्यस्मित्‌ ।॥२६॥ 

[न] नहीं [वक्तुः] वक्ता का |आत्मोपदेशात्‌ | अपने ग्रापका उपदेश होने से 
[इति, चेत्‌ | ऐसा यदि (कहों, तो यह उपदेश इस प्रयोजन से हैं) [अध्यात्मसंबन्धभूमा | 
अध्यात्मसंबन्ध की प्रतुरता [हि] क्योंकि [अस्मिन्‌ | इसमें । बक्ता इन्द्र का अपने 
आपका आण' पदद्धारा उपदेश: से ब्रह्म का ग्रहण उचित नहीं, यदि ऐसा कहों, 
तो यह समभलेना चाहिबे, कि ऐसा उपदेश इसलिये किया गया है, कि इस प्रकरण में 
प्रध्यात्म के साथ संग्बन्ध का वाहुल्प है । 

ऐतरेय आरण्बक के प्रस्तुत प्रसंग में इन्द्र के द्वारा किये गये उपदेश का बाहा- 
रूप जैसा है, उसमें यह आपाततः प्रतीत होता है, कि इन्द्र अपने झापकों 'प्राण' कह- 
रहा है | पर वस्तुत: इस समस्त प्रकरण में ग्रध्यात्म के साथ सम्बन्ध की बहुलता है । 
“अध्यात्म' का अभिप्राय है-आत्मा में अधिष्ठित | श्रात्मा अर्थात्‌ जीवात्मा चाहे किसी 
विज्ञेष देवदेह में हो, अथवा साधारण मानव आदि देह में; सर्वत्र आत्माओं में ब्रह्म 
अविष्ठित रहता है । जैसाकि बुहृदारण्यक उपनिषद्‌ के अन्तर्यामी ब्राह्मण में कहा है- 
"एप त झात्माउ्तर्यास्यमृत:' [३७] यह अमृत आत्मा [ब्रह्म] तेरा अन्तर्यामी है। 
याजवल्कय उद्दालक से कहरहा है | इससे ग्रात्मा में बहा की अवस्थिति स्पष्ट होतो' 
है । समस्त प्रकृति श्रथवा भ्राकृत तत्त्व से जीवात्मा सूक्ष्मतत्त्व है चेतन है । जब वहां भी 
बहा ग्रस्तर्यामी है, तव समस्त विद्व में अन्तर्यामी रूप से उसका व्यापक होना सन्देहरहित 
है। भ्रतीकोपासनाओं में 'प्राण' रूप से ऐसे ब्रह्म] की उपासना का विधान है । इसप्रकार 
सूत्र का अध्यात्म' पद अन्तर्यामी ब्रह्म का निर्देश करता है। समस्त प्रकरण में उसीके 
सम्जन्ध की बहलता देखी जाती है । इन्द्र ने अपने आपको जो 'प्राण' कहा, वह अध्या- 
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त्मदृष्टि से कहा है। इन्द्र देवदेह में एक जीवात्मा भाना जासकता है, जैसाकि पहले 
कहा गया, यह कोई ऐतिहासिक तथ्य नहीं है, उपासनाविधि को समभानें के लिये 
आस्यानमात्र है । इन्द्ररूप में उपदेष्टा जीवात्मा है, तंथा विश्वामित्रकूप में उपदेश्य 
आत्मा । दोनों को 'प्राण' कहा है। यह आत्मा में अवस्थित ब्रह्म की प्राण” रूप से उपा- 
सना का निर्देश है । 

“प्राण' की महत्ता का वर्णन उपनिषदों में तथा अन्य बैदिक साहित्य में प्रचुर- 
मात्रा से उपलब्ध है। प्रह्न उपनिषद्‌ [२] में प्राण की महिमा गाई है। वहां कहा 
है-'प्राणे सर्व प्रतिष्ठितम्‌' [२।६ | 'प्राण” में समरुत बिड्व अवस्थित है। श्रथवंबेद का 
प्राणसूक्त [ ११।४] देखिये । पहला मन्त्र है-- 

प्राणाय नमो यस्थ सर्वेसिदं वश्ञे । यो भूत: सर्वस्थेशबरों पस्मित्त्सवें 

प्रतिष्ठितम । 

प्राण के लिये नमस्कार हो, जिसके वश्ञ में यह सब है। जो नित्यसिद्ध सबका 
ईदवर है, जिसमें सब जगत्‌ अवस्थित है। समस्त यूक्त में 'प्राण' का जो वर्णन है, वह 
“प्राण' रूप से ब्रह्म के वर्णन का सुपुष्ट प्रमाण हैं। श्रत्यत्र [छा० ११ १।४-५॥ 
बू० ४४४॥१८ | भी उपनिषदों में प्राण की महिमा कही गई है | 

इसीप्रकार ऐतरेयारण्यक के प्रस्तुत भ्रसंग में कहा है-'सर्ब॑ हीद॑ प्राणेता&वृतम्‌” 
[२१६ |; यह सब विहुव प्राण से आवेष्टित है। इसीका मूलभूत ग्र्नप्रतिपादन 
ऋश्ेद [ १।१६४।३१ | में किया-आवरीर्वात्ति भुवनेष्वन्त:: समस्त लोक-लोकान्तरों के 
अन्दर उन्हें घेरकर बैठा हुआ है । पुनः कहा-'स इदं सर्ब॑ मध्यतों दथें यदिदं किल्नों 
[ऐ० आ० २।२।१] वह प्राण” इस सबको-जो कुछ भी है-बीच में बैठकर धारण 
किये हुए है। फिर कहा-स इदं सर्वमभिप्रागाद्‌ यदिद किज्च' [ऐ० आर २२२] 
वह 'प्राण' इस सबको प्राप्त हुआ-हुआ है जो कूछ यह है । इन सब वर्णनों से प्रस्तुत 
प्रसंग में प्राण की 'अध्यात्म' स्थिति का स्पष्टीकरण होता हैं । इसी 'प्राण' के विषय 
में कहा-'अमृतैवैधा देवता' [ऐ० थ्ा० २।१।८] यह [प्राणरूप | देवता अमरणधर्मा 
ही है | इसमें जरा-मरण झादि की कल्पना असम्भव है । अब यदि केवल एक व्यक्ति- 
विशेष को-चाहे बह देवता हों, अथवा गरीरान्त/संचारी वायुविशेष-ऐसे प्रसंगों में 
'प्राण' कहा जाय, तो यह संंधा अनुपयुक्त एवं अ्प्रामाणिक होगा । उक्त वर्णनों के साथ 
इस कथत का असामज्जस्य निरिचित है । 

इस सब विवेचन से यह स्पष्ट होता है, कि आरण्यक के प्रस्तुत अकरण में 
आत्मान्तवर्त्ती बह्म [अध्यात्म ] के सम्बन्ध का 'प्राण' प्रतीक के रूप में प्रायः वर्णन है । 
इसी भावना से इन्द्र ने भ्रपले आपको एवं उपदेश्य शिष्य को 'प्राण' कहा है। तात्पर्य 
है, कि मुभमें, तुममें और समस्त विद्व में एक 'प्राण' की सत्ता है, उसीगें यह सब हम 
सुम प्रतिष्ठित हैं । इस भावना से उसकी उपासना म्रपेक्षितत है । 'प्राण' रूप में कथित इस 


११६ अह्ासूच्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३० 


प्रकार का वह उपास्य केबल ब्रह्म सम्भव है । फलतः यहां 'प्राण' पद का प्रयोग ब्रह्म के 
लिये समभना चाहिये ॥२&॥ 


शिष्य आशंका करता है, उक्त प्रकार से यदि आरण्यक के प्रस्तुत प्रकरण में 
'प्राण' पद से बह अभिधेस है, तो वक्‍ता इन्द्र नें अपने आपका इसरूप से उपदेद् क्यों 
किया ? आचीर्य सूज़कार समाधान करता है-- 


शास्त्रदृष्टया तृपदेशों वामदेववत्‌ ॥३०॥॥ 


[शास्त्रदुष्टया ] शास्त्र की दृष्टि से [तु] तो [उपदेशः| उपदेश है, [वाम- 
देववत्‌ | वामदेव के समान। इन्द्र का वह उपदेश तो शास्त्रीय दृष्टि से है, लौकिक 
दृष्टि से नहीं; जैसे भ्रत्यत्न वामदेवद्वारा किया गया उपदेश है । 

आरणप्पक में इन्द्र का उपदेश ज्ञास्त्रीय दृष्टि के आधार पर किय्रा गया है। 
शास्त्र समस्त शक्तियों के प्रकाश का मूल श्राधषार ब्रह्मा को बताता है | केन उपनिषद्‌ 
के प्रारम्भ में कहा-ये मन प्राण वाणी चक्षु: श्रोत्र आदि किसकी प्रेरणा प्राप्तकर अपने 
अस्तित्व में आते और विशिष्ट कार्यों के सम्पांदन के लिये नियुक्त होते हैं ? जिसकी 
प्रेरणा से यह सब व्यवस्था है, वह बह है; वह मन प्राण वाणी आवबि सबसे ऊपर है, 
सबका नियन्ता है, पर इनमें से किसी की पहुंच ब्रह्म तक नहीं होती । जो उस ब्रह्म- 
तत्त्व को जान लेता हैं, अमृतपद को प्राप्त करता है। श्रन्यत्र कहा-तस्य भासा 
सर्व॑मिदं विभाति” [क5० २।२।१५], उसीके प्रकाज से ग्रह विश्व प्रकाशित होता है । 
छान्‍्दोग्य [६३२] तथा बृह॒दारण्पक |३।७] के प्रसंगों से स्पष्ट होता है, कि बहा 
आत्मा का भी ग्रात्मा है, वह ग्रात्मा में अ्तर्यामी होकर विद्यमान रहता है । विश्वा मित्र 
के प्रति इन्द्रह्मारा किये गये उपदेश में तथा अन्यत्र भी इसप्रकार के उपदेशों में ब्रह्मा 
की जिस उपासना का संकेत किया गया है, उसके अनुष्ठान के समय उपासक जौवाल्मा 
उपास्य ब्रह्मा में तादात्म्य की भावनां को सन्‍्मुख रखता है। उपासताओं के विषय में 
यही ज्ञास्त्रीय दुष्टि है। इसीके अनुसार इन्द्र का उक्त उपदेश है । 

बृह॒दा रण्यक [ १४१०] में वामदेव का एक अ्राख्यान है । सृष्टिरचना से पूर्व 
निग्नन्ता व अविष्ठाता के रूप में केवल ब्रह्म का अस्तित्व रहता हैं, बह _ 
आपको, कि मैं ब्रह्म हूं, अनन्तर यह सब जग्रत्‌ उसीके द्वारा किग्रा जाता है। देवों 
ऋषियों या मनुष्यों में जिसने उसे जानलिया, बह उसी अमृत एवं झ्राः 


नन्दर पद को प्राप्त 


करनलेता है। ऋषि वामदेव ने उसका साक्षात्कार किग्रा, और जानते हुए कहा-मैं मनू 


हुआ हूं और सूर्य -तझेतत् पश्यन्‌ ऋषिरमिदेवः प्रतिपेंदे अहं सनुरभवं सूर्यस्वेति'।' 
इसप्रकार का कथन ब्रह्म में समा हुआ साक्षात्क्ृतधर्मा ब्रात्मज्ञानी कर सकता है । यह 
ज्ञान की प्रशंसा है, इन्द्र या प्रत्य किसी व्यक्तिविशेष की नहीं | फलत: ऐसे कथन केवल 
बर्तुविदतन की विज्लेष विधि कों प्रकट करने के लिग्रे एक शास्त्रीय व्यवहार है। 


सूत्र ३०] प्रथमाध्याये प्रथमः पादः श्श्छ 


बामदेव का यह कथन, कि 'मैं मनु हुआ मैं सूर्भ/ लौकिक दृष्टि से कोई महत्त्व नहीं 
रखता, अथवा लोकस्थिति की वास्तविकता से इसका कोई सम्बन्ध नहीं समकता 
चाहिमे । ऐसे प्रसग श्ञास्त्रप्रतिपादित उपासना के दृष्टिकोण को प्रस्तुत करते हैं । 

उपासक का उपास्य के साथ उपासनाकाल में तादात्म्य या अभेद की भावना 
का निर्देशन शास्त्र में उपलब्ध होता है। ऐतरेय भ्रारण्यक [२।२।४] में ध्यान की विधि 
बताते हुए लिखा है-'तद्योहहं सोध्सौ योप्सौ सोःहम्‌' जो मैं हूं वह है, जो वह है मैं हू । 
उपासनानुष्ठानकाल में उपासक अपने झापको उपास्थ में इसप्रकार लीन हुआ समभज़ा 
है, कि वह अपने ग्रश्तित्व को पृथक्‌ रूप में अनुभव न करे। इसका प्रयोजन यह है, कि 
उपास्य के विशिष्ट गुणों का उपासक आत्मा में उद्धावत होसके । उनमें सर्वोच्च गुण 
अनुकूलता अथवा आनन्द की अनुभूति है । उक्त भावना की चरम अवस्था में उपारक 
इसका अनुभव करता है। यह ऐसी अवस्था है, जिसमें पूर्वोक्त वामदेव के समान उदुगार 
फूट पड़ते हैं । इससे ब्रह्मज्ात का गहत्त्व चोतित होता है। 

ध्येय अथवा उपास्य तत्त्व समस्त विश्व में एकरूप से व्याप्त हैं, उपासक उसके 
साथ अपना तादात्ग्य स्थापित करता है, यह भावता ऋग्वेद [१।११५।१] की ऋचा 
सै प्रस्फुटित होती है, जिसका प्रतिदिन सन्ख्या में स्मरण किया जाता है-'सूर्य आत्मा 
जगतस्तस्थुषश्च' । सूर्यस्थिततेजोमय नियच्ता समस्त जंगम-स्थावर में व्याप्त है। अभि- 
प्राय यह, कि सव्वेत्र व्याप्त उस प्रकाशमय चेतनतत्त्व में उपासक अपने आपको सब ओर 
से आप्लावित अनुमव करता हैं। इसी भावना कों एक अन्य ऋचा [ऋ० ८।६२।३२] 
में इसप्रकार प्रकट किया है-हे इन्द्र ! सर्वेश्वयंयुक्त परमात्मन्‌ ! तुके सहायक के 
स्राथ विद्यमान हम उपासक अत्युग्न उत्कण्ठा के साथ यह कहते हैं, कि तू हमारा है, हम 
तेरे हैं । तेरी छाया में हम उस एकता के आनन्द का अनुभव करते हैं । 

इस सब विवेचन से यह परिणाम स्पष्ट होता है, कि आरण्यक के उक्त प्रसंग में 
“प्राण' पद ब्रह्म का निर्देश करता है। इन्द्र के ढ्वारा उसप्रकार का कथन शास्त्रीय उपा- 
सनाविधि को प्रकट करने के लिये है ॥३०॥ 


शिष्य आशंका करता है, उपासना की जो विधि बताई गईं, वे ठीक हैं, पर 
आरण्पक के उक्त प्रसंग में जीव और मुख्यप्राण के स्पष्ट लिज़ू विद्यमान हैं, तब वहां 
ब्रह्म का निर्देश कैसे माना जाय ? आरण्यक में उल्लेख है-विश्वामित्र इन्द्र के घाम 
[पर] पहुंचा; इच्ध ने ऋषि, से कहा-तुम मेरे प्रिय धाम में पहुंच गये हो। इन्द्र का 
कोई विशेष स्थान [घर] होना तथा विश्वामित्र का वहां पहुंचना, इनके जीव होते का 
लिंग [चिह्न] है। सवंव्यापक ब्रह्म में कहीं विशिष्ट स्थान में रहने और एक स्थान को 
छोड़ अन्यत्र पहुंचने का प्रदन ही नहीं उठता । इन्द्र ने दोनों [म्राप और विद्वासित्र | को 
'प्राण' कहा, श्क्तिमत्ता को प्रकट करने के लिये । प्रसंग में साक्षात्‌ प्राण' पद का प्रयोग 


११८ 


[सूज ३१ 


चुल्यश्राण का लिंग कहा जासकत' हैं। अभिषावृत्ति से 'प्राण' पद मुख्यप्राण का वाचक 
है। तात्पयं वह हूँ कि इस प्रसंग में प्राण” पद से बहा का निर्देश नहीं माना जाना 
चाहिये । ग्राचायं सूचकार झंकातिर्देशपूर्वक समाधान अस्तुत करता है--- 


जीवपुरुयप्राणलिड्भास्नेति चेल्तोपासात्रविध्यादाधितत्वादिह 
तद्यो गात्‌ ॥३ १॥॥ 

[जीव-प्रुश्यप्राण-लिज्ञात्‌ | जीव और मुल्यप्राण के लिख से [न] नहीं (ब्रह्म, 
उस असंग में), [इति] ऐसा [चेत्‌] यदि (कहो, तो यह) [न] नहीं; [उपासा 
त्रैविध्यात्‌ | उपासना के तीन प्रकार होने से [ग्राश्नितत्वात्‌] आश्वित होने से, [इह | 
यहां [तद्योगात्‌] उसके सम्बन्ध से । 

यद्यपि उक्त प्रसंग में जीव और मुर्यप्राण के लिंग आपाततः प्रतीत होते हैं; पर 
उपासना तीन प्रकार की बताई गई हैं; अन्यत्र भी उपासनाश्रसंगों में उन प्रकारों का 
आश्रय लिया गया है, यहां उसीका सम्बन्ध है, इसलियें आरण्पक के प्रस्तुत प्रकरण सें 
'प्राण' पद से ब्लह्म का तिर्देश मान्य समभता चाहिये । 

उपासना के तीन प्रकारों का उल्लेख इसी अधिकरण में प्रथम किया गया है- 
ब्रह्मोपासना, चज्ञाजूप्रतीकोपासना, यज्ञवहिर्भूतप्रतीकोपासना । यद्यपि सब प्रकारों में 
उपासना ब्रह्म की होती हैं, पर जहां मुह्यरूप से साक्षात्‌ या सीधी ब्रह्म की उपासना 
हों, बह पहला भेद हूँ । 'ओम्‌' झ्थवा उद्गोथ [प्रणब, छा० १(४१॥१।९ ,५] के 
आधार पर ब्रह्म की यह उपासना की जाती है। मुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।३ । में इसे 
स्पष्ट किया गया हे-- 

अ्रणबो घनु: शरो झ्ात्मा बहा तल्लक्ष्यमुच्यते। 

भ्रप्रसत्तेन वेढ्वव्यं झारवत्तन्मयों. भवेत्‌ ॥ 
प्रणव [श्रौद्धार] घनुष है, ग्रात्मा बाण हे, ब्रह्म लक्ष्य है । धनुषरूप प्रणव पर 
बाणरूप आत्मा को चढ़ाकर प्रमादरहित हो ब्रह्म-लक्ष्य की ओर छोड़ देना जाहिये। जैसे 
वाण अपने लक्ष्य में बिघ जाता है, ऐसे आत्मा ब्रह्म में तत्मय होजाय | यह ब्रह्मोपासना 
हैं । इसमें एकाग्रचित्त होकर विशिष्ट विधि से प्रणव का जप औौर उसके अर्थ की मावना 
के साथ ब्रह्म का ब्यात किया जाता है। 'ओमिति ब्रह्म, औमितीदं सर्वंमू, ओमिति 
ब्राह्मण: प्रवक्ष्यज्ाह ब्रह्मोपाप्नवानीति' [तै० उ० १।5] । श्रतीकोपासना में किसी बाह्य 
प्रतीक के आधार पर चित्त को एकाग्र करने का प्रयास करते हुए उस प्रतीक के पीछे 
छिपे प्रत्यायनीय तत्त्व का ध्यान किया जाता है । जब ऐसा अनुष्ठान किसी यज्ञ की पूत्ति 
पर यज्ञ के अज्भुरूप में किया जाय, तब यह उपासना का यज्ञाज्ुत्रतीकोपासना नामक 
दूसरा भेद हैं । ब्रह्म की जो उपासना यज्ञ से बहिर्भृत ग्रवस्था में स्वतन्त्ता से सन, प्राण 
आदि आन्तर और आदित्य आदि बाह्य प्रतीक का श्राश्रय लेकर को जाती है, बह 
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उपासना का तीसरा प्रकार है । उपासनाविधि तीन प्रकार की होने से झ्रारण्यक के 
उक्त प्रसंग में 'प्राण' प्रतीक से ब्रह्मोपासना का वर्णन है, अ्रतः 'प्राण' प्रतीक से प्रत्याय- 
नीय तत्त्व ब्रह्म हीं अभिलक्षित होता है । 

इसप्रकार की प्रतीकोपासना का अनैकत्र उप्रनिषदों में ग्राश्रय लिया गया हूँ । 
“मनो ब्रह्म ति व्यजानात्‌' [तै० उ ० ३।४] “मनो ब्रह्म त्युपासीत' [छा० ३।१८] 'आदित्यो 


ब्रह्म त्यादेश:' [छा० ३।१६ ], 'प्राणों ब्रह्मं ति व्यजानात्‌' [तै० उ० ३॥३] 'प्राणों वा 
आज्ाया भूयान यथा वा अरा नाभौ समपिता एक्मस्मिन्‌ प्राणे सर्वे समपितम! [छा० 


७।१५॥१ | । उपनिषद्‌ के इन स्थलों में मन, प्राण, आदित्य आदि को प्रतीक मानकर 
ब्रह्म की उपासना का निर्देश है । वैसे समस्त ब्रह्माण्ड हीं ब्रह्म का प्रतीक है, पर उपास- 
नाओं में अनुष्ठान की सुविधा के लिये अनुकूल प्रतीक का चयत ऋषियों नें उपनिषद्‌ 
आदि में स्वीकार किया हैं [-आशित्तत्वात्‌] । 

आरण्पक के उक्त प्रसंग में बसी प्रतीक उपासना का सम्बन्ध समभ्ता चाहिये। 
इन्द्र ने अपने आपको तथा विश्ववामित्र शिष्य को 'प्राण' बताते हुए यह प्रकश किया हैं, 
कि इस भावना के साथ बहा की उपासना अमृतप्राप्ति का साधन हैं। आगे 'प्राण 
सर्वाणि भूतानि' समस्त विह्व प्राण हैं, कहकर प्राण में बरह्मभावना का संकेत किया 
हैं। फलत: अ्न्यत्र उपनिषदों में वर्णन के समान यहां भी प्राण-प्रतीक से ब्रह्मोपासना का 
सम्बन्ध है [-इह तद्योगात्‌ | । ऐसी स्थिति में सहां जीव अथवा मुस्यप्राण का लिग 
आपातत: अ्तीयमान होने पर भी ब्रह्मोपासना का वर्णन सममजा युक्तियुक्त हैँ । 

इस समस्त विवेचन का आदाय यही हूँ, कि जहां साक्षात्‌ ब्रह्म की सीधी उपा- 
सना का वर्णन हो, वही ब्रह्मोपासना नहीं है, प्रत्युत वहां भी ब्रह्म की उपासना समभनी 
चाहिये, जहां मन, प्राण आदि प्रतीक के आधार पर उपासना का विधान हैं । क्योंकि 
यह भी उपासना का एक प्रकार है, और इसका ग्राश्रय अलैकत्न उपनिषदों में लिया 
गया है; यहां | झारप्पक में अथवा ऐसे ही अन्यत्र प्रस॑ंगों में | भी उसी उपासना का 
सम्बन्ध हूँ । इसलिये उक्त प्रसंग में 'प्राण' पद बहा का झोतक हैं, यह निश्चित हूँ । 

आचायें शंकर ने इस सूत्र की ध्याख्या दो प्रकार से की है। आचार्य ने इस 
अधिकरण का लक्ष्यप्रदेश कौपतकिब्राह्मणोपनिपद्वणित इन्द्र-प्रतर्दनोपास्यान के 
प्रसंग को माना है। सूत्र व्याख्या के अनुसार ग्राचार्य को कथन है, कि यदि 
देखकर उन दोनों की उपा- 
सना को भी स्वीकार किया जाय, तो यहां त्रिविघ उपासना की प्रसक्ति होजायगी- 
जीवोपासना, मुख्यप्राणोपासना और ब्रह्मोपासना । एक बाय में ऐसा स्वीकार करना 
युक्त नहीं है। इसप्रकार आचार्य ने सूत्र के प्रथम हेतु का-'एवं सति त्रिविधमुपासनं 
प्रसज्येत' अर्थ किया । 
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ग्रीचार्य का यह अर्थ मूबकार के प्राशय के अनुकूल प्रतीत नहीं होता | यदि 
सूत्रकार को विविध झपासना की प्रसक्ति या आ्रापत्ति का निर्देश करना ग अ्रभीष्ट होता, तो 
सूत्रकार 'उपासात्रेविध्यात्‌' हेतु न देकर 'उपासात्रैविध्यप्रसक्‍ते-' अथवा 'उपासाबेदिधष्या- 
पत्ते:' इत्यादि रूप से हेतुनिदंश करता। ऐशा नहीं किया, इससे स्पष्ट होता है, कि 
सूत्रकार को ज़िविध उपासता की प्रसक्तिया ग्रापत्ति प्रकट करना अभिप्नेत है। 
इससे अतिरिक्त यह भी वि्ञारणीय है, कि जीव श्रौर मुख्यप्राण की उपासना को बताना, 
वस्तृत: उपासना की तीन विश्ाओं को प्रस्तुत नहीं करता, इसमें तो उपासन्ता का प्राश्रय 
अर्थात्‌ उपास्य को भिन्न कर दिया गया है, यह उपासना के प्रकार का भेद नहीं कहा 
जासकता, यह उपास्थ का भेद है| तब जीक मुस्थप्राण की उपासना को कहकर उपासना 
का ज॑विध्य कहां हुआ ? इसलिये एक ब्रह्म की उपासना विभिन्न प्रकार से होती है, 
यही झराशय सूनरकार को अभिमत है । उपासना का जैविध्य बहा से अतिरिक्त तत्त्व को 
साधक है, कदाचित्‌ इससे भीत होकर आचार्य ने सूज का अन्यश्षा अर्थ करने का प्रयास 
किया, पर आचार को स्वयं इससे सन्‍्तोष न हुआ, तब दूसरे अर्थ का झाश्रय लिया, जो 
संभवतः आचार्य से पहले व्यास्याकारों--और सूत्रकार के आशय-के अनुसार माना जाता 
हा है। उस व्याख्या के भ्रनुसार जीवधमं , प्राणयर्म और स्वध्म से श्रद्धा की उपासना 
का निर्देश कर उपासन्ता की तीन विधाओं को स्वीकार किया गया है । 
गींप्रकार पहली व्याश्या में आचार्य ने सूत्र के 'श्राश्रितत्वातू' हेतु. का जो झर्थ 
किया है, वह भी युक्त प्रतीत नहीं होता । आचार्य ने पग्रथ किया-/अन्यत्रापि ब्रह्मलिग- 
वश्ात््‌ प्राणशब्दस्य ब्रह्मणि प्रवृत्तें:' दूसरी जगह भी ब्रह्मलिग के कारण प्राणडाब्द की 
त्ह्य में प्रवृत्ति देखी जाती है । ऐसा अभिप्राय तो सूत्रकार ते 'अतएव प्राण: [ १।१२३ ॥ 
सूत्र में स्पष्ट कर दिया है, उसको धुन: यहां कहना अनःक्षित था । फिर 'आ्राश्चितत्वातु' 
हेतु मे यह भाव प्रकट होता है, यह भी विचारणीय है। वस्तुतः यह हेतु प्रथम हेतु की 
पुष्टि में माना जाना चाहिये। प्राचार्य के प्रथम व्यास्यान के अनुसार पहले हेतु के अर्थ 
की इससे' पुष्टि नहीं होती । अस्तुत प्रसंग में त्रिविध उपासना की प्रसक्ति का निवारण- 
प्रन्यत्र 'प्राण' पद के ब्रह्मलिग के आधार पर ब्रह्मविषयक होने से-नहीं होता। अत्तः 
गत है, इसमें र 

अस्तुत प्रसंग में सुख्यप्राण का लिंग बताया-'इदं शरीर परियृद्योत्थापयतति/ 
इस छारीर को सव ओर से सहारा वेकर उठाता है; यहं प्राण का कार्य है। थ्ाचार्य 
ने इसका समाधान करते हुए लिखा है-प्राण का व्यापार परमसास्मा के अधीन है, इस- 
लिये 'प्राण' पद का व्यवहार प्रस्मात्मा में किया जासकता है- प्राणव्यापारस्थापि 
पस्मात्मायत्तत्वात्‌ परमात्मन्युपचरित्‌ शक्यत््वात्‌ | । आ्राचार्य ते अपने इस कथन की 
पुष्टि में कठ उपनिषद्‌ [२।५।५ | का प्रमाण दिया है-'न प्राणेन नापानेन मर्त्यों जीवति 
कद्चन । इतरेण तु जीवस्ति यरिमन्‍्नेतावुपासितो' ! डिज्लारुणीय यह है, कि प्राण व! 

त] 


आचार्य की प्रथम व्यास्या में ठितौय हैतु का प्रथ॑ सं: 
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व्यापार-क्रियां परमात्मा के अ्रधीन कंसे है ? यह कहना संगत हो सकत! है, कि जीवात्मा 
के साथ श्राणापान की स्थिति स्वैनियन्ता ईइवर की व्यवस्था के अनुशार है, पर प्राण 
आदि का व्यापार परमात्मा के अधीन है, यह विचारणीय है। देह में प्राणादि क्रिया 
जीवात्मा के अस्तित्व से होती है, उस क्रिया में परमात्मा का कोई सीधा सहयोग नहीं 
रहता | कठ उपनिषद्‌ का जो सन्दर्भ दिया गया है, उसका यही तात्पर्य है, कि प्राण 
अपान जीवन नहीं है, जीवन अन्य तत्त्व है, जिसके आश्रय पर ये रहते हैं। देह में बह 
जीवनतत्त्व जीवात्मा से अतिरिक्त भ्रन्य नहीं है। वह आत्मा जब देह सें संबद्ध नहों 
रहता, तब वहां से प्राणापान का अस्तित्व स्वतः विलीन होजाता है। वस्तुतः प्राण 
आदि देहस्थित करणों का सामान्यव्यापार है, जो देह में जीवात्मा की स्थिति पर 
संभव है। देह में प्राणापानरूप व्यापार वहां जीवात्मा की स्थिति का द्योतकमात्र है। 
जीवन का स्वरूप वही है, प्राणापान स्वयं जीवन नहीं । फलतः आचार्य का वक्त विवेचन 
सन्देह से परे नहीं है । 
इस अधिकरण का लक्ष्यप्रदेश ग्राचाय ने कौषीतकित्राह्मणोपनिषद्‌ का सन्दर्भ 
माना है। इस विषय सें एक बात विचारणीय है । ब्रह्मसूत्रों कौ रचना यदि वेदव्यास ने 
की, जिसका समय महाभारत युद्धकाल तथा उससे पूबव॑ है, तो यह देखना होगा, कि सूज- 
कार के विचार में इसका लक्ष्यप्रदेश क्या रहा होगा ? मुख्य ब्राह्मणग्रन्थ और दस- ग्यास्ह्‌ 
उपनिषदों का प्रवचन व संकलन महाभारतयुद्ध से पूर्व होचुका था, ऐसा विश्वास होता 
है। पर इसमें सन्देह है, कि कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ का प्रवचन उस समय तक होनुका 
था । यदि सूतरकार के समय में यह ने था, तो इस रचना का कोई अंश सूत्रकार ने किसी 
सूत्र की रचना का आधार माना हो, यह संभव नहीं होसकता । प्रस्तुत व्यास्या में इस 
करण का लक्ष्यप्रदेश ऐतरेयारण्यक के एक आख्यान का सन्दर्भ लिया गया है। दोनों 
के आश्यान में कोई महत्त्वपूर्ण अन्तर नहीं है। यदि “किन्हीं सबल हेतुओं से 
कौपीतकित्राह्मणों पतिषद्‌ का प्रवचत सूजकार के समय से पूर्व होता निदिच्त होजाता 
है, तो उस प्रसंगकों भी अधिकरण का लक्ष्य मानने में कोई बाधा नहीं । 
प्रतीत होता है, श्राचार्य शंकर ते सूत्ररचना की इन विशेषताओं पर उपयुक्त 
ध्यान नहीं दिया। आचार ने स्मतेश्च' [ (।२।६ | तथा अपि च स्मर्य॑ते' [ १।३॥२३ ] 
सूत्रों पर स्मृति का प्रमाण प्रस्तुत करते हुए भगवद्‌गीता के इलोकों को उद्धत द्वृत किया है। 
अगवदुगीता का भ्रवंचन भारत-युद्ध के अन्तर हुआ, पर सूत्ररचना वेदव्यासक्वारा युद्ध 
से पूर्व की जाचुकी थी, यह संभव हैं। तब सूत्रक। रहारा स्सृति-प्रमाण के प्रसंग में भग- 
बद्गीता को उद्धुत किया जाना युक्ति-संगत प्रतीत नहीं होता | फिर गीता का इलोक- 
रूप प्रवचन स्वयं वेदव्यास का माना जाता है। तब अपने किसी कथन में अपनी ही प्रत्य 
चक्ति को प्रमाणरूप में प्रस्तुत करना प्रभावोत्पादक नहीं कहा जासकता। यदि गीता- 


श्रर ब्ह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३१ 


वाक्य को क्ृष्णोक्ति समरकर उसकी प्रमाणता को प्रकट किया जाय, तो भी सृत्ररचना- 
काल में यह संभव रहा हो, यह विचारणीय है। 


इति श्रोपूर्णसिह्तनूजेन तोफादेवीगर्भजेन, बलियामण्डलान्तर्गंत'छाता'वासि- 
श्रीकाशीनाथज्षास्त्रिपादान्जसेवालब्ध विद्यो दयेन बुलन्दशह्रमण्डलान्तगंत 
-/बवैल'-ग्रामवास्तव्येन, विद्यावाचस्पतिना उदयवीर शास्त्रिणा 
ससमुद्भाविते बेयासकित्रह्मसुन्नाणां 'विद्योदय भाष्ये 
प्रथमाध्यायस्य प्रथम: पाद: | 


थ्थ प्रथमाध्याये द्वितीयः पाद 


शास्त्र के आरम्भ में बह्माजिज्ञासा का उद्भावन कर प्रथम पाद के उन्नीसवें 
सूत्र तक सूत्रकार ने ब्रह्म के सत-चितृ-प्रानन्‍्दस्वरूप का प्रमाणपूर्वक श्रतिपादन किया। 
अनन्‍्तर पाद की समाप्ति,तक कतिपय ऐसे पदों की कह्यावाचकता का स्पष्टौकरण 
किया, जिन पढ़ों का प्रयोग वेद लोकद्वारा अर्थान्तिरों में मी किया जाता है। प्रसंगवश 
इन प्रतिपादनों में ब्ह्मतत्त्व के अतिरिक्त जीव, जगतू एवं उपासना आदि का वर्णन भी 
हुआ | प्रथमपाद के अन्तिम भाग में जैसे अ्रथच्तिरों में प्रसिद्ध कतिपय पदों की ब्रैद्ा- 
विषयता को स्पष्ट किया है, उसी प्रसंग को चालू रखते हुए सूत्रकार ह्वितीय पाद का 
आरम्भ करता है-- 


सर्वत्र प्रसिद्धोपदेशात्‌ ॥ १॥ 


[सर्वत्र ] सब अध्यात्मस्थलों में [ प्रसिद्धोपदेशाल्‌ ] प्रशिड-निश्चित उपदेश के 
कारण । शास्त्र में सब जगह उपास्यरूप से क्ह्म का निश्चित उपदेश होने के कारण 
उपासनाप्रसंगों में वही ग्राह्म है । 

छान्‍्दोग्य [३।१४।१-२ ] में पहले से त्रिपाद्‌ अमृत की उपासना का प्रकरण 
है। यहां चौदहरवें खण्ड का प्रारम्भ इसप्रकार होता है--- 

'सर्बे खल्विं ब्रह्म तज्जलानिति शान्त उपासीत । प्रथ खलु ऋतुमयः पुरुषों यथा- 

ऋतुरस्मिल्लोके पुरुषो भवत्ति तथेतः प्रेत्य भवति स ऋतुं कुर्वोत। मनोसयः 

प्राणशरीरों भारूप:। 

यह सब जगत ब्रह्म से उत्पन्न होता, उसीके द्वारा लब को प्राप्त होता और 
उसीमें ग्राधारित रहता हुआ अपने अस्तित्व का लाभ करता है, ऐसा समभकर ग्ान्त 
उपांसक ब्रह्म की उपासना करे ।* वह मनोमय है, प्राणशरीर है, भारूप है । 


१. श्राचार्य क्ष॑ंकर ने इस सन्दर्भ के प्रथम वाक्य की योजना इसप्रकार की है--'सर्व 
खल्विदं ब्रह्म” यह सब जगत्‌ ब्रह्म है, ब्रह्म से उत्पन्न होता ब्रह्म में लोन होता, ब्रह्म 
में श्रभिप्राणित रहता है, शान्त हुआ उपासना करें । पदों की ऐसी योजना में यह 
अ्स्पष्ट रहजाता है, कि 'उपासीत' क्रिया का कर्म क्या है? उपासक किसको 
उपासना करे ? यदि यह सब जगत्‌ ब्रह्म है, तो जगत्‌ की उपासना करने में क्‍यों 
आपत्ति होसकती है ? फिर सब जगट को ब्रह्म मानकर उससे जग्रत्‌ की उत्पत्ति 


श्र दद्ासत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [बूत्र १ 


यद्यपि इस वाक्य में बह्य की उपासता का स्पष्ट निर्देश है, पर आगे 'मनोमयः” 
आदि पद ऐसे प्रयुक्त हुए हैं, जिनके ग्राधार पर सन्देह होजाता है, क्‍योंकि 'मनोमया 
तथा 'प्राणशरीर' पद जीवात्मा की और संकेत करते हैं | मन ग्रादि का सम्बन्ध जीवात्मा 
के साथ माता गया है। इच्दियादि करण और उनसे होते वाले कार्यों का अधिपति 
जीवात्मा है | ब्रह्म को तो 'अप्राणों हममना: शुभ्र:' [मुण्ड० २।१।२] कहा है। मन 
प्राण आदि का सम्बन्ध बहा के साथ नहीं रहता । इसलिये सन्देह होता है, यहां उपास्य 
कौत माना जाय ? 

आचार्य सूत्रकार ने निइचय किया-यहां केवल बहा को उपास्य माना गया 
है, क्‍यों” सर्वत्र अध्यात्म एवं उपासन्ाप्रसंगों में निश्चितरूप से उपास्य ब्रह्म का 
उपयेश है; अथवा प्रसिद्ध-ब्रहम का उपदेश हैं। यहां भी ““''ज्हा'“उपासीत' ब्रह्म की 
उपासना करें, यह उपक्रम करके जीवात्मा की उपासना बतलाने में प्रकृतहानि और 
अप्रकृत की प्राप्तिरूप दोष उपस्थित होगा। इसलिये यह ब्रह्म] की उपासना का विधान 
है। आगे जीवपुरुष के विषय में बताया-निश्चिचत हों यह पुरूष ऋतुमय होता है। 
“ऋतु' का तात्पय है, यज्ञ, कर्मानुष्ठान, उपासना आदि। इस लोक में जैसे कर्म या 
उपासना करने वाला पुरुष होता है, शरीर त्यागकर परलोक [अन्य जन्म आदि] में 


आदि का कथन निस्सार है। यदि यह जगत्‌ ब्रह्म हैं। तो उसकी उत्पत्ति कसी ? 
क्या बहा उत्पन्न होता है ? आचार्य ने पदों की उक्त योजना कर यथार्थ को सर्वेथा 
चूमिल कर दिया है। वस्तुतः ब्रह्म ' को 'उपासीत' क्रिया का कर्म समझना चाहिये । 
सर्व खल्विदं का सम्बन्ध 'तज्जलान्‌' के साथ है। 'सर्व खल्विदं तज्जलानिति 
बुद्ध्वा श्ञान्त: सन्‍्नुपासकः बहा उपासीत' ऐसी पदयोजना होनी चाहिये। 

प्रत्येक उपासक साधारणतया संसार में फंसा रहता है। वह श्रपने सुख के 
लिये संसार के ऐड्वर्यों को सर्वोपरि समझता है। बरह्मोपासना को ओर उसका 
भुक्काव नहीं होता । इसी भावना से उपनिषत्कार ने कहा-जिल जग्रत्‌ को तुम 
सर्वोपरि समझते हो, वह सब ऋह्म से उत्पन्न होता है, इसलिये सर्वोपरि बह्म है, 
ऐसा समझकर संसार को ओर से चित्त हटा, शान्त होकर बहा की उपासना करो। 
यह भाव यहां अमिसत है। इसी प्राधार पर गीता [१५।५३ ] में कहा-“विभुच्य 
निर्ममः शान्‍्तों बह्म भूपाथ कलप्पते' काम ऋध झादि का परित्याग कर ममताहीत 
हो उपासक व्रह्मप्राप्ति के लिये समर्थ होता है। 

सर्व लल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति शान्‍्त उपासीत' इस वाक्य में “ब्रह्म पद 
ब्रह्माण्ड' परक है। श्रन्यत्न [इबेता>० ११॥ सुण्ड>० १११४८, तथा १४१।७॥ ऋ० 
३॥४०।५ पर दयानन्दभाष्य ] भी इस एव का प्रयोग उक्त अर्थ में हुआ है, [ब्रह्म 
सुनिसाष्य | । 


सञज २] प्रथप्नाध्याये द्वितीय: पाद: श्र्श्‌ 


वैसा उसे प्राप्त होता है, इसलिये वह पुरुष [जीवात्मा ] उपासना आदि का भ्नुष्ठान 
करे। इतने सन्दर्भ में प्रथम ब्रह्म की उपासना का उपक्रम कर उपासक जीव नी स्थिति 
को स्पष्ट किया है। इससे यह निश्चित होता है, कि यहां ब्रह्म उपास्य और जीव 
उपासक है । 

इसके अनन्तर बहा के उस स्वरूप का निरूपण है, जिसका ध्यान उपासक को 
उपासनाकाल में करता अपेक्षित है । उस स्वरूप का वर्णन 'मनोमय: प्राणशरीर:' से 
प्रारम्भ होकर 'अवाक्यनावर:” पर पूर्ण होता है । इसके अनुसार वह ब्रह्म झुद्ध मनह्वारा 
ग्राह्म है, सर्वोत्कृष्ट चैतन्य उसका शरीर है, श्रर्थात्‌ वह चेतनस्वरूप है । 'मनोमय' का 
अर्थ मन का विकार ग्रथवा मन से विशिष्ट नहीं। “प्राण पद का श्रर्थ है-उत्कृष्ट 
चैतन्य, वही उसका शरीर श्र्थात्‌ स्वरूप है | अथवा 'प्राण' पद जीवात्मा का उपलक्षक 
है । बह जिसका शरीर है, श्र्थात्‌ उसमें भी वह व्याप्त रहता है। इस प्रकरण के अन्त 
[छा ३। १४॥३-४ ] में उपासक भपने हृदय के ग्रन्दर उस आत्मा [ब्रह्म] के बिरा- 
जमान होने की भावना करता है। वह भ्रह्म प्रकाशस्वरूप [भारूप:] है। सत्यसंकल्प, 
सर्वब्यापक, पूर्णकाम, सूक्ष्म से सूक्ष्म लथा महान से महात है। ऐसे ब्रह्मस्वरूप का ध्यान 
करने के लिये उपासक की भावना होती है-एष म पात्माउत्तहं दये एतद्‌ ब्रह्मा यह झ्ात्मा 
[उत्तस्वररूप ब्रह्म ] मेरे हृदय के अन्दर विराजमान हैं, यह ब्रह्म है। 'एतमितः प्रेत्या- 
भिसंभवितास्मि' इस देह का त्याग करने के अनन्तर इसको [पूर्वोक्त आत्मा-अद्या-्को ] 
प्राप्त होनेवाला हूं । 


यहां उपास्य बहा और उपासक जौवपुरुष का स्पष्टरूप से पृथक्‌ कथन है। 
लपासक कहे गये जीवात्मा को यहां उपास्य नहीं माना जासकता । अस्त में जीवात्मा 
के उपासनाढ्ारा ब्रह्मप्राप्तिकप फल का निर्देश कियां गया है। इस कारण भी यहां 
ब्रह्म उपास्य माना जाना चाहिये ॥१॥ 

डछान्दोग्य के उक्त प्रसंग में ब्रह्म को उपास्य बताया, इसके लिये उसी प्रकरण 
के आ्राधार पर सूत्रकार अन्य हेतु उपस्थित करता हैं-- 


विवक्षितगुणोंपपत्तेदच ॥२॥ 

[विवक्षित-गुणोपपत्ते:] विवक्षित गुणों के उपपन्न होने से [च] भी। इस 
प्रकरण में आत्मा के जो गुण बताये गये हैं, वे केवल परमात्मा [ब्रह्मा] में उपपन्न-युक्त 
होसकते हैं, इसकारण भी यहां ब्रह्म उपास्य है। 

छान्‍्दोग्य [ ३।१४।२-४ ] में आत्मा के स्वरूप का वर्णन करते हुए उसकी जो 
विशेषता बताई हैं, वे सब केवल ब्रह्म में संगत होसकती हैं । ब्रह्म के ऐसे गुणों का यहां 
वर्णन है, जिनको उपासना के समय ध्यान में लाना ग्रपेक्षित होता है। वें सब गुण 
“मनोमयः' से लगाकर अवाक्यनादर:' तक वर्णित हैं, यह पूव॑सूत्र के व्याख्यान में 


श्र६ ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र ३ 


निदिष्ट कर दिया गया है| वहां उपास्य आत्मा को सत्यसंकल्प बताया है, जगत्‌ की 
उत्पत्ति स्थिति और प्रलथ में अप्रतिबद्धशक्ति होना सत्यसंकल्प का स्वरूप है। विद्व के 
सर्ग आदि में कोई उसे बांधने या रोकने वाला नहीं है । यह सत्यसंकल्परूप गुण ब्रह्म 
में संभव है, अन्यत्र नहीं। आगे 'प्राकाशात्मा' पद उस आत्मा की सर्वव्यापकता एवं 
सर्वान्तर्यामिता को प्रकट करता है, जो ब्रह्म के ग्रतिरिक्त अ्न्यत्र संभव नहीं । 

इसके अनन्तर हृदय के भ्रन्दर विराजमान आत्मा को सूक्ष्म से सूक्ष्म बताकर 
'ज्यायान्‌ प्ृथिव्या ज्यायानन्तरिक्षाज्ज्यायान्‌ दिवो ज्यायातेम्यो लोकेम्य:' बह प्र्थिवी 
अन्तरिक्ष द्यु तथा सब लोक-लोकान्तरों से बड़ा है, इत्यादि सन्दर्भद्वारा उसे महान से 
महान बताया है, तथा वही आत्मा उपासक के हृदय में विराजमान है । ऐसा उपास्य 
क्वेबल ब्रह्म होसकता है। प्रकृत सन्दर्भ में 'मनोमय:' प्राणशरीरः' इत्यादि पद जीव के 
लिज्ग न होकर ब्रह्म का बोध कराते हैं; यह प्रथम स्पष्ट कर दिया है ॥२॥ 

उक्त गुण ब्रह्म में संभव हैं, जीवात्मा में नहीं; सूत्रकार ने स्वयं कहा--- 

अनुपफ्तेस्तु न श्ञारीरः ॥३॥। 

[अनुपप्त्ते: | उपपन्न-युक्त न होने से [तु] तो [न] नहीं [शारीर: | जीवात्मा । 
उक्त गुण जीवात्मा में उपपन्न न होने के कारण यहां उसका वर्णत संभव नहीं। 

पूर्वेसूत्र के ढ्वारा सूजकार ने बताया, कि छान्दोग्य के उक्त प्रकरण में आत्मा 
की जो विज्येपता कही गई हैं, वे ब्रह्म में उपपन्न होती हैं। इस सूत में बताया, कि वे 
जीवात्मा में नहीं घटतीं । जैसाकि पहले सूत्र में वर्णन किया, व्यसंकल्प:, झ्ाकाद्रात्मा, 
ज्यायान्‌ पृथिव्या:' इत्यादि पदों द्वारा वणित विशेषता ६ में संभव हैं; इसके विप- 
रीत यह स्पष्ट है, कि जीवात्मा में इन विज्लेषताओं का अभाव है। आगे ब्रह्म को 
बाकी, अनादरः बताया है। वाणी का नाम 'वाक्‌' है, जिसके वाणी न हो, वह 
नबाकी' कहा जाता है। जीवात्मा को अवाकी कहना प्रत्यक्षविरुद्ध है। पूर्णकाम तथा 
आप्तकाम होनें से जिसका किसी विषय में आदर-अभिरुचि न हो, वह “अनादर' हैं। 
यह विश्ञेषता जीवात्मा में संभव नहीं, क्योंकि उसका आ्रादर विषयों में बराबर बना 
रहता है। इसलिये यहां उपास्थ केवल ब्रह्म को समभला चाहिये। ऐसे ही उक्त सन्दर्भ 
में बणित अन्य विज्येषताएँ भी जीव में संभव नहीं। 

सूत्र में 'शारीर' पद जीवात्मा के लिये प्रयुक्त हैं। शरीरहारा जो जन्म-ग 7 के 
बन्धन में ग्राता हैं, वह शारीर है, यह जीवात्मा है। गद्मपि त्रह्म भी शरीर में रहता 
है, पर वह केवल शरीर में रहता हो, ऐसा नहीं है। बह सर्वान्तर्यापी एवं सर्वव्यापक 
होने से सदा सर्वत्र विद्यमान रहता है, शरीर भ्रथवा अन्य समस्त वस्तुओं में रहने पर 
डनके जन्म-मरण अथवा प्रादुर्भाव तिरोभाव से अन्तर्यामी ब्रह्म किसी रूप में प्रभावित 
नहीं होता। जीव ऐसा नहीं है, शरीर के साथ उसका सम्बन्ध जन्म-मरण व्यवहार तथा 


सूत्र ४] अधमाध्याये द्वितोयः पादः १२७ 


सुख-दुःखादि भोग का प्रयोजक है। सूत्रकार ने जीवात्मा के लिये 'शारीर' पद का 
प्रयोग कर यहां इसी भावना को अभिव्यक्त किया है। 

बेंद', वैदिक तथा श्रन्य साहित्य में ब्रह्म के शरीर तथा शरीरांगों का जो 
वर्णन उपलब्ध होता है, वह केवल ऑऔपचारिक है, उसको यथाभूत समभना सर्वधा 
अ्रप्नामाणिक है । ब्रह्म की उस रूप में कल्पना करना, ब्रह्म के वास्तविक भ्रस्तित्व से तकार 
करना है। वेदांदि के ये वर्णन ब्रह्म की सर्वश्क्तिमत्ता सर्वातिश्ायिता आदि विशेषताओं 
को अभिव्यक्त करने के लिये हैं। शारीर बहा सर्वजगदुत्वादक तथा सर्वान्तर्यामी आदि 
होना संभव नहीं । अतः उक्त वर्णनों को यधाभूत नहीं समझना चाहिये, वे औपचारिक- 
मात्र हैं ॥३॥ 


छान्दोंग्य के उक्त प्रसंग में उपास्य जीव!त्मा नहीं है, इसके लिये सूत्रकार अ्त्य 
हेतु उसी प्रसंग के ग्राधार पर प्रस्तुत करता है--- 


कर्मकत्तू व्यपदेशाचच ।। ४॥। 
[कर्म-कत्तू-व्यपदेशात्‌ ] कर्म तथा कर्त्ता के कथन से [च] और प्थवा भी | 
अतिरिक्त कर्म एवं कर्ता के कथन से उक्त प्रसंग में न जीवात्मा उपास्य है, न उसके 
मनोमयत्वादि ग्रुण हैं । 
छान्डोग्प के इस असंग के प्रारम्म में वाक्य है-सर्च खल्विदं ब्रह्म तज्जलानिति 
औान्त उपाभीत' यहां शात्त उपॉसक जीवात्मा उपासना का कर्त्ता है, और ब्रह्म कर्म है । 
'उपासीत' क्िय्रा का कर्म होने से ब्रह्म उपास्य संभव है, कर्त्ता जीवात्मा नहीं । 
इसीप्रकार प्रस्तुत प्रकरण के अन्त में वाक्य है-'एप म आत्माउन्तहं दये, एततदू 
बह्म, एतमित: प्रेत्याभिसंभवितास्मि! [छा० ३।१४।॥४] मेरे हृदय के भ्रस्दर जो यह 
प्रात्मा विराजमान हैं, वह ब्रह्म है, यहां से शरीर का त्यागकर मैं इसी बहा को श्राप्त 
होने वाला हूं । एक उपास्क जीवात्मा स्वसम्बन्ची हृदय में अन्य उपास्य प्रात्मा [ बह ] 
को विराजमान कहता है, इससे स्पष्ट है, उपास्य और उपासक भिन्न हैं, तथा उपास्य 
को ब्रह्म बतला रहा है [-एतद्‌ ब्रह्म] । उपासक अपनी ग्राव्ा प्रकट करता है, कि 
आरीरत्याग के अनन्तर मैं उस उपास्य ब्रह्म को भ्राप्त होने वाला हूं / यहां 'एतम्‌' यह 
कर्मपद प्रक्ृत ब्रह्मरूप उपास्य श्रात्मा को प्राप्तिक्रिया का कर्म निर्दिष्ट कर रहा है, 
और 'अ्रभिसंभवितास्मि' यह क्रियापद उपासक जीवात्मा को भ्राप्तिक्रिया के कत्तरूप 


१. ऋण १०८०१३॥१०९०१॥ यजु० १७१६॥३१।१॥ अबर्व० श्शरारद्षा 
१६६ १॥॥ 

२. ते० आए श१२१॥१०१३॥ तं० सं० ४ाद्वराड मुण्ड० २४१णया 

३. भग० गी० ११॥१०,१६॥१३।१३॥ 


श्र ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २ 


में निर्देश करता है। जीबात्मा ब्रह्म को प्राप्त होने वाला प्राप्तिक्रिया का कर्त्ता है, 
तथा जिसको प्राप्त होता है, बह प्राप्ति का कम, जीवात्मा से अन्य उपास्य ब्रह्म है। 

इसप्रकार यहां सत्यसंकल्पादिगुणयुक्त ब्रहा को 'उपासीत' तथा “ग्रभिसंभविता- 
स्मि' क्रिया का कर्म बताकर स्पष्ट कर दिया है, कि इस प्रसंग में उपास्य एवं प्राप्य 
ब्रह्म है । जीवात्मा उपासना करने वाला और उसके फलस्वरूप ब्रह्म को प्राप्त होने 
बाला होने से उपासक एवं प्रापक है, उपासना तथा भ्राप्ति का कर्त्ता । फलत: कर्म और 
कर्त्ता के रूप में उपास्य तथा उपासक को स्पष्टरूप से यहां भिन्न कहा है। उपासक व 
प्रापक स्वयं उपास्य या प्राप्य नहीं होसकता | इसलिए प्रकरण में वर्णित गुणों से युक्त 
ब्रह्म को उपास्य माना जाना युक्त है, अन्य को नहीं ।।४॥। 


मन्तोमय सत्यसंकल्प आदि गुणों वाला आत्मा, जीवात्मा से भिन्न है, और वही 
जक्त प्रसंग में उपास्यरूप से व्ित है; इस भ्र्थ को पुष्ट करने के लिये सूतकार अन्य 
हैतु प्रस्तुत करता है--- 

शब्दविशेषात्‌ ॥५॥ 

।शब्द-विश्येषात्‌ | शब्दविद्येष से, शब्द के भेद से | उपास्य और उपासक का 
निर्देश भिन्न विभक्ति वाले शब्दों से किया गया है; इसकारण जीवात्मा उपासक मनो- 
मय आदि गणों वाला नहीं। 

छान्दोग्य के उक्त प्रसंग |[३।१४।४] में कहा-'एप म आत्माउन्तहूं दये' यहां 
उपासक जीवात्मा का निर्देश 'मे' इस पष्ठी विभकतूयन्त पद से किया है, भौर उपास्य 
का 'एप आत्मा' इन प्रथमाविभकत्मन्त पदों से। इससे स्पष्ट होता है, कि उपासक 
जीवात्मा उपास्य बह से भिन्न है । प्रकरण में मनोमय्, सत्यसंकल्प आदि घर्म उसी 
उपास्य बलह्मा के बताग्रे गये हैं । 

अन्यत्र भी ऐसा वर्णन है। शतपथ ब्राह्मण |१०॥६।३।२] के इसीप्रकार के 
अ्रसंग में पाठ हैं-'यथा ब्रीहिर्वा यवो वा श्यामाको वा इ्यामाकतण्डुलों वा, एक्मय- 
सन्तरात्मन्‌ पुरुषो हिरण्मय:' जैसे धान जौ सबां अथवा सवां का चावल छिलके एवं बारीक 
ऑभल्ली के अन्दर रहते हैं, ऐसे ही यह हिरण्मय पुरुष ग्रन्तरात्मा में रहता हैं। इस वाक्य 
में अं पुरुषों हिरण्मय:' में प्रथमाविभकत्यन्त पद उपास्य ब्रह्म का निर्देश करते हैं, तथा 
'अन्तरात्मन्‌'' यह संप्तमीविभक्त॒यन्त पद उपासक जीवात्मा का निर्देश करता है । यहां 
बताया, कि वह हिरण्मय पुरुष [ब्रह्म] जीवात्मा के अन्दर इसप्रकार रहता है, जैसे 
आन आदि छिलके में । यह लौकिक दुष्टान्त केवल इतने अंश में अर्थ का प्रतिपादन 


१. 'सुपां सुलुक०' [पा० ७।१।३६ ] इत्यादि पाणितौयष नियम से यहां विभक्ति का ! 
लुक होगया है। सूत्र [८।२।८] के अनुसार पवान्त में '*' का लोप नहीं होता । | 


सूत्र ६] प्रथमाध्याये द्वितोयः पादः श्श्६ 


करता है, कि ब्रह्म जीवात्मा के अन्दर भी रहता है। इससे ब्रह्म की अन्‍्तर्यामिता का 
निर्देश किया गया है। दृष्टान्त का और कोई भाव यहां अभिष्रेत नहीं । प्रकृत में इससे 
यह स्पष्ट किया गया, कि जीवात्मा और ब्रह्म का विदेश झब्दभेद से हुआ है। ख्रन्त- 
रात्मा में हिरण्मय पुरुष है' यहां अन्तरात्मा जीवात्मा का सप्तमीविभक्ति तथा पुरुष 
जहा ] का प्रथमाविभक्ति से निर्देश है। यह शब्दभेद दोनों की भिन्नता का द्योतक है। 
फलत: छान्दोग्य के उक्त प्रसंग में उपासक से भिन्न उपास्य का निर्देश होने से बहा 


उपास्य संभव हैं, उसीके विशिष्ट कर्मों का वहां वर्णन है ॥॥५॥॥ 


जीवात्मा और परमात्मा के भेद को वैदिक साहित्य के ग्राधार पर बताकर 
सूत्रकार स्मति के आधार पर उस भ्र्थ को पुष्ट करता है-- 
स्मृततेद्ल ॥ ६॥। 
[स्मते:] स्मंति से |[च] भी। स्मृतिशास्त्र के आवार पर भी जीचात्मा- 
परमात्मा का भेंद स्पष्ट है। 
मनुस्मृति [56१ ] में न्‍्यायाघीश के सन्मुख साक्षी देते वाले व्यक्ति के लिये 
कहा गया है--- 


एको5हमस्मीत्यात्मानं यत्त्वं कल्याण मन्‍्यसे । 
नित्यं स्थितस्ते हुग्येषः पृण्पपापेक्षिता सुनिः॥ 
साक्षी के प्रति सच बोलने की प्रेरणा देते हुए कहा जा रहा है - है भलेमानस ! 
जो तू अपने आपको यह समझता है, कि अकेला मैं ही हें, गेरे किये जाने को और कोई 
नहीं जानता या देखता; ऐसा तु मत समझ । बुराई-भलाई का देखते वाला वह सर्वज्ञ 
परमात्मा सदा तेरें हृदय में अवस्थित रहता है| तेरे समस्त मनोगत भावरों को बह 
जानता है, उसके विपरीत कुछ त कहना । 
त्यायाबीश के सन्मुख साक्षी ला द्ेहधारी जीवात्मा है। स्सतिकार के 
कथनानुसार जीवात्मसस्वन्धी हृदयदेझ् में पुण्य-पाप का द्रष्टा सर्वज [मुनिः | परमात्मा 
सदा विद्यमात रहता है! साक्षी से कहा जारहा है, कि मत समझ, कि 
में अवस्थित तू अकेला है। तेरी सव वुराई-मलाई को देखनेवाला सत्ंज् परमात्मा 
सदा विद्यमान है । इससे स्पष्ट होता है, कि हृदयप्रदेश में स्थित जीवात्मा से अति 
परमात्मा है, सह स्मतिकार को अभिमतत है। इससे समतिशास्त्र के आधार पर जीव- 
बहा का भेद सिद्ध होता है। इसके लिये मनुस्मति [१२१२५] का स्थल मी द्वष्टव्य 
आजाय॑ शंकर ने वेदान्त [२।१।१] यूत्र के भाष्य में मनु के एक इलोक के 
आधार पर यह सिद्ध करने का प्रयास किया है, कि ब्रह्मत्मतत्त्व से अतिरिक्त और 
है, समस्त विद्व ब्रह्मरूप है । मतु का बह इलोक है -- 


३० ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ', 


सर्वेभूतेष॒ चात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि। 
खंप' इ्यन्नात्मयाजी व॑ स्वाराज्यमधिगच्छिति' ॥॥ 
इलोक के पूर्वाद्ध में 'आत्मा' पद परमात्मा के लिये भ्रयुक्त हुआ है, और उत्तरा्द्ध 
में जीवात्मा के लिये । 'आ्ात्मयाजी' जीवात्मा है, आत्मा का-अपने आपका-यजन करने 
वाला, बरह्मापंण बुद्धि से आत्मज्ञान के लिये सतत प्रयत्तशील । अथवा यहां भी 'श्रात्मा' 
परमात्मा समभा जाय, तो हानि नहीं । परमात्मा का बजत करने वाला, परमात्मा की 
प्राप्ति के लिये अनुष्ठान व उपासना आदि करने वाला जीवात्मा । “सब भूतों में आत्मा 
को और श्रात्मा में सब भूतों को यथा्थरूप से देखनेबाला आत्मयाजी मोक्ष को प्राप्त 
होजाता है !' यह श्लोक का शब्दार्थ है। सब भूतों में परमात्मा की स्थिति को बताना 
उसकी अन्‍्तर्यामिता को स्पष्ट करता है। वह समस्त विश्व का अस्तर्यामी है, उसमें 
भ्रविष्ट हुआ सबका नियन्त्रण करता है। इसीप्रकार परमात्मा में सब भूतों को कहना 
परमात्मा की सर्वाधारता को अभिव्यक्त करता है, समस्त विश्व उसीमें आधारित है। 
उसीकी क्षक्ति से आधारित हुआ यह जगत्‌ वत्तंमानरूप में दृष्टिगोचर होरहा है। 
आत्मयाजी उपासक इसी भावना से ब्रह्म की उपासना करता है, कि वह स्वनियन्ता 
एवं स्राधार है, मेरा भी नियन्ता व आधार वही है। इसरूप की उपासना द्वारा 
अपने आपको सर्वात्मना बहा में श्र्पण कर आत्मयाजी मोक्ष को प्राप्त होता है । 
यह स्पष्ट भाव मन्‌ के उक्त इलोक का है । इसमें-समस्त विश्व आत्मरूप 
अथवा ब्रह्मरूप है, यह अर्थ कहां भासित होता है? प्रत्युत इसके विपरीत स्वाराज्य 
[मोक्ष ] की प्राप्ति और झात्मयाजी की वैसी भावना व स्थिति 'आरत्मयराजी' को तथा 


१. 'सम पद्यज्नात्मयाजी' मनुस्मृति में यह पाठ उपलब्ध है। 

२. इस इलोक को उद्धू,त करने के पूर्व ग्राचार्य शंकर ने मनु की प्रशंसा में तंत्तिरोय 
संहिता [ २।२।१०१२ ] का वाक्य उद्ध,त किया है--- 

'यद्दे किझच सनुरवदत्तड्रपजम्‌' मनु ने इस विषय में जो कहा है, वह्‌ भेषज है, 

आऔषध है । तैत्तिरीय संहिता में उक्त वाक्य चर्मरोगनिवृत्यर्थ श्रनुष्ठान के लिये 
उन ऋचाओं को “घास्या' बनाने के प्रसंग में है, जिन ऋचाओं का ऋषि मनु है । 
उन ऋचाओं का तैत्तिरीय संहिता में निर्देश है। वे ऋग्वेद [ ।३१] सूक्त की 
अल्तिम चार या पांच ऋचा हैं। इनका ऋषि वेवस्वत मनु है। सनु-ऋषिक उन 
ऋचाओं को उक्त वाक्य में भेषज कहा गया है। वैबस्वत सन्‌ का “मनुस्मृति 
नामक धर्मशास्त्र के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है। यह धर्मशञास्त्र स्वायम्मुव-सनुप्रोक्त 
है, यह उसीसे स्पष्ट है, तथा अन्य तत्सम्बन्धो समस्त भारतीय श्ञास्त्र इसका 
साक्षी है। आचार्य का इसप्रकार उद्धरण देना सर्ववा भ्रामक है। इस विषय में 
अधिक विवेचन के लिये देखें---'सांख्यदर्शन का इतिहास' [ पृष्ठ १६-१९] । 


सूत्र ६ प्रथमाध्याये द्वितायः पाद: १३१ 


आत्मा' को परस्पर भिन्न सिद्ध करती हैं। आत्ण्याजी-जीवात्मा उपासक है, तथा 
'आरात्मा' [ब्रह्म] उपास्य एवं प्राप्य है । इसकारण भनुस्मृति के विभिन्न वर्णनों में 
परस्पर विरोध की ग्राझंका करना निराधार होगा । 
इसी प्रसंग [ २।१।१ सूत्र की व्याख्या] में आचार्य शंकर ने महाभारत के कति- 
प्य इलोक उद्धृत कर-सब कुछ ब्रह्म ही है-यह समझाने का प्रयास किया है। स्वाभि- 
सत प्र्थ की पुष्टि के लिये आचार्य ने ये इलोक उद्धृत किये-- 
भमान्तरात्मा तव च ये चान्ये देहसंस्थिता:। 
सर्वेषां साक्षिभूतोजसौ न ग्राह्म: केनचित्ववचित्‌ !। 
विद्वसूर्धा विश्वभुजो विश्वपादाफ्षिनासिक: । 
एकछ्चरति भूतेषु॒स्वैरचारी. यथासुखम्‌॥।' 
देह में अ्रवस्थित मेरा ग्न्तरात्मा और तेरा अ्रन्तरात्मा तथा अन्य जो देहों में 
अवस्थित हैं, उन सवका साक्षिभ्रूत है वह परमात्मा [विश्वपुरुष], जो किसीसे कहीं 
ग्राह्म नहीं । विश्व उसकी मुर्चा है, विश्व भुजा हैं, विश्व पैर आंख और नाक हैं। वह 
एकमात्र समस्त तत्त्वों में विद्यमान है, स्वतन्त्र है, आनन्दरूप है। 
आचार ने इन इलोकों के आधार पर जगत्‌ की ब्रह्मरूपता को सिद्ध किया, यह 
आह्चर्थ है । यह एक संबाद का प्रसंग है। वक्ता श्रोत्ता से कहरहा है, इस देह में यह 
मेरा अन्तरात्मा जो वक्ता के रूप में उपस्थित है, और तेरा ग्रत्तरात्मा जो श्रोता के 
रूप में है, तथा इसीतरह अन्य जितने वेंहसंस्थित आ्रात्मा [जीवात्मा] हैं उत्त सबका 
'साक्षिमूत' है, वह परमात्मा । यहां उस विश्वपुरुष को 'साक्षिभूत' कहा हैं। इसका 
अर्थ है-साक्षात्‌ द्रष्टा । परमात्मा समस्त विश्व का द्रष्टा है, वह सर्वज्ञ है । वह सबका 
द्ष्टा होने पर भी उसे साथारणरूप से जानलेना ग्रशक्य है। इस उल्लेल से यह 
कहां भासित होता है, कि यह सव जगत्‌ ब्रह्म का रूप है, अथवा ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य 
किसीका ग्रस्तित्व नहीं । तब सर्वात्मत्वदर्शन की सिद्धि कैसे होगई ? इसके विपरीत 
यह सब वर्णन जीवात्मा और परमात्मा के भेद को स्पष्ट प्रकट कररहा है। यह जिन 
सबका साक्षी है, द्रष्टा है; वे सब उससे भिन्न हैं, दुश्यरूप हैं। 
आगे 'विश्वमूर्षा' आादि पदों से जो वर्णन है, वह केवल औपचारिक व काल्पनिक 


१. स्र० भा०, १२३५१।४-४५॥ गोरखपुर संस्करण ।, महाभारत के इस प्रसंग में जन- 
सेजय वंक्ञम्पायन से प्रइन करता है, पुरुष बहुत हैं, श्रथवा एक है ? वेज्ञस्पायन ने 
उत्तर देते हुए ब्रह्मा श्रौर रुद्र के संवाद के रूप में इस विषय को प्रस्तुत किया है । 
अपर्पुक्त दो इलोकों में ब्रह्म वक्ता प्रौर रुद्र श्रोता है। 

चहले इलोक के द्वितीय चरण में 'देहसंस्थिता:' के स्थान पर गोरखपुर संस्फरण 
में 'देहिसंज्ञिता:' पाठ है। 


श्क्र अह्यसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र ६ 


है । जीवात्मा का सम्बन्ध देह के साथ होता है, देहादि साधनों द्वारा यह कर्म करता 
फलों को भोगता और अपवर्ग की प्राप्ति के लिये प्रयास करता हैं । जीवात्मा का यह 
देह और उसके मुर्धा आदि ऋ्वसव सबके सामने हैं । इसके समान जब विश्वपुरुष के देह 
गौर उसके भ्रवसवों की कल्पना की जाती है, तब उसके कोई बास्तबिक देह तथा देहा- 
बबव न होने से समस्त विश्व को उसके देहादि के रूप में कल्पना कर लिया जाता है । 
उपपुंक्त जैसे बर्णनों का यही ग्राधार है । जीवात्मा का देहादि से सम्बन्ध है, पर दीवात्मा 
स्व न कभी देहादिरूप है, ग्रौर न ऐसा समभा जाता है। परमात्मा के ऐसे झऔप- 
चारिक वर्णनों में भी यही तत्त्व है। विश्व परमात्मा का स्वरूप नहीं हैं, और' न पर- 
मात्मा विश्व का रूप है | देह से अतिरिक्त आत्मा का कोई अस्तित्व नहीं हैं, देंहरूप ही 
आत्मा है, अथवा आत्मा देहरूप है, ऐसी मान्यता भारतीय दहन में चावकदबंन की 
है । यदि ब्रह्म विदबरूप है, अथवा विश्व ब्रह्म का रूप हैं; विश्व से अति रिक्त ब्रह्म ग्रथवा 
ब्रह्म से अतिरिक्त विश्व नहों; ऐसा माना जाता है, तो यह मान्यता चार्याक- 
दर्शन में अन्तहित होजाती है, तब शंकर मत का प्रवेश चार्वाकदर्शन में होजाता है, 
केवल मूलउप।दान का नाम आचाय॑ शंकर हारा 'चेतन' कहदेने से मूलतत्त्व 
में कोई अन्तर नहीं होता । फलतः जीवात्मा और देह को एक न मानने 
और विश्व को एक नहीं मांना जासकता । इसीकारण महाभारत में इन इलोकों से पूर्व 
विद्वपुरुष को गुणों [त्रिगुण] से ग्धिक-अतिरिक्त बताया है-'तथ। त॑ पुरुष विश्व- 
माख्यास्थामि गरुणाधिकम्‌” । उसीका वह वर्णन है, जो ऊपर अभी किया गया। इससे 
वह सबका साक्षी-द्रष्टा सर्वज्ञ सर्वाधार एवं सवंतियन्ता सिद्ध होता है, स्वरूप नहीं । 
उसका विश्वरूपतावर्णन सर्वथा श्रौपचारिक है, यह स्पष्ट करदिया गया है । 

आचाये शंकर ने अस्तुत सूज .[१।२।६] की व्याख्या में जीवात्मा और पर- 
मात्मा का भेद सिद्ध करने के लिए स्मृति के रूप में अगवद्गीता का इलोंक | १5६१] 
उद्धृत किया है ॥ यद्यपि यह ठींक है, कि वहाँ ईश्वर और जीव के भेद को स्पष्ट किया 
है; परन्तु जब महाभारत ग्रौर उसके अन्तर्गत गीता तथा इस बह्मसुत्रों के रचयिता 
बेदव्यास को माना जाता है, तब स्वप्रतिपादित एक मन्तव्य की पु लिये उस्तीकी 
रचना से स्मतिरूप में प्रमाण उपस्थित करना समज्जस प्रतीत नहीं होता । तास्पयं यह 
है, कि 'स्मतेश्च' सूत्र की रचना के समय वेदव्यास की भावना अपनी अन्य रचना को 
अमाणरूप में उपस्थित करनेकी रही हो, ऐसा युक्तियुक्त नहीं है। इसलिये यहां स्मृति 
के नाम पर आचार्य का गीता को प्रमाणरूप में अ्रस्तुत करना चिन्तनीय है। 

आचाय॑ शंकर ने इस सूत्र के भाष्य में जीवात्मबिषयक एक अतिरिक्त आशंका- 
रूप तक॑ इसप्रकार उपस्थित किया है-यह परमात्मा से भिन्न जीवात्मा [शारीर] 
कौन है, जिसका 'भरनुपपत्तेस्तु न झारीरः' इत्यादि सूत्रों के द्वारा छान्‍्दोग्य के उक्त प्रकरण 
[३१४ १] में ग्रहण करता प्रतिषिद्ध किया गया है ? क्योंकि 'नास्योज्तोजस्ति द्रष्टा 
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नान्योछ्तोउस्ति थ्रोत्ता' [बुहू० ३:७।२३] इत्यादि सन्दर्भों में परमात्मा से भ्रन्य किसी 
आत्मा का निवारण किया हैं। यहां बताया, न उस ब्रह्म से अतिरिक्त कोई दष्टा है न 
श्रोता । आचार्य ने इस आशंका का समाधान किया-वह परख्रह्म परमात्मा ही देह 
इन्द्रिय मन बुद्धि आदि उपाधियों से परिच्छिन्न हुआ 'शारीर' |जीवात्मा] इस नाम से 
व्यवहृत किया जाता है | उसकी अपेक्षा से कर्म-कर्तता ग्रादि भेदव्यवहार में कोई विरोध 
नहीं श्राता । यह अवस्था उस समय तक रहती है, जब तक झआात्मैकत्व का बोध न हो । 
आत्मा को एकता का बोघ हो जाने पर वन्व-मोक्ष आदि समस्त व्यवहार समाप्त 
होजाता है । 

आचायंहारा उत्थापित यह झाशंका और ससाधान दोनों विचारणीय हैं। 
आशंका भाग में बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के श्राघार पर कहा गया, कि ब्रह्म से अन्य कोई 
द्रष्टा श्रोता नहीं है । बृहुदा रण्यक का उक्त बावय 'ग्रस्तर्याप्री ब्राह्मण” का है । याज्ञवल्वय 
ने यहां ब्रह्मा के अन्तर्या मी स्वरूप का निरूपण किया है, ग्रनेक तत्त्वों का नाम लेकर उनमें 
अन्तर्यामी ब्रह्म का अस्तित्व बताया । 'अन्तर्यामी' पद का अर्थ है-अच्दर रहकर नियं- 
त्रण करना । जिन पदार्थों के नाम लिखे गये हैं, वे उपलक्षणमात्र हैं, याज्ञवल्क्य का ग्राशय 
यह श्रकट करना है, कि समस्त विद्वव में व्याप्त हुआ। परमात्मा इसका तियन्त्रण करता 
है। इस प्रसंग के अन्त में याज्ञवल्क्य श्रोंता के प्रति कहता है-/एप त आत्मान्तर्याम्यमत:! 
यह अमृत भ्रात्मा तेरा अ्रन्तर्यामी है। इसके ठीक अन्तर कहा-अदृष्टो द्रष्टाइश्रुतः 
श्रोत्ाअमतो मन्ताअतिज्ञातों विज्ञाता' वह देखा नहीं जाता पर बह सबका द्रष्टा है, वह 
सुना नहीं जाता पर वह सबका श्रोता है, वह माता नहीं जाता पर वह सबका मन्ता है, 
बह जाना नहीं जाता पर वह सवका विज्ञात्ा है “नान्योष्तो$स्ति द्रष्टा 
इत्यादि वाक्य हैं। इसका यही ग्रभिप्राय स्पष्ट होता है, कि ऐसे अन्तर्यामी से अन्य और 
कोई ऐसा द्रष्टा श्रोत्ा नहीं है । यह वाक्य केवल अन्तर्यामी ब्रह्म की एकता का निरूपक 
है, ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई ग्रस्तर्माप्ी 'ग्रदृष्ट द्रष्ठा' संभव नहीं | इस वाक्य में 
जीवात्मा के साभ्र ब्रह्म के अभेद का अंश भी नहीं है । प्रत्युत याज्ञवल्क्य प्रकरण के निग- 
मन में प्रश्नकर्त्ता श्रोता के प्रति कह ए है, जो ब्रह्म' रब जगत्‌ में अन्तर्याम! है, वही 
तुम्हारे ग्यात्मा में अन्तर्यामी है। हृदयदेशस्थ आ्रात्मा में विराजमान बहा का साक्षात्कार 
होंता है, इसी भावना से यह उपदेश है । फलतः आजायंद्वारा ऐसी आशंका का उत्ता- 
पन यहां अंप्रासंगिक एवं आधारदहीत है । 

आज्षायद्वारा किये गये उक्त श्राशंका के समाधान के विषय में इतना कहना 
पर्याप्त है, कि बहा ही देह इच्धिय मत बुद्धि झ्रादि से परिच्छित्र हुआ 'शारीर' 
[जौवात्मा] कहा जाता है; इस विषय में आचार्य ने कोई शास्त्रीय श्रमाण भ्रस्तुत नहीं 
किया । यहां पर अपनी इच्छा से इसे सिद्धवत्‌ मानकर कहृदियागया है । शंकर विचार 
के वेदान्तसाहित्य में जिन वाक्‍्यों के आघार पर इस अर्थ को उभारा गया है, वस्तुतः 
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उन वाकक्‍्यों के यथाभूत अर्थों का शीर्षासन कर दिया हैं ! उन-उन प्रसंगों में ऐसे बादयों 
का यथायथ विवेचन विवेकशील पाठक अ्नेकत्र इस ग्रन्थ में देख सकेंगे। फलत: प्रस्तुत 
असंग में 'शारीर' पद का सूत्रकार ते जीवात्मा के लिये प्रयोग किया है, और उसका 
प्रपता निरपेक्ष अस्तित्व हैं, वह सत्य है, केवल औपचारिक नहीं। यदि आचार्य के उक्त 
[शंका-समाधानरूप | विवेचन को यथार्थ माना जाता है, तो अगले आठवें सूच की कोई 
संग्रति संभव नहीं । इसलिये श्राचार्य का उक्त विचार सूत्रकार को भावना के अनुकूल 
नहीं है, यह स्पष्ठ है। इस भावना से ग्यारह-बारह सूत्र भी द्रष्टव्य हैं ॥६॥ 

शिष्य आशंका करता है, छान्‍्दोग्य के उक्त [३।१४॥३ ] प्रसंग में आत्मा को 
अणीयान्‌' कहा है-'एप मर आात्माओ््तहं दयेज्णीयान्‌ ब्रीहेवा यवाद्वा' इत्यादि। यह 
आत्मा मेरे हृदय के अन्दर धान से छोटा हैं और जौं से छोटा है । इससे प्रतीत होता है 
कि यह वर्णन सर्वव्यापक सर्वान्तिर्यामी ब्ह्दा का नहीं है । जीवात्मा का संभव होसकता 
है। सूजकार ने शंकानिर्देशपूवंक समाघान किया-- 


श्रभकौंकरत्वात्तदचपदेशाच्च नेति चेन्‍न निचाय्यत्वादेव॑ 
व्योमवच्च ॥७॥॥ 


[अर्भकौवस्त्वात्‌ ] अल्प भ्रथवा छोटे घरवाला होने से [ तद्थपदेश्ञात्‌ | उसका 
कथन किये जाने से [च] ओर [न] नहीं (उक्त वाक्य में ब्रह्मोपदेश), |. , चेत] 
ऐसा यदि कहो, (तो यह कंथन) [न] नहीं (ठीक), [निचाय्यत्वात्‌-एवं ] सादा 
योग्य होने से इसप्रकार [व्योमवत्‌ | श्राकाश की तरह [च] ही। 

अल्पस्थान [ हृदयदेदा ] में निवास कहेजाने से छान्दोग्य के उक्त प्रसंग में ब्रह्म 
का उपदेश संभव नहीं; यह कथन युक्तियुक्त नहीं कहा जासकता, क्योंकि ब्रह्म के 
साक्षात्कार के लिये उसप्रकार ब्रह्म का निवारा हृदयदेश कहा है । ज॑से विस्तृत आकाश 
का सीमितरूप में कथन होता है । 

“अर्मक' पद का अर्थ-अ्रल्प या छोटा है, 'भोकस्‌' घर अ्रथवा लिवासस्थान को 
कहते हैं | 'ए म आत्माध््तहूं दये' यह श्रात्मा मेरे हृदय के ग्रन्दर है, 
कथन शत्यल्प हृदयदेश को श्रात्मा का निवास बताता है। इसके 4 
स्पष्ट उसे 'अणीयान्‌' कहा है, वह धान, जौ, सरसों या समां के दालों ले भी भ्रति सूक्ष्म 
है । इससे प्रतीत होता है, कि छान्दोंग्य के इस प्रसंग में स्वव्यापक क्र का उपदेदा 
होना नहीं माना जासकता । सूत्रकार ने कहा-यह श्राशंका टीक नहीं, 
जीवात्मा के ह्वारा ब्रह्म का साक्षात्कार मस्तिष्कगत हृदयदेश्ष में संभव है, स्रन्‍्यन्न नहीं, 
क्योंकि जीवात्मा का वहीं निवास है । जीवात्मा ब्रह्म को उसी प्रदेश में साक्षात्‌ कर- 
सकता है, इसी भावना से सर्वव्यापक ब्रह्म को हृदयदेश के अन्दर विराजमान बताया 
है।धान जौ सरसों समां आदि के दानों से 'ग्रणीयान' बताना 'ती अतिसूक्ष्म 
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स्थिति को अभिव्यक्त करता है, उसकी एकदेशीयता को नहीं। इसी प्रसंग में उसको 
'ज्यायान्‌ पृथिव्या ज्यायानन्त रिक्षाज्ज्यायात्‌ दिवों ज्यायानेभ्यों लोकेभ्य:' पृथिवी, 
अ्रन्तरिक्ष, चुलोक तथा समस्त लोक-लोकान्तरों से ज्यायांन्‌' ज्येष्ठ महान बत्ताया गया 
है। अन्यन्न भी उसे 'अगोरणीयान्‌ महतो महीयात्‌' [शवे० ३२०] कहा है। यजुर्वेद 
[४०।५-७] में भी इस भावना को निम्नप्रकार प्रकट किया है, कि वह सबके अन्दर और 
सबके बाहर है, समस्त विश्व उस आत्मा [बहा] में आधारित तथा झात्मा समस्त 
विश्व में सदा अनुप्राणित है । ज्ञानी श्रात्मा के इस स्वरूप को जानकर शोक मोह से पार 
होजाता है । 

इस विवेचन के आधार पर स्पष्ट होता है, कि छान्दोग्य के उक्त प्रध॑ग में ब्रह्म 
का सथार्यरूप से हृस्यदेश में सीसित होना नहीं बताया; प्रत्युत हृदगदेदा में ब्रह्म का 
निवास जीवात्माद्वारा ब्रह्म का ज्ञान होंसकने की भावना से कहा हैं। तथा अणीयान्‌' 
कथन उसकी अतिसूक्ष्मता को अ्रभिव्यक्त करता है, इसलिये छान्दोग्य का वह प्रसंग 
उपास्यरूप से ब्रह्म का उपदेश करता है, यह निश्चित है। लोक में जाना जाता है. 
आकाझतस्व अतिविस्तृत है, समस्त +म पदार्थों के श्रन्दर बाहर सब जगह फैला 
हुआ है। कहा जाता हैं-दिवदत्त मकान में बैठा हैं' दीवारों से घिरे हुए श्रवकाश का 
नाम 'सकान' है | यह निश्चित है, कि देवदत्त के बैठने को जो अवकाश प्राप्त है, वह 
आकाश के कारण है; पर व्यवहार में यह नहीं कहा जाता, क्ति 'देवदत्त आकाश्ष में 
बैठा है! यद्यपि यह स्थिति यथा है। इसका निमित्त है-लोकब्यवहार का यथायथरूप 
में चालू रहना । 'देवदत्त मकान में बैठा है' इस वाक्य को सुनकर श्रोता एक यथाभ्रूतत 
विशिष्ट श्र्थ कों समझ लेता है, और देवदत्त की स्थिति का निश्चय करलेता है । यदि 
उक्त वाक्य के स्थान पर कहाजाय, कि 'देवदत्त श्राकाशष में बैठा है' तो श्नोत्ा इससे यथा- 
मत अर्थ को समभने में अक्षम रहता है, प्रौर लोक-व्यवहार में अवरोष उत्पन्न होजाता 
है । फलत: जैसे विस्तृत आकाश का लोकव्यवहारनिमित्त से सीमितरूप में कथन किया 
जाता है; ऐसे ही सव॑ब्यापक, ब्रहा को 'उसका ज्ञान होना' रूप निभित्त से हृदयदेझ में 
विद्यमान कहा है । इसका यह तात्पर्य नहीं, कि बह उसी प्रदेश में सीमित है, अथवा 
अन्यन्न उसका अस्तित्व नहीं | किसी निमित्तविशेष से सीमित प्रदेश में उसकी विद्य- 
मानता कहे जानेपर उसकी सर्वव्यापकता में कोई बाघा नहीं आती । ब्रह्मज्ान अथवा 
ब्राप्ति के लिये हृदयदेदा में उसकी उपासना कौजाती है, यही बताना उपनिषद्‌ के उक्त 
असंग का लक्ष्य है ॥8॥। 

शिष्य आशंका करता है, देह में जीवात्पा का निवासस्थान मस्तिष्कगत हृदय 
बताया गया है, वह सुख-दु:ःख आदि का भोग वहीं बैठा किया करता है। उपास्य ब्रह्म 
की प्राप्ति का वही स्थान होने से जहा को भी सुख-बुःखादि भोग प्राप्त होता चाहिये | 
सूत्रकार आचार्य शंकानिर्देशपूर्वंक समाधान करता है-- 
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संभोगप्राष्तिरिति चेतन बेशेष्यात्‌ ॥।८॥। 


[सम्भोगप्राष्ति:| सम्भोग की प्राप्ति (बहा को होनी चाहिये), [इति, चेत्‌] 
ऐसा यदि (कहो, तो यह) [न] नहीं, [वैज्वेष्यात] विशेष-गत्यन्त भेद होने से। 
सबंगत्त त्रह्म के हृदयदेश में रहने से ब्रह्म को सुख-दुःखादि भोग श्राष्त होना चाहिये, यह 
आशंका ठीक नहीं है; क्योंकि उन दोनों [बहा-जीवात्पा] में अत्यन्त भेद हैं। 

यद्यपि ब्रह्म सर्वगत होने से हृदयदेश में रहता है, तथा वहीं पर निवास करने- 
वाला जीवात्मा सुख-दु खादि भोग को प्राप्त करता है, परन्तु बहा को वह भोग प्राप्त 
नहीं होता | कारण यह है, कि इन दोनों में परस्पर अत्यन्त भेद है। जीवात्मा कर्त्ता 
भोक्ता है, धर्म, अधर्मरूप कर्मों को करता और उनके सुख-दुःखरूप फलों को मोंगता है । 
बह कामना के वश्ची भूत होकर इन कर्मों में फसा रहता है । ब्रह्म ऐसा नहीं है, बह इससे 
स्नंधा विपरीत है। बह अ्रपहतपाप्मा व पूर्णकाम है । भोग अपने किये धर्माधर्मझूप कर्मो 
का परिणाम है। यह स्थिति केवल जीवात्मा की है. ब्रह्म की नहीं । उसके द्वारा 
जीवात्मा के समान कोई धर्माध्र्म का अनुष्ठान तहीं होता, तव उसे भोगप्राप्ति की 
संभावना कहां ? वह समस्त क्लेश कर्म तथा उनके परिणामों से अछूता रहता है, 
[योग० १।२४] । ऋग्वेद [१।१६४।२० | में जीवात्मा और ब्रह्म का यही भेद 
बताया-- 


हा सुपर्णा सघुज़ा सलाया समान चरुक्ष परिषल्वजाते। 
तयोरन्यः पिप्पल स्वाद्वत्त्यनइनन्तन्यों ग्रभिचाकशीति ॥ 
दो चेतनत्तत्त्व एक प्रकृतिरूप वृक्ष के साथ सम्बद्ध हैं, एक [जीवात्मा] भौक्ता- 
रूप में, तथा दूसरा [परमात्मा ] अभोक्ता व तियन्‍्तारूप में । चूल्हे या भट्टी में रहता 
भी श्राकाश जलता नहीं, क्योंकि उसमें जलने की योग्यता नहीं। बहा हृदयदेश में 
रहता भी भोक्ता नहीं, क्योंकि उसमें उसकी योग्यता नहीं । भोग की यो-यता धर्मावर्स- 
रूप कर्मानुष्ठान से प्राप्त होती है, यह बहा में संभव नहीं। अत: जहा को भोग प्राप्त 
नहीं होता । 
सूत्रकार के इस विवेचच से यह ध्वनित होता है, कि ब्रह्म कभी देहादि- 
बच्चन में नहीं ग्राता । वह 'अज' और “एकपात्‌' है, अजन्मा तथा नित्यज्ञानयुक्त है 
[यजु० ३४॥५३] । वह सर्वव्यापक एवं कायादि से रहित है [यंजु० ४०८] | यदि 
जीवात्मा के समान बह देहादिसंम्बन्ध को प्राप्त होता, तो कममचिष्ठात और भोग- 
प्राप्ति से उसे अ्रलग रक्‍्खा जाना संभव नहीं था। यह जीवात्मा और परमात्मा का भेद 
हृदयदेश में रहते मी परमात्मा को भोगप्राष्ति का बाघक है । 
आचाय॑ शंकर ने लिखा है, कि सवंगत ब्रह्म का समस्त प्राणियों के हृदय से 
सम्बन्ध होने, ब्रह्म के चेतन होने तथा जीवात्मा से श्रभिन्न होने के कारण ब्रह्म को 
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जीवात्मा के समान संभोग-प्राप्ति होती चाहिये । संभोगप्राप्ति के इस प्रन्तिम तृतीय 
हेतु-अभेद अथवा एकत्व-का आचार्य ने विशेषरूप से उल्लेख किया है | कच्यपि इस 
विषय में पहले दो हेतु [ १-सर्वंग्त ब्रह्म का समस्त प्राणिहदय से सम्बन्ध, २- चेतन 
होना] श्रर्थ के प्रतिपादन में पूर्ण एवं युक्तियुक्त हैं, परन्तु श्राचायं अपने श्रशास्त्रीय विचार 
को सर्वत्र कहे देने में कभी चूकता नहीं, चाहें उस स्थान में बह उपयुक्त हो, या न हो । 


जीब-ब्रह्म की एकता के आधार पर जीव के भोग की बह में प्राप्ति की श्राशंका 
सूत्रकार के आशय के अनुकूल प्रतीत नहीं होती, यदि सूत्रकार को यह झाघार अभि- 
मत होता, तो इसके निवारण के लिये वह 'वैश्ेष्यात्‌' हेतु न देता । आ्राचाय ने पहले 


तो इस हेतुपद की व्यास्या सूत्र आशय के र की है, पर उससे अपने विचार 
की बांधा होते देखकर पैंतरा बदल दिया है । भ्राचार्य के उस व्याख्यान का झाशय है, 
कि जीवात्मा को भोग मिध्यान्ञान के कारण होता है. क्योंकि ब्रह्म मिथ्याज्ञान से रहित 
है, इसलिये भोग के साथ उसका संस्पर्श संभव नहीं। यदि सूजकार को यही अर्थ 
अभिमत होता, तो वह आचार्य के शब्दों के अनुसार 'मिथ्याज्ञाननिमित्तत्वात्‌' अथवा 
"मिथ्याज्ञानकल्पितत्वात्‌' ऐसा हेतु देता। पर ऐसा न कहकर सूत्रकार ने 'वशेष्यात्‌ 
हेतु के द्वारा जीव भ्ौर ब्रह्म के भेद को स्पध्टरूप में निदिष्ट किया हैं । 

जब आचार्य के सन्मुख उसके मन्तव्य में यह आपत्ति प्रस्तुत की गई, कि यदि 
एकमात्र ब्रह्म की चेतनसत्ता के अतिरिक्त ग्रेई आत्मा नहीं है, तो जीव-चेतन 
का भोग ब्रह्मका ही भोग होगा; क्योंकि भोग चेतन को सभव हैं, और आपके मत में 
चेतन सत्ता ब्रह्म से अन्य है नहीं। यह आ्नापत्ति सुनकर आचार्य भूंकला उठा है, और 
एक मोटी-सी गाली के साथ उस आपत्ति को हटाने का प्रयास प्रारम्भ किया है। 
आन्चार्य ने आपक्तिकर्त्ता पर उलटा प्रश्न किया, कि तुमने यह कैसे निरच॒य किया, कि 
ब्रह्मा से अन्य आत्मा का अभाव है ? 

चस्तुत: आच्नार्य का ऐसा प्रश्न करना सर्व॑ंथा अनुपयुक्त एवं अ्सामञ्जस्यपूर्ण 
है। आापत्तिकर्ता अपना निश्चय यह कब बतलाता है. कि ब्रह्म रे अन्य आत्मा 
है ? वह तो ब्रह्म से भ्रन्य ग्रात्मा स्पष्टरूप में मानता है । अन्य आत्मा के अभाव की 
मान्यता तो स्वयं आ्राचार्य की है, वह उस मान्यता पर श्रापत्ति करता है, पर झ्राचार्य 
झपनी मान्यता को उसपर ग्रारोपित करना चाहता है, और उस आरोपित अपने मत में 
कततिपय स्वेच्छासंकलित पोषक वाक्य प्रस्तुतकर जीवात्मा को भी भोग का निवारण 
करता है | यदि वास्तविकता ऐसी होती, तो सूत्रकार की यह सूत्ररचना व्यं थी । 
जीवात्मा को भोगप्राप्ति वास्तविक है। सृध्टि की रचना जीवात्मा के भोग एवं अपवर्गं 
के लिये है। अ्रपवर्ग को सत्य कहकर भोग को मिथ्या नहीं कहा जासकता । समस्त व्यव- 
हार अपने रूप में वैसा ही सत्य है, जैसा कोई भी सत्य पदार्थ होसकता है। जिन 
उपनिषद्‌ वाक्‍्यों के श्राधार पर जीव-अहा की एकता को उभारा गया है, उन सन्दर्भों 


१३८ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र & 


में वास्तविकता अन्य ही है । अस्तुत भाष्य में यथाप्रसंग उन सबका ऊहापोंहपूर्वक 
विवेचन किया गया है । 

प्राचायं ने इस सूत्र की व्याख्या में अपने कल्पित मत को बलपूबंक प्रस्तुत 
करने का भ्रयास किया है, पर जब चेतन प्रात्मा केवल एक हैं, और भोग चेतन को ही 
होना संभव हैं, चाहें वह किसी निमित्त से हो, तो वह एकमात्र चेतनतत्त्व मोग से 
छूटकारा कैसे पासकता है ? इस आपत्ति का कोई सच्चा समाधात नहीं किया । यह 
संभव है, कि आचार्य से पहले व्यास्याकारों ने इस झ्रापत्ति के आधार पर जीव-अह्य के 
भेद को पुष्ट किया होगा, और सूत्र के 'बैश्ेष्यात्‌' हेतु की इसरूप में श्रनुकूल व्याख्या 
की होगी। आचार्य झंकर ने उसको व्यर्थ घूमायित करने का ग्रयास किया है। उक्त 
आपत्ति के समाधान में बुद्धि आदि का उपाधिरूप में प्रयोग और आकाश आ्रादि के 
दृष्टान्त कोई सहारा नहीं लगाते । क्योंकि तथाकथित उपाधिमात्र से वस्तुतत्त्व की 
एकता टूट नहीं सकती । क्या घटाकाश कहने मात्र से आकाश का कोई अंश उससे 
प्रलग होजाता है ? यदि घड़े में अनाज भरा है, और घटनामक मट्टी आदि की पतली 
पत्तों. के मध्य अपनी स्थिति के लिये उसे अबकांश श्राप्त है, तो क्‍या घड़े को उस 
स्थान से सरका देने पर वह अवकाश भी वया उन पत्तों के साथ सरक जायगा, जहां 
अनाज है ? यह सवंथा ग्रसंभव है। इसीग्रकार यदि चेतनतत्त्व एकमात्र है, तो देहों में | 
बुद्धि श्रादि से उपहित उसे भले ही जीव या भ्न्य जो चाहें कहते रहिये, उसकी एकता 
डूट वहीं सकती, तब भोगप्राप्ति से एकमात्र आत्मतत्त्व [बहा] का छुटकारा नहीं 
होसकता । पर ऐसी स्थिति न शास्त्र को अभीष्ट है न आचार को । श्षास्त्र के अनुसार 
तो सूत्रकार ने सूत्ररचनाकर यह स्पष्ट कर दिया, कि जीवात्मा और ब्रह्म भिन्नतत्त्व 
हैं । आचार्य का एकताविधयक विचार इसके अनुकूल नहीं है । फलत:ः ब्रह्म को संभोग- 
भ्राप्ति में आचार्य द्वारा जीव-बरहा की एकता को कारण बताना निराधार है, तथा 
सूत्रकार एवं झास्त्रीय अभिमत के विपरीत है ॥।८॥ 


झ्विष्य आशंका करता है, ग्रत प्रकरण में निश्चय किया गया, कि बहा को 
संभोग की प्राप्ति नहीं होती । परन्तु कठ उपनिषद्‌ में उसके ओदन [भात | का उल्लेख 
है, इसलिये वह अत्ता अथवा भोक्ता माना जाता चाहिये। पर वेद [ऋ० १।१६४।२०] 
में उसे 'अनरनन्नन्योड्भिचाकशी ति' कहकर स्पष्ट अ्भोक्ता बताया है, तब इसका 
सामरज्जस्थ कैसे होगा ? सूत्र॒कार आचार्य ते समाघान किया-- 


अत्ता चराचरग्रहणात्‌ ॥ ६॥ 


शित्ता] खानेवाला [ चर-अचर-ग्रहणात्‌ | चर और अ्रचर के ग्रहण से। ब्रह्म 
को भत्ता इसकारण कहा गया है, कि वह चराचर-समस्त जंगम-स्थावर-जगत्‌ को 
प्रलय आने पर ग्रहण कर लेता है, अपने कारण में लीन कर देता है । 
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कठ उपनिषद [१।२।२५] में सन्दर्भ है-- 
यस्य बहा च॒ क्षत्र चोमे भवत श्रोदन: | 
स॒त्युरवस्पोपलेचन॑ क इत्था वेद यत्र सः ॥॥ 

ब्राह्मण और क्षत्रिय दोनों जिसका भात-खाद्य है, और मृत्यु जिसका उपसेचन 
हैं । उसका क्‍या स्वरूप है, वह कहां रहता है, इसप्रकार उसे साचारण व्यक्ति कौन 
जान पाता है ? अर्थात्‌ कोई नहीं, साक्षास्कृतघर्मा आत्मज्ञानी उसे जानसकते हैं । 

भात को खातें समय उसके ऊपर जो घी-बूरा आदि डाला जाता है, उसे 
“उपसेचन' कहते हैं । ब्राह्मण-क्षत्रिय समाज में प्रघान होने पे प्राणिमातर का उपलक्षण 
हैं । प्राणी एक जीवित शक्ति है, वह भी जब किसी का खाद्य बन जाता है, तो अजी- 
वित [जड़] जगत्‌ का कहना ही क्या ? जीवित-अजीवित अथवा चर-अचर जितना 
जगत्‌ है, वह सव प्रलय अवसर भाने पर अपने कारण में लीन होजाता है। कारण में 
जय का नियन्ता ब्रह्म है, उसकी सत्ता व प्रेरणा के विना यह सब होना असंभव है । 
विद्व की उत्पत्ति स्थिति प्रलय का वह नियन्ता व अ्रधिष्ठाता हैं। चराचर जगत्‌ के 
प्रलय की इस अवस्था को ब्रह्म के खाद्यरूप में वर्णन किया गया है। यह स्थिति मृत्यु 
को उपसेचन बताने से स्पष्ट होती है, जेंसे भात कोंघृत आदि का सहयोग अधिक 
गआह्म बनाता है, ऐसे ही जगद्वूप खाद्य भृत्यु द्वारा अपनी स्थिति को अ्रधिक श्रनुकूल 
बनाता है। तात्पय॑ यह है, कि भ्रत्येक वस्तु की मौत उसका खाद्यरूप है। उत्पन्न वस्तु 
सदा स्थायी नहीं होती, जगत्‌ भी उत्पन्न होता है, उसका विनाश भ्रावक्ष्यक है | यह 
विनाज्ञ [प्रलय] होना ब्रह्म के खाच्वरूप में वणित हुआ है। 

इस चराचर जगत्‌ में जीवात्म-तत्त्व यद्यपि स्वरूप से न उत्पन्न होता, न मस्ता 
है। देहादि के साथ इसका सम्बन्ध होना तथा वियोग होता इसका जीतना-मरना 
कहाजाता है, देह आदि पदार्थ स्वरूप से उत्पन्न व विनष्ट होते हैं; इसी आघार पर 
बह्म-क्षत्र को विश्व का उपलक्षण मानकर इसे ब्रह्म का ओदन-लाथ्य कहा हैं। यद्यपि 
कठबल्ली के यक्त सन्दर्भ में साक्षात्‌ चर-अचर पदों का उल्लेख नहीं है, तथापि 'ब्रहम' 
पद अध्यात्म का तथा 'क्षत्र! अधिभृत का उपलक्षण होने स्रे समस्त चराचर की भावना 
इन पदों से ध्वनित होती है। मृत्यु को उपसेचन कहना इस बात का मुख्य चिह्न है, 
कि उपनिषत्कार यहां समस्त विद्यव के प्रलय की ओर संकेत कर रहा है। इसप्रकार 
चराचर के प्रहण-प्रलय के कारण ब्रह्म को अत्ता कहा गया है। अन्यत्र [ऋ० ११६४ 
३०] जो बह्य को भ्रभोक्ता कहा है, वह घरमाघमरूप कर्मों के फलों का भोक्ता न होने 
के कारण है। 

इन्हीं आधारों पर कठवल्ली के यक्त सन्दर्भ में 'अत्ता' पद से जीवात्मा का 
ग्रहण नहीं किया जासकता । कारण यह है, कि जीवात्मा विश्व का प्रलयकर्त्ता संभव 
नहीं, वहतो अपने घर्माषमेझरूप कर्यों के फलों का भोक्ता या अत्ता होता है, जगत्‌ का 
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अलयकर्त्ता श्रत्ता वही होसकता है, जो जगत्‌ का उत्पादक हैं। अग्नि को भी कहीं 
[बु० १।४।६] भ्रत्ता कहा गया है-'ग्रस्तिरज्ञाद:'। भ्रश्नि में जो डाला जाय बह जल 
जाता हैं, इसी आधार पर उसे 'ग्रज्नाद' कहा है। यद्यपि शास्त्रकारों के निर्देशानुसार 
अ्लय अवसर पर पृथिवी ग्रादि तत्त्व 'ग्रस्नि' में लय होते हैं, पर अग्नि भी तो अपने 
रूप में तब नहीं रहता, उसका भी लय अपने कारणों में होजाता है, इसलिये वह समस्त 
चराचर का अत्ता संभव नहीं। फलत: कठवल्ली के उक्त सन्दमम में 'अत्ता' रूप से ब्रह्म 
का वर्शन हुआ है, यह निरिचित होता है । ब्रह्म को जहां अभोक्ता कहा है, वहां घर्मा- 
घर्म-फलभोक्ता वह नहां है, यही तात्पयय॑ है। इसलिये इन वर्णनों में परस्पर कोई 
असामजऊ्जस्य नहीं हैं । 

किसी अरय॑ को वर्णन करने की यह एक रोचक व चमत्कारपूर्ण रीति है। बस्तुतः 
न बह्म-क्षत्र अथवा उससे उपलक्षित विश्व किसी का खाद्य होता है, और न ब्रह्म 
ही वस्तुस्थिति में कुछ खाता है। कठ-सन्दर्भ में श्रजय के वर्णन द्वारा बह्म की प्रचिन्त्य- 
शक्ति का संकेत किया गया है। इसलिये ब्रह्म को भोग की प्राप्ति तथा उसके ब्रभो- 
क्तृत्ववर्णन के साथ असामज्जस्य भ्रादि का कोई अवसर नहीं रहता ॥६॥ 


सूत्रकार श्राचार्य इसी भ्र्थ की पुष्टि के लिये भ्रन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 
प्रकरणाक्षच ॥१०॥॥ 


[प्रकरणात्‌ | प्रकरण से [च] और (अथ्ववा-भी) | कठ उपनिषद्‌ के उस 
प्रकरण से भी यह ज्ञात होता है, कि उक्त सन्दर्भ में 'ग्रत्ता' पद से प्रलयादिकत्ता बहा 
का निर्देश है । 

कठ उपनिषद्‌ की प्रथमवल्ली में नचिकेता के हारा समसे तीन वर मांगे जाने 
का उल्लेख है । तीसरे बर में नचिकेता ने आ्रात्मा के विषय में जिज्ञासा प्रस्तुत की हैं । 
हितीयबल्ली में आत्मविषयक वर्णन है । 'प्रात्मा' पद जीवात्मा-परमात्मा दोनों के लिये 
प्रयुक्त होता है। इस प्रसंग 'में दोनों का यथावतयक वर्णन है। ह्वितीयबल्ली की 
बारहवीं कण्डिका से मुख्यरूप में परमात्मा का वर्णन है-त॑ दुर्देश यूढमनुप्रविष्ट 
इत्यादि | उस-कठिनता से जानने योग्य, इन्द्रियों से अ्रग्राह्म, समस्त चिश्व में अन्तर्यामी- 
रूप से विद्यमान, जीवात्मा के निवासस्थान मस्तिष्कगत हृदयदेश [गुहा| में बेंडे 
हुए, श्रति गम्भीर, भ्रत्यन्त दुर्शेय, नित्य सनातन देद-परमात्मा को अध्यात्मयोग्र द्वारा 
जानकर घीर पुरुष सुल-दुःख से छूट जाता है | इसप्रकार ब्रह्म का निर्देश कर यम 
कहता है-ऐसे ग्रत्यन्त सूक्ष्म विश्व के व्यवस्थापक ब्रह्म को जानकर मानव आनन्दित 
होजाता है । तुक नचिकेता को मैं ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति के लिये उपयुक्त अधिकारी 
समभत्ा हूं। 

अपने विषय सें इस आदइवासन को सुनकर नचिकेता कहता है-धर्म-ग्रधमं, 
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कृत-अकृत और भूत-भविष्यत्‌ प्ले जो श्न्यत्र है, इनके सम्पर्क में जो नहीं आता, 
जिसका आपने साक्षात्कार किया है, उसका मुझे; उपदेश कीजिये । यम ने तब उपास्‍्य 
बअह्म का निरूपण करते हुए कहा-'सर्वे वेंदा यत्पदमामनन्ति' |१।२।१५], समस्त 
बेंद जिस प्राप्य ब्रह्म का श्रतिपादन करते हैं, सब तपछचरण जिसे कहरदे हैं, जिसकी 
प्राप्ति की अभिलाषा से बरह्मचर्य आदि नियमों का पालन किया जाता है, उस प्राप्तब्य 
का संक्षेप से मैं तुम्हें उपदेश करता हूं-वह 'झ्रोम' इस नाम से कहाजाता हैं। अगले 
दो सन्दर्भों में उसी 'ओम्‌' पदवाच्य अहा की महिमा का वर्णन है । 

यम के पूर्वोक्त प्रवचन में-थिय॑ प्रेते विक्तिकित्सा मनुष्ये' [११२०] तथा 
अब लोको नास्ति पर इति मानी पुनः पूनरवंशपापच्चते मे' [१।२।६] इत्यादि वर्णन 
से जीवात्मा के विषय में यह संशय उत्पन्न होता है, कि यह कोई उत्पत्तिविनाशधर्मा 
तत्त्व है ग्रयवा नित्यतत्त्व ? यदि जीवात्मा उत्पत्तिविनाशधर्मा है, तो यही माना जायगा, 
कि देह के साथ बह जीता-मरता है। यदि ऐसी स्थिति है, तो ब्रह्मजान के लिये ब्रह्म 
चर्यादि पालन, उपासना व तपश्चरण आदि सब व्यर्थ है, क्योंकि जो जीवात्मा इन 
नियमों का अपने जीवनकाल में पालन करेगा, उसे देह के साथ नष्ट होजाना है, तब 
फिर यह सब निष्फल है । जीवात्मा के विषय में ऐसी श्राशंका नचिकेता अथवा अन्य 
किसी जिज्ञासु कों न हों; इसी भावना से उपनिषद्‌ के अगले दो [१॥२।१८-१६ | 
सन्दर्भों में जीवात्मा का वर्णन है-वह न जन्म लेता है, न मरता है, वह चेंतनतत्त्व है, 
न उसका कोई कारंण है, न वह किसी का कार्य है । वह अ्रज है, नित्य है, अविकारी है, 
यह नित्य आत्मा [ जीवात्मा | शरीर के नाश होजाने पर नष्ट नहीं होता। जो समझता 
है, कि मैंने आत्मा को मारदिया, तथा जो समभ्ता है, कि मैं मरजाता हूं; वे दोनों 
आत्मा के यथार्थस्वरूप को नहीं पहलानतें। न यह मरता है न माराजाता है 

यह जीवात्मा के स्वरूप के विधय में प्रसंगरापेक्षित उल्लेख कर आगे पुन 
ब्रह्म का भ्रतियादन है-जों महान से महान परब्रह्म है, वह 
जीवात्मा के निवासस्थान गुहा [ मस्तिष्कमत हृदयदेक्ष | में बह छिपा बैठा रहता है। उस 
परब्रह्म की सहिमा को वह पुरुष जानज़ेता है, जो सवप्रकार की कामनाओं से रहित 
होचुका है, तथा जिसपर परब्रह्म' का प्रसाद-अनुग्रेहू हो। आगे वलली की समाप्ति तक 


उपास्य 


2. उपनिषदों के बम्बई से प्रकाशित मूलसंस्करणों तथा अन्य संस्करणों में यहां 'घातु: 
प्रस्ादात्‌' पाठ है। “वातु:' भ्रयोग 'घातु' पद का षष्ठी एकवचन है। 'घातृ' पद का 
झर्थे है-जगत्‌ का धारण-पोषण करने वाला परबहा । उसका प्रसाद-अ्नृग्रह यहा 
उसकी प्राप्ति में सहयोगी बताया है। इस विषय में ब्रह्म का अ्नुग्रह या उसकी 
अनुकूलता जिज्नासु उपासक के धर्मपुवंक योगानुष्ठान, तपइचर्या एवं ज्ञानसाधन 
उपायों में तत््परता ले संलग्न रहने की ओर संकेत करते हैं। भगवान्‌ का अनुग्रह 
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अह्म का वर्णन है । अ्रन्तिम सन्दर्भ है-यस्य ब्रह्म च क्षत्रं चोभे भवत ओ्ोदन:' इस प्रकरण 
में पहले से ब्रह्म के भोजन या खाद्य आदि का कोई प्रसंग नहीं है। उसकी विविध महिमा 
का वर्णन है, उसकी प्राप्ति के लिये सांकेतिक विधियों का निर्देश है । फलतः प्रकरण इस 
तथ्य को स्पष्ट करता है, कि चराचर जगत्‌ का त्रलयकर्ता होने से ब्रह्म को अत्ता' कहा 
गया है, भोगों की अनुभूति से नहीं । 
इन सूत्रों से यह भाव श्रतिफलित होता है, कि ब्रह्म कभी देहघारण नहीं करता । 
जो चेतनतत्त्व देहघारण करता, एवं स्वक्ृत् कर्मफलों को भोगता है, वह ब्रह्म होना 
सम्भव नहीं। वह अतिरिक्त चेतन है, जिसको साक्षास्कृतधर्मा शास्त्रकारों ने 'जीवात्मा' 
कहा है॥१०॥॥ 
होने के ये प्रतोक हैं, इसमें उपासक के भवत्त्यतिशय का श्रकाद्नन होता है। ऐसे 
वर्णन में जोवात्मा और परमात्मा के भेद की भावना निहित है। 
श्राचार्य शंकर ने इस पाठ को बदल दिया प्रतीत होता है। श्ञांकरभाष्ययुत 
उपनिषदों के संस्करण में 'घातुः” पद के विसर्ग को हटाकर उसे उकारान्त मानकर 
“प्रसाद! पदके साथ समास द्वारा "धातुप्रसादात्‌' ऐसा पाठ स्वीकार किया गया है । 
आचार्य ने श्र्य किया है-'सत आदीनि करणानि घातव: शरीरस्य धारणात्‌ 
अ्रसोदन्तोत्येषां घातूनां प्रसादात्‌' मन झावि करण-इन्द्रिय घातु हैं, शरीर का घारण 
करने से अश्नन्न होते हैं, इसलिये इन घातुशों की प्रसन्नता से परमात्मा की सहिा 
को जानलेता है। करणों की श्रसन्नता से यदि अन्तःकरण की शुद्धता से भ्रभिप्राय 
है, तो यह्‌ भाव 'अकतु:' तथा 'बीतद्ञोंक:' श्रादि पदों से. अ्यक्त होरहा है, ढुबारा 
कहना अनावश्यक था। फिर श्रध्यात्मसार्ग पर चलने: :अन्नासु के लिये ग्रन्तःकरण 
की शुद्धि आदि श्रतिप्राथमिक साधन है। उसको इतने महत्त्वपूर्ण ढंग से कह्मज्ञान के 
लिये भ्रस्तुत करना उपतिषत्कार का अ्भिप्राय कल्पना नहीं किया जासकता$ 
उपनिषद्‌ के “धातुः प्रसादात्‌” इस बास्तबिक पाठ में उपासक जीव और उपःस्य कह 
के भेद को स्थिति स्पष्ट निहित है, श्रत: कदाचित्‌ श्राचार्य ने अपनी भावमाश्रों के 
श्रनुकूल बनाने के लिये मूलपाठ को बदल दिया है। मूलपाठ का जो भाव है; उसको. 
पुष्टि २३वों कण्डिका के उत्तराद्ध से होती है-'यमेबंघ बृणुते तेन लस्यस्तस्येष 
आत्मा विवृणुतत तनूं स्वास' यह्‌ जिसको वरण करता है, जिसपर शनुग्रह करता है, 
वह इसे प्राप्त करलेता है, परमात्मा अपने स्वरूप को उसके लिये भ्रकरः जेता 
है। जिसपर ब्रह्म का अनुग्रह हो, वह ब्रह्म के स्वरूप को साक्षात्‌ जानलेता है। 
आचार्य शंकर ने बृहदारण्यक [५१४।१] में भो पाठ का परिवत्तंन किया है। वहां 
एक 'ब्रह्म' पद को उड़ा दिया है। इस सन्दर्भ की व्यात्या [३४१४] सूञ्रभाष्य के 
आत्तिम भाग में देखी जासकती है । 


सूत्र ११] प्रथमाध्याये ट्वितीयः पादः श्डर 


झ्षिष्य ने प्राचार्य के सन्मुख जिज्ञासा प्रकट की, कट उपनिषद्‌ की द्वितीय वल्ली 
के प्रसंग का विवेचन गतसूत्रों में किय्रा गया। उसके ठौक ग्नन्तर ठृतोय वलली के 
प्रारश्भिक सन्दर्भ में 'ऋत॑ पिबन्तो' 'गुहां प्रविष्टौ” आदि द्विवचनान्त पदों से किन्‍हीं दो 
तत्त्वों का निर्देश किया गया है। पहला प्रस॑ग ब्रह्मनिरूपण में सम्फ्न्न हो रहा है। उसके 
अनन्तर वर्णित ये दो तत्त्व कौन होसकते हैं ? सूत्रकार आचाय॑ समाधान करता है--- 


गुहां प्रविष्टावात्मानों हि तह॒शंतात्‌ ॥११॥। 


[गरहां | गृह में [प्रविष्टौ ] प्रविष्ट हुए [आत्मानौ ] दो आत्मा हैं [हि] 
तिशचयपूर्वक [तद्‌-दर्शनात्‌ | उनके देखेजाने से । मस्तिष्कगत हृदयदेश्रूप ग्रहा (गुफा- 
प्रकोष्ठ ) में प्रविष्ट दो आत्मा-जीवात्मा और परमात्मा हैं, निश्चितरूप से उनका दर्शन 
वहां होता है। 

कठ उपनिषद्‌ के प्रथम ग्रध्याय की तीसरी वल्‍ली का प्रारम्भिक सन्दर्भ है-- 

ऋतं पिबन्तों सुकृतस्य लोके गुहां प्रविष्टो परसे परार्थे। 
छावात्तपौ ब्रह्म विदों बदन्‍्ति पड्चाग्लयों ये च॒ त्रिणाचिकेता: ॥ 

इस सन्दर्भ में जिन दो का वर्णन हैं, वे जीवात्मा और परमात्गा हैं। वे ऋत का 
पात्र करने वाले हैं । 'ऋत' सत्य अथवा निग्रत व्यवस्था को कहते हैं । जीवात्मा अपने 
किये कर्मों का व्यवस्थापूर्वक फल भोगता, और आगे कर्मानुष्ठान में लगा रहता है। 
यही उसका ऋत-पान है । परमात्मा अपनी नियत व्यवस्थाग्रों के अनुसार विदव 
उत्पादन धारण एवं लय आदि में संलग्न रहता है, यह उसका ऋत-पान है । 'पात' का 
अर्थ जलादि के समान पीना अभिप्रेत न होकर यहां ज्ञानपुवंक अपने नियत कार्य का 
सम्पन्न करना है । यह वेवल चेतनतत्त्व के लिये सम्भव है । इसप्रकार ऋत का सम्पादन 
कहाँ होता है ? यह बताया-'सुकृतस्थ लोके' अच्छीतरह्‌ किये हुए के लोक में । सुष्ठु 
निर्मित यह देह है, इसके स्थान [लोक | में अ्रर्श्ात्‌ शरीर में जीवात्मा अपने कार्यों का 
सम्पादन करता है तथा सुकृत विश्व में परमात्म। | जैसे जीवात्मा का कार्यक्षेत्र देहमात्र 
है, ऐसे ब्रह्म का समस्त विश्व है । 
में दोनों गुहा में प्रविष्ट हैं। उपनिषदों के अध्यात्म प्रकरणों में सर्वत्र 'गुहा' पद 
लिये प्रयुक्त हुआ्ना है । जीवात्मा का यह मुख्य निवासस्थान है । 
इसलिये उसका यहां प्रगेश अथवा बिद्यमात होना निश्चित है। ब्रह्म यद्यपि सर्वव्यापक 
है, पर आत्माद्वारा उसका साक्षास्कार इस प्रदेश में होना सम्भव है, इसी भावना से 
उसका यहां प्रवेश श्र्धात्‌ विराजमान होना निर्दिष्ट किया गया है । इसी घारणा से इसे 
'परम पराथ्ं' कहा है । यह पर-ब्रह्म का श्रर्ध-स्थान हैं, तथा परम-उत्कृष्ट स्थान है। 
कारण यह है, कि ब्रह्म के सवंत्र विद्यमान रहते हुए भी हृदयदेश के भतिरिक्त अच्यत्र 
कहीं उसका गआत्माद्वारा साक्षात्कार सम्भव नहीं । केवल हृदयदेझ्ष में साक्षात्कार होता 


६.03. अहयसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र १२ 


है, यही इसकी उत्क्ृष्टता है। अ्रह्माज्ञानियों तथा अन्य समस्त विद्वान श्राचार्यो ते इन दोनों 
को छाया और ग्रातप के समान परस्पर विलक्षण वतलाया है| जीवात्मा इप्डानिष्ट 
कर्मों को करता उनके फलों को भोगता, वेहादिसस्थन्ध से जन्म-मरण के चक्कर में 
आता है. ब्रह्मा इन सबसे रहित हैं; गर्यपि चेतन दोनों हैं। इसप्रकार उत्त सन्दर्भ में 
जीवाए्मा और परमात्मा इन दो का वर्णन हैं। 
इसीके अनुसार अगले सन्दर्भ [कठ० १।३।२] में ब्रह्म का इस रूप में निरूपण 

किया गया-जो अविनाश परबह्य संसार सागर से पार उतरने की इश्छा रखने वालों 
के लिये निर्भय स्थान हैं, और इसीकारण जो जीवनयज् का अनुष्ठान करने वालों के लिये 
सेतु के समान है, बयों कि उसीके साक्षात्कार और अनुग्रह से संसार सागर को पार किया 
जासकता है। कर्मानुष्ठानसम्पत्ति से अपने श्रन्त-करणों को पवित्र कर हम उस परकबरह्य 
को प्राप्त करने में समर्थ हों 

इसके प्रागे दो सन्दर्भों [कठ० १।३।३-४] में मोक्ता जीवात्मा का स्पष्ट वर्णन 
इसप्रकार जिन दो का प्रथम सन्दर्भ में संकेत किया गया, उन दोनों का विवरण 
तील सन्दर्भो में यधाक्रम दिया है, स्पष्टरूप से वहां प्रथम बहा तथा आगे भोक्ता 
आत्मा का निर्देश है। इसके आगे प्रसंग की समाप्ति तक उपासक भोक्ता आत्माह्ारा 
उपास्थ ब्रह्म को कित उपायों से प्राप्त किया जाना चाहिये, इसका प्रतिपादन हैं। इससे 
स्पष्ठ होता है, कि प्रथम सन्दर्भ में द्विवचनान्त पदों से जिन दो तत्त्वों का संकेत है. वे 
जीवात्मा-परमात्मा हैं, दो के संकेत की यहां सम्भावना नहीं है। 
उपसंहार |[कठ० १।३।८, ६] में उस 'पद” का उल्लेख है, उसे अ्रध्वा 
का पार और विष्णु [व्मा| के परम पद के रूप में निदिष्ट किया है। यह वही 'पद' है, 
जिसे प्रथम 'सर्वे वेदा सत्‌ पदमामनग्ति' [कठ० १।२।१५ | में स्मरण किया है. तथा उसे 
ओम्‌' बताया है। फलत:ः प्रकरण के उपक्रम-उपसंहार से यह निश्चित होता है, कि ऋत॑ 
विबन्ती' इत्यादि सन्दर्भ में जीवात्मा-परमात्मा का निर्देश है। 


ब्रह्मदर्शन की भावना से गुहा में अथवा हृदप के अन्दर ब्रह्म का विद्यमान होना 
अध्यात्म प्रकरणों में प्रायः सर्वत्र निर्दिष्ट किया है। इसके 
[१२१२॥ १२२० ], यजुवेंद [ ३२।८ |, अधव 
[८॥३॥३] झादि ॥ १ १॥ 

सूब्रकार आचार्य पूर्वोक्त अर्थ की पुष्टि में अस्व हेतु उपस्थित करता है--- 


देखें-कठ उपनिषद 


विशेषणाच्च ॥१२।॥ 
[विशेषणात्‌ | विश्येषण-जेद करने से [च | भी । उपनिपद्‌ के उक्त प्रसंग में द्वयिं 
गये विशेषणों-भेदक पदों से भी यह निश्चय होंता हैं. कि उक्त वाक्य में जीवात्मां और 
परमात्मा का निर्देश है । 


सूत्र १२] प्रथमाध्याये द्वितीय: पादः १४१५ 


कठ उपनिषद्‌ के इस प्रकरण में उपक्रा” से उपसंहार तक विभिन्न विश्येषणों के 
साथ जीवात्मा और परमात्मा का प्रतिपादन किया गया है । नचिकेता तृतीय वर के 
द्वारा यम से आत्मा के विषय में जानना चाहता है। “आत्मा पद जीवात्मा और पर- 
आत्मा दोनों के लिये शास्त्र में प्रयुक्त होता है। उसके अनुरूप उपनिषत्कार ने इन्हीं 
दोनों का वर्णन उस प्रकरण में किया हैं । 'आत्मानं रथिन विद्धि शरीरं रथमेव तु, बुद्ध 
तु सारथि विद्धि मनः प्रग्नहमेव च' [कठ० १॥३।३] । आत्मा को रथी समझ तथा शरीर 
को रथ; बुद्धि को सारथि और मन को रास जान। यहां जीवात्मा को शरीररूप रथ 
का स्वामी कठ्पना किया है; बुद्धि और मन यथाक्रम सारथि एवं रास के रूप में रथ- 
संचालन के लिये साधन बताये हैं। शरीर, बुद्धि, मन आ्रादि विशेषणों से निश्चित होता 
है, कि यह जीवात्मा का वर्णन है । 

आगे [१।३॥६ में] ज्ञेव तथा प्राप्तव्य ब्रह्म का प्रतिपादन है-विज्ञानसारभ्रि- 
येस्तु मनःप्रश्नहवान्नर:। सोउ्स्वन: पारमाप्नोति तद्विष्णो: परम पद्म! जिस जिज्ञासु 
व्यक्ति का शुद्ध ज्ञानयुक्त बुद्धि सारधि है और झुद्ध मन रास है, वह अपने मार्ग के पार 
पहुंच जाता है, वह विष्णु | परमात्मा ] का परम पद [स्वरूप ] है। यहां गण्ता जीवात्मा 
के अतिरिक्त गन्तव्य-प्राप्तब्य | जीवात्मा के प्राप्त करने योग्य अन्तिम लक्ष्य| रूप में 
गरमात्मा को बताया है। इस प्रकरण का उपसंहार करते हुए उपनिषत्कार ने अन्त 
[कठ० १।३।१५] में कहा-जो अशब्द, अस्पर्श, अरूप, अव्यय, अरस तथा नित्य 
अगन्ध है, अनादि शअ्रनन्त है, प्रकृति से परे शाश्वत तत्त्व है, उसको जानकर मृत्युमुख से 
छुटा जाता है। यहां 'अश्वन्द' आदि विशेषण ब्रह्म के स्वरूप को स्पष्ट करते हैं; तथा उसका 
साक्षात्कार होजाने पर मृत्युमुख से छूटने वाले जीवात्मा का संकेत करते हैं । जीवात्मा 
देहादिसम्बन्ध से जन्म-मरण आदि के बन्धन में आता है, जैसाकि अभी रथ-रथिरूपक 
से स्पष्ट किया गया । वेहधारण कर सांसारिक भोगों के साथ नब्रह्माजिज्ञासा होने पर 
समाधि आदि द्वारा उसे जान सोक्ष को प्राप्त होना, यह सब कथन जीवात्मा के पृथक्‌ 
अस्तित्व का साधक है। इसप्रकार 'क्रतं पिबन्तौ' सन्दर्भ में प्रतिपादित दो तत्त्व 
जीवात्मा-परमात्मा हैं, क्योंकि इसके भागे उपसंहार सन्दर्भों में इनके लिये जो विभिन्न 
विज्ञेषण दिये गये हैं, उनसे यह स्पष्ट है। 

इस सन्दर्भ से पूर्व उपक्रम में भी “तं दुर्दर्श” [कठ० १।२।१३], सर्वे वेदा 
यत्पद' [कठ० १।२।१५], 'न जायते ख्रियते' [क5० १।२।१८] इत्यादि सन्दर्भों द्वारा 
परमात्मा और जीवात्मा का उनके बोघक विशिष्ट पदों के साथ स्पष्ट वर्णन है। फलतः 
“ऋतु पिवन्तो' सन्दर्भ में इन्हीं दोनों का वर्णत समभना चाहिये । 

अध्यात्म प्रकरणों में अन्यत्र जहां इसप्रकार दो तत्त्वों का वर्णन हो, वहां भी 
जीवात्मा-परमात्मा का कथन समभना चाहिये। जैसे-'हा सुपर्णा सबुजा सखाया' 
[ऋ० ११६४२०।॥ मुण्ड० ३।१।१॥ इवेज्ञा० ४६] में 'दो सुपर्ण' कोई दो पक्षी नहीं 


श्ष्दू ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [बुत्न १२ 


समभने चाहिये । बहां ज्रात्मविषयक प्रसंग है, किन्हीं पक्षियों का ग्रहण नहीं किया जा- 
सकता । आगे 'तयोरन्य: पिप्पलं स्वाहृत्ति! इन दोनों में से एक स्वादु फल को खाता है, 
इस भोगरू जीवात्मा का वर्णन स्पष्ट होता है । जीवात्मा स्वकृतकर्मफलों को 
देहबन्धन में श्राकर भोगा करता है। इसके विपरीत “अ्रनश्नन्नन्योड्मिचाकशी ति' इस 
अन्तिम वाक्य में ग्रनशन गौर चेतन लिग से परमात्मा का वर्णन स्पष्ट होता है । भोग 
चेतन में होसकता है, अनशन-भोग का न होना जड़ में भी रहता है, इसलिये 
अभिचाकशी ति' वह केवल अपने चेतनस्वरूव से प्रकाशित रहता है, यह लिग ग्रनश्चिता- 
अभोक्ता ब्रह्म का बोधक है। इसप्रकार उक्त मन्त्र में जीवात्मा-परमात्मा का वर्णन 
स्पण्ट है 

जहां उपनिषदों में इस मन्त्र का उल्लेख हुआ है, उसके आगे के सन्दर्भ [मुण्ड> 
इ१२।॥ बवेता ० ४।७| में द्रष्टा और द्वप्टव्यभाव से सथाक्रम जीवात्मा-परमात्मा का 
विशिष्टरूप से वर्णन उपलब्ध होता है। ऐसा वर्णन उस अर्थ को पुष्ट करता हैं, जो 
कर पिवल्‍्तौ' के विषय में प्रथम प्रस्तुत किया गया। 

पैज्िरहस्थव्राद्मण के अनुसार इस ऋचा |ऋ० १(१६४॥२०] में बुद्धि और 
क्षेत्रज्ञ [जीवात्मा | का वर्णन समझना, उक्त उपनिपदों तथा मन्त्र की भावना से विपरीत 
है । आचार्य झंकर ते इस ब्राह्मण में की गई जल्तुत ऋचा [११६४।२० ] की व्याख्या 
के अतुणार इसमें वर्णित दो तत्त्व-बुद्धि और जीवात्मा-माने जाने की पुष्टि की है। 
इस प्रसंग में आचार्य ने जंका उठाई, कि यदि यहां दो तत्त्त-बुद्धि और जीवात्मा हैं, तो 
तंझोरन्यः पिप्पल स्थाइत्ति' बह अचेतन बुद्धि में फल का भोग कैसे सम्भव होगा ? क्‍योंकि 
है. जो चेतन का धर्म है। तथा 'अनइनज्नन्योंपमित्ताकशीति' यह कथन 
जीवात्मा के लिये सम्भव नहीं होसकता। आचार्य ने इसका 
जो समाघात्त प्रश्तुत किया है, बह केवल विचार को इस ब्राह्मणकथन 
के आधार पर पुप्ट करने की भावना से लीप्रापोतीमात्र है। आचार्य का कहना है, कि 
वृद्धि में भोकलृत्त का भ्रध्यारोप है, और बह कढूं त्व-भोकतृत्व बुद्धि और आत्मा के 
परारक्परिक स्वभाव को न जातने के कारण कल्पना कर लिया गया हैं। परमार्थ दृष्टि से 
त्व ने बुद्धि का होसकता, ग्रचेतन होने से; और न क्षेत्रज् [जीवात्मा] 
का होसकता, अविका री होने से । 

आजाय॑ का उक्त बंका के समाधान में यह कथन सर्वधा शिथिल है। कहीं किसी- 
का अध्यारोप उसी अवस्था में माना जाता है, जब अन्यत्र उसकी वास्तविक सत्ता हो। 
बुद्धि में भोकूत् के आरोप के लिये भोकतृत्व की वस्तुसत्ता कहीं ग्रन्यत्र स्वीकार करनी 
होगी । वह केवल चेसन में सम्भव है, तब जीवात्मा के भोक्‍्टृत्व को भुठलाया नहीं जा- 
सकृता। इसलिये उक्त ऋच्ञाकें तृतीयचरण से अचेतन बुद्धि का संग्रह किया जाना 
अछ्कक्‍्य है। फिर वद्धि और जीवात्मा के अन्‍्योन्य स्वभाव को न ॒प्रहचानने के कारण 
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कर्तूं त्व-भोक्तृत्व की कल्पना का जो कथन है, यह भी ठीक नहीं । क्योंकि किसी तत्त्व कौ 
यथार्थ जातना, ग्रथवा अन्यथा जानना केवल नेतमन का धर्म है, अचेतन बुद्धि के लिये 
ऐसा कथन बसंगत है । यह सममभता भी अश्ञास्त्रीय एवं अ्रतात्तविक है, कि ग्रात्मा को 
सुख-दुख आ्रादि की अनुभूति से उसमें कोई विकार होजाता है। वस्तुतः किश्ीकी 
अनुभूति करना आरात्मा का स्वभाव है | किसी भी अनुभूति से आत्मा के चैंतन्यस्वरूप की 
पुष्टि होती है, न कि उसमें किसी विकार को सम्भावना । हर्ष शोक श्रादि आत्मा के 
चैतन्यस्वरूप को विक्रत नहीं करते । आत्मा बस्तुतः ग्रविकारी अपरिणामी तत्त्व है। 
ऐसी स्थिति में आवश्यक है, कि सुखाबि का अनुभव आत्मा को होना मानाजाय, तब 
ऋचा के चतुर्य चरण से सर्वथा ग्रभोक्ता परमात्मा का निर्देश माना जासकत्ता है, भोक्ता 
आत्मा का नहीं । उक्त ब्राह्मण के आधार पर आचार्य ने जीवात्मा-परमात्मा कों एक 
समभने का तिर्फल प्रयास किया है ॥१२॥| 

जीवात्मा के निवासस्थान मस्तिष्कगत हृदयदेझ्ष में साक्षात्कार की भावना से 
परमात्मा के प्रवेश के कथन की वास्तविकता को संममकर शिष्य जिज्ञासा करता है, 
शरीर के ग्रन्य अंगों में निवास करते हुए भी उनसे भिन्न तत्त्व का 'अन्तर' पद के प्रयोग 
हारा जो निर्दश देखा जाता हैं, वह तत्त्व क्या होना चाहिये ? क्या जीवात्मा भ्रथवा 
परमात्मा ? आ्राचायं सूवकार ने समाघान किया-- 

अन्तर उपपत्ते: ॥१३॥ 

अन्तर: ] ग्रत्तर-सिन्न (ब्रह्म है) [उपफत्ते:] उपपन्न-युक्तियुक्त होने से। 
निदिष्ट प्रसंभों में 'अन्तर' पदद्वारा कहा गग्मा तस्‍्त्त ब्रह्म है, क्योंकि वह प्रसंग ब्रह्म के 
वर्णन में उपपन्न होसकता है। 

बृहदा रण्यक उपनिप्रद्‌ [ ३॥७।१ ३] का वर्णत कतिपय देहाज़ों में उस 
तत्त्व की स्थिति और उनसे उसका अन्तर-भेद बतलाता है-'यः प्राणें तिध्टन्‌ प्राणा- 
दन्तरों य॑ प्राणो न वेद यस्य प्राण: झरीर॑ं यः प्राणमच्तरों यमयत्येष त आत्मान्तर्यास्ब- 
मृत: अन्तर्यामी तत्त्व को बतलाने के लिये यह प्रसंग हैं। याजवरक्य ने उद्ालक झारुणि 
से कहा-जो प्राण में हरा हुआ श्राण से भिन्न है, जिसकों प्राण नहीं जानता, प्राण 
जिसका झरीर है, जो भिन्न रहता हुआ प्राण का निधमन करता है, वह अमृत ग्रात्मा 
तेरा अन्तर्यामी है। इस्ीप्रकार आगे वाक्‌, चक्षु , श्रोत्र, मत, त्वक्‌, रेतस्‌ में उस आत्मा 
की स्थिति बता, 

ऐसे ही छान्दोग्य उपनिषद्‌ [४।१५।१] में 'य एपोंक्षिणि पुरुषों दृश्यते एप 
प्रात्मेति होवाच' बह जो आंख में पुरुष दीखता है, यह ग्ात्मा है, मह कहा। बृह॒दा रण्पक 
में चक्षु के साथ अन्य अंगों का उल्लेख है, यहाँ केवल चक्ष्‌ का। इस प्रसंग में यद्यपि 
'अन्तर' पद का निर्देश नहीं है। सूत्ररतना के अनुसार इसका मुख्य लक्ष्य वही प्रसंग 


उतसे भिन्न और उनका नियमन करने वाला कहा है । 
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होना चाहिये, जहां अन्तर' पदद्वारा ब्रह्म का संकेत हो; परन्तु छान्दोग्य के सन्दर्भ में 
'अक्षिणि' पद सप्तम्यन्त है। इससे प्रकट होता है, कि उपनिषत्कार विशिष्ट गर्थ की 
प्रतिपत्ति के लिये चक्षू को पुरुष के अधिष्ठान अथवा शरीर के रूप में प्रस्तुत करना 
चाहता है, जैसाकि बृह॒दा रष्यक में स्पष्ट चक्षु आदि को उस श्रात्मा का दारीर कहा 
है, यद्यपि पहला विदेश वहां भी 'चक्षषि तिथ्ठन' श्रादि रुप्तमी विभक्ति के द्वारा हुआ 
है, एकप्रकार से उसीका विवरण है-'गस्प चल्लु: शरी रम'। इस कथन का केबल इतना 
तात्पय॑ है, कि वह आत्मा ग्थव। पुरुष वहां विराजमान है। 

शिष्य की जिज्ञासा है, कि यहां यह आत्मा या प्रुरुष जीवात्मा समझना चाहिये 
अथवा परमात्मा ? सन्देह का कारण यह है, कि शरीर में ग्रधिष्ठाता जीवात्मा है, चक्षु 
आदि इन्द्रियां भ्रथत्रा शरीर के अन्य अंग उसीसे श्रधिष्ठित हैं और उसीसे नियन्त्रित । 
इसलिये इसे जीवात्मविषयक प्रसंग माना जासकता है । सूत्रकार ने कहा-ऐसा समभना 
ठीक नहीं, 'भ्रन्तर' पद्घाटित अथवा उससे अमिलक्षित असंग में ब्रह्म का वर्णन संभव 
है, क्योंकि उस समस्त प्रसंग को देखते हुए वर्णन ब्रह्मविषय में उपपन्न होसकता है, 
अच्यत्र नहीं । 

बृहदारप्यक 


के उसी प्रसंग में देहांगों के अतिरिक्त सबसे प्रथम पृथिवी, जल, 
ग्रन्नि, अन्तरिक्ष, वायु, थु, आदित्य, दिल्ला, चन्द्र, तारका, झ्राकाश, तमस्‌, तेजस तथा 
सब भूतों में उस आत्मतत्त्व की स्थिति को बताया, और उसे सबका अन्तर्यामी नियन्ता 
कहा है । देहमात्र के अधिष्ठाता जीवात्मा की ऐसी स्थिति संभव नहीं, जो समस्त विश्व 
का अंन्‍्तर्यामी नियन्‍्ता होसके । याज्ञवल्क्य उद्दालक आहणि के सन्मुख उस सर्वान्तियामी 
को बतलाकर कह रहा हैं-'एप त आत्माउन्तर्याम्यमृत:' यह श्रमृत आत्मा तेरा अ्न्त- 
यामी है। तेरे ग्रन्दर बैठकर इसका नियन्त्रण कर रहा है। उद्दालक ग्रारुणि प्रत्तीकमान्र 
है जीवात्मा का। अभिप्राय है, जो अमृत भ्रात्मा समस्त विश्व में अन्तर्यामीरूप से विद्य- 
मान है, वही समस्त जीवात्माओं में व्याप्त है, उनका भी श्रन्तर्यामी होने ते अनन्त 
आत्माओं की व्यवस्था करने में समर्थ है। यह स्थिति केवल ब्रह्म में संभव है, भ्रन्यत्र 
नहीं । फलत: वक्त प्रसंग में पृथिव्यादि समल्त भूत-भौतिक से भिन्न 'श्रन्तर' पदनि्दिष्ट 
ब्रह्म समभना चाहिये, अन्य कोई तत्त्व नहीं । 

जीवात्मा में अ्रन्तर्यामीरूप से ब्रह्म विराजमान रहता है, यह तथ्य न केवल 
उद्दालक के प्रति 'एष त आत्माउ्तर्याम्यमृत:' इस कथन से प्रकट होता है, अपितु 
स्पष्टरूप से इसी प्रसंग में इसका पृथक्‌ निर्देश है। बृहृदारण्यक [ ३।७२२] में काप्व- 
शाखा के क्‍्तुसार “विज्ञान” पद से तथा माध्यन्दितशाखा के अनुसार शतपथ ब्राह्मण 
[१४६।७।३० ] में 'आत्म।' पद से जीवात्मा का निर्देश कर उसमें ब्रह्म का अन्तर्यामी - 
रूप से विद्यमान होता बताया है। इससे यह भी स्पष्ट होजाता है, कि जीवात्मतत्त्व 
ब्रह्म से सबेधा भिन्न है। ऐसी स्थिति किसी अविद्या आदि के कारण नहीं होती, प्रत्यत 
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वास्तविक है । 

छान्दोग्य [४॥१५।१] में भी 'य एषोउक्षिणि पुरुषो दृश्यते” कहकर उसे आत्मा 
बताया है, 'एंप आत्मा इति।' झागे स्पष्ट किया, कि वह आत्मा कौन है ? कहा-/एतद्‌ 
अमृतं अभय एतद्‌ ब्रह्म इति ।” पुरुष पद से जिस आत्मा के विषय में कहा गया-यह्‌ 
अक्षि में दीखता है, वह आत्मा झ्मृत अभय ब्रह्म है। झ्ांख में पानी या घृत आदि की 
बूंद डालीजाय, वह कोंयों की ओर बह जाती है, अ्क्षिस्थान में चिपकी नहीं रहजाती, 
यह ऐसा निर्दोष स्थान है । यह स्थान बहा का बताये जाने से इतना तात्पर्य है, कि वह 
ब्रह्म निर्लेप निष्कलस्धू निरझ्जन है । आगे उस ब्रह्म को 'संयद्वाम' कहा, क्‍योंकि समस्त 
प्राप्तव्य उसको प्राप्त है, वह श्राप्तकाम अथवा पूर्णकाम है, अपहतपाप्मा हैं। उसे 
'"वामनी:' कहा, वह प्राणियों के लिये समस्त कर्मफलों का दाता है। वह “भामनी:' कहा 
गया, क्योंकि वह समस्त लोक-लोकान्तरों में प्रकाशित है । उसीके प्रकाश से, उसीके 
अस्तित्व से समस्त विश्व का अस्तित्व है, 'तस्थ भासा सवंभिदं विभाति [कठ० २।२।१५; 
इबे० ६।१४] । यह सब वर्णन ब्रह्म में संभव है, अतः इन प्रसंगों में उसीका वर्णन 
समभना चाहिये | 

श्राचायं शंकर ने इस सूत्र की व्यास्या में केवल छान्‍्दोस्य [४॥१५।१] सन्दर्भ 
को लक्ष्यदेश बताया है। पर इसी सन्दर्भ को आचार्य ने गत सूत्र [६॥१२०] 
का भी लक्ष्य कहा है। वस्तुतः प्रस्तुत सूत्र का मुख्य लक्ष्यप्रदेश बृहदारण्यक-सन्दर्म है, 
अमुख्यतया छान्दोग्य सन्दर्भ भी। अगले सूत्रों की संगति दोनों को लक्ष्य मानने पर 
अधिक युक्त प्रतीत होती है । आचार्य ने स्वयं अगले सूत्र [ १४ ] की व्याख्या बृह॒दारण्यक 
सन्दर्भ के आधार पर प्रस्तुत की है। यद्यपि जिस भावना से आचार्य ने उस सन्दर्भ का 
यहां उल्लेख किया है, वह भावना उससे प्रकट नहीं होती । आचार्य का दृष्टिकोण यह्‌ 
है, कि सर्वगत ब्रह्म का किसी एक विशिष्टस्थान में विद्यमा# होने का कथन उसकी 
उपासना की भावना से किया जाता है, जैसाकि बृहदारण्यक के उक्त सन्दर्भ [३।७] में 
है। उसीके समान छान्दोग्य [४।१५।१] में सर्वंगत ब्रह्म का अक्षि-स्थाननिर्देश है। 
बस्तुतः बृहदारण्पक के उक्त सन्दर्भ में किसी उपासना का असंग नहीं है। वहां केवल 
समस्त विह्व से भिन्न एवं समस्त बिझ्ब में अन्तर्यामी ब्रह्म का निरूपण है। प्रस्तुत सूत्र 
में उस सन्दर्भ का केवल इतना अंश लक्ष्यभूत है, कि ब्रह्म]ै का समस्त विश्व से “अन्तर' है, 
भेद है । उसे अन्तर्थामी बताये जाने वाले अंश का विवेचन श्रठारहवें सूत्र से आरम्भ 
होनेवाले अधिकरण में किया गया है । छान्दोग्य सन्दर्भ [४१५॥१] द्वारा अ्नक्षि में 
स्थान बताने का तात्पर्थ स्वयं आचार्य ने ब्रह्म की ग्रपहतपाप्मता व निरज्जनता प्रकट 
किया है । प्रसंग से भी यही बात स्पष्ट होती है। बहास्वरूप के चिन्तन की भावना से 
भले ही उसे उपासन! के लिये उपग्रोगी मानलिया जाय । 

दोनों सूत्रों [ ११२०. तथा १।२।१३.| का लक्ष्यप्रदेश एक मानने पर सूंन्रकार 


३५० ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र १४ 


ने भिन्न अधिकरणों की रचना क्‍यों की, इसका कोई समाधान नहीं होपाठा । जैंसाकि 
अभी ऊपर बताया , आचार्य ने स्वयं चौदहवें सूत्र के भाष्य में बृहदारण्यक सन्दर्भ का 
अवतरण किया है, तथा वहां सीधा 'अन्तर:' पदद्वारा विश्व से भिन्न ब्रह्म का निरूपण 
है, इसलिये प्रस्तुत सूत्र का लक्ष्य मुख्यतया बृहदारण्यक सन्दर्भ को मानना सृत्रकार की 
भावना के अधिक अनुकूल है ॥॥१३॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्म को चंक्ष्‌ स्थित अथवा अक्षिस्थितरूप में वर्णन 
करने का क्या प्रयोजन है ? सूत्रकार आचार्य ऐसे वर्णत का प्रयोजन बताने की भावना 
से उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भों में 'अन्तर' पदद्वारा ऋहा , अभिलक्षित है, इसमें अन्य हेतु 
प्रस्तुत करता है-- 


स्थानादिव्यपदेशाच्च ॥। १४।॥। 

[स्थाना-55दिव्यपदेशात्‌ ] स्थान आदि में कथन किये जाने से [च] भी | चक्षु 
आदि देहांगों के अतिरिक्त परथिवी आदि में भी स्थिति का कथन होने और उनसे भिन्न 
रहने का निरूपण होने से उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में वर्णनीय तत्त्व ब्रह्मा है । 

बृहदारण्पक उपनिषद्‌ [३।७।१६-२३] में यद्यपि देहाज्थों तथा जीवात्मा के 
अन्दर ब्रह्म की स्थिति और उनसे भिन्नता का वर्णन है, पर उसी श्रसंग के प्रारम्भ में 
पृथिव्यादि में ब्रह्म के अस्तित्व और उनसे ब्रह्म की भिन्नता का प्रतिपादन हुआ है । ऐसा 
वर्णन जीवात्मा आदि के विषय में होना संभव नहीं, इसलिये उक्त प्रसंग में 'झन्तर' पद 
से अभिलक्षित ब्रह्म समझना चाहिये । प्रथम सूत्र की व्याध्या में इस भावना को स्पष्ट 
कर दिया गया है। 

उपनिपद्‌ में जिन अनेकानेक पदार्थों का नाम लेकर उनमें ब्रह्म की स्थिति और 
उनसे ब्रह्म क। भेद बतलाया है, वे पदार्थ दो प्रकार के हैं--एक निर्देश्य-इन्द्रिगग्राह्यम, 
दूसरे झनिर्दे क्य-इन्द्रियातीत । इनमें प्रृथिवी, जल, श्रश्नि आदि पदार्थ पहले प्रकार के हैं, 
तथां आकाश, दिशा, आत्मा आदि दूसरे प्रकार के | सूत्र के 'स्थान' पद से पहले प्रकार 
के पदार्थों का तथा 'आदि' पद से दूसरे प्रकार के पदार्थों का संग्रह समभजना चाहियें। 
सूत्र के 'स्थानादि' और 'व्यपदेश' पदों का षष्ठीसमास न समभकर सप्तमीसमास केरनता 
चाहिये । कारण यह है, कि उपनिषद्‌ द्वारा विविध पदार्थों में ब्रह्म का व्यपदेश हुआ 
है, केवल स्थान का व्यपदेश कहना कोई विशिष्ट महत्त्व नहीं रखता, मुख्य प्रतिपाद्य 
तो समस्त स्थानों में ब्रह्म का व्यपदेश है । संभव है, किसी स्थल में ब्रह्मोपासना की दृष्टि 
से स्थानविशेष का निर्देश हो, पर सर्वत्र स्थाननिर्देश इसी भावना से है,यह कथन 
श्र्मास्त्रीय है । उपासक अपनी भावना के अनुसार किन्‍्हीं अनपेक्षित स्थानों की उपा- 
सना के लिये कल्पना करले, यह अलग बात है, पर उन सबको झ्ास्त्रीयरूप देने का 
प्रयास व्यर्थ है। 


सूत्र १५] प्रथमाध्याथे द्वितीय: पादः १५१ 


प्रस्तुत प्रसंग विविध स्थानों में ब्रह्म की सत्ता का निरूपण कर समस्त विदव में 
उसकी स्थिति और विश्व से भेद वतलाकर विश्व पर उसके नियस्त्रण का प्रतिपादत 
करता है। चक्षु आदि समस्त निर्देश्यानिर्देश्य पदार्थों में उसकी स्थिति आदि बतलाने 
का यही प्रयोजन है, कि उसके सर्व नियन्ता होते का भान होसके । उपासना में बहा का 
यह स्वरूप लक्ष्य एवं ध्येय रहता है। इसी रूप को लक्ष्य कर ब्रह्म की उपासना की 
जाती है, यही उतक्तप्रकार के वर्णनों का प्रयोजन है, ग्रत्ततः बह ब्रह्मस्वरूप का निक्चा- 
यक हैं ॥ १४॥ 


शिष्य पुनः जिशासा करता है, बुहदांरण्यक के प्रयंग [ ३|७॥३-२३ ] में स्थानादि 
व्यपदेश्ञ से ब्रह्म का वर्णन है, यह समझ लिया; पर छान्दोम्य में तो केवल “अ्रक्षि' में 
पुरुंषसत्ता कही है, वहां उतने वर्णन [४॥१५।१] में इस झथे के पोषक तस्व क्या हैं ? 
आचाप॑ सूत्रकार ने समाघान कियां-- 


सुख विशिष्टाभिधानादेव च ॥ १५॥ 


[गरुखविगिष्टाधभिधानात्‌] सुखबिशिष्ट के कथन से [एवं] ही [च] और, 
तथा । पहले कहे चिह्लों को छोड़कर सुखविश्ञिप्ट कहेजाने से है। यह अर्थ प्रुष्ट होता 
है, कि छान्दोग्य के उक्त प्रसंग में 'पुरुष' पद से ज्रह्म का वर्णन हैं । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [४॥१५।१] में 'य एपोःक्षिणि पुरुषों दृद्यत एव आत्पेति' 
यह जो आंख में पुरुष दीखता है यह आत्मा है। इसके अनन्तर आगे 'ब्रह्म' पदनिर्देश 
के साथ उसे अप्तत, अभय, निरक्जन ग्रादि बताकर तथा अन्य कतिपय आघारों पर यह 
स्पष्ठ किया है, कि यह बह का वर्धन है, उत श्राघारों को प्रस्तुत अधिकरण के प्रथम 
सूत्र की व्यास्या में स्पष्ट कर दिया है। यहां 'पुसुषों दृष्यते' कहा है। वर्शानविषयकत 
कथन बृहदारण्यक के प्रसंग में नहीं है । यह क्रियापद उपासना के फलभुत बह्मदर्शन का 
निर्देश है ब्रह्मदर्शन केवल उस अलौकिक आ्राननन्‍्दानुभूति का नाम है, जो ब्रद्ा का 
स्वरूप है, और उपाघता व समाधि ग्रांदि द्वारा जीवात्मा उसे प्राप्त करपाता है। यहां 
'दर्शन' का और कोई अर्घ नहीं है। इसी भावना से उपनिषद्‌ [हंत्ति० १] में अन्यत्र 
कहा-त्वमेव प्रत्यक्ष ब्रह्मासि त्वामव प्रत्यक्ष ब्रह्म वदिष्यामि' इत्यादि। यहां अक्षि का 
निर्देश उपायना की भावना के अतिरिक्त बह्मा की निलेप स्थिति को अ्रधिक ग्रभिव्यक्त 
करता है, जो समस्त विद में समाए हुए बह्म की भिन्न सत्ता का द्योतक है। इसमप्रकार 
यहां ब्रह्मवर्णन के निश्चायक कतिपय चिह्न स्पप्टरूप से निदिष्ट हैं । 

इनके अतिरिक्त उक्त अथ॑ की पुष्टि इस प्रसंग के पूर्वप्रकरण से होती है । सत्य- 
काम' जावालि के शिक्षाकेन्द्र में छात उपकोसल ने वारह॒वर्षपय॑त्त ब्रह्मचर्यपुर्दक निवास 
किया। अश्निस्वरूप श्राचार्यों ने उसे उपदेश किया-'प्राणों ब्रह्म क॑ ब्रह्म खं ब्रह्मे ति' 
आण [चेतनरूप] है ब्रद्मा, क॑ [आनन्दरूप | है ब्रह्म, ल॑ं व्यापकरूप] है बहा । बहा- 


२५२ बह्मसूत्र विद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १६ 


चारी उपकोंसल नें कहा-प्राण अर्थात्‌ चेतनस्वरूप है ब्रह्म, यह मैं जानता हूं; क॑ और 
ख॑ को तो नहीं जानता | श्राचार्यों ने कहा-जिसको तुम चेतरस्वरूप ब्रह्म जानते हो. 
वहों कं और ख॑ है; नो क॑ है वही ख॑ है और जो ख॑ है वही क॑ है। एक ब्रह्म का स्वरूप 
हो इन पदों से भ्रभिलापित होता हैं [छा० ४।१०।५ | | वह ब्रह्म चेतनस्वरूप आनन्‍्द- 
स्वरूप और सर्वेव्यापक है । उपासना में ब्रह्म का यह स्वरूप ध्येय माना गया है । 

आगे आचार्यो ने उपकोंसल को कहा-जो आत्मा आदित्य, चन्द्र और विदचुत्‌ 
आदि में है, वह हमारे अन्दर है। इस भावना से उपासना करने वाला व्यक्ति आत्म- 
तत्त्व को जानलेने पर कभी विनाश्ञ को प्राप्त नहीं होता । यह आत्मविद्या है, इससे प्राप्त 
होनेवाली गति [परिणाम अथवा फल ] के विषय में प्रधानाचार्य स्वयं तुम्हें उपदेश 
देंगें। उपकोसल जब आचार्स के सन्‍्मुख उपस्थित हुआ, आचार्य ने कहा-सोम्य ! 
तुम्हारी मुखाक्ृति एक बहाज्ञानी के समान प्रतीत हो रही है, तुम्हें किसने उपदेश किया ? 
क्षिष्य ने सब घटना भ्राचार्य को बता दी । आचार्य ने कहा-मैं तुश्हें वह तर सम- 
भाऊंगा, जैसे कमल का पत्ता पानी में रहता भी निश्चिप्त रहता है, बसे ही जो उस तत्त्व 
को जानलेता है, वह सव पापकर्मों से निलिप्त रहता है, संसार में रहता भी सांसारिक 


प्रभावों से ऊपर बना रहता है | इसके आगे ही 'य एपोउक्षिणि' इंत्यांदि सन्दर्भ हा 


ग्राचाय॑ ने उस तत्त्व का उपदेश किया | इस सब प्रसंग से निश्चित होता है- 
आनन्द एवं व्यापकस्वरूप ब्रह्म का जो प्रथम उल्लेख हुआ, उसीका वर्णन प्रस्तुत. 
में किया गया हैं। फलतः यहां आनन्द [सुख] विश्ञिष्ट आत्मा का कथन होने से यह 
का वर्णन संभव है, जीवात्मा आदि का नहीं । वह तो अतेकवार दुःखादि से संत जा 
जाता है ॥१५॥ 

अस्नि-आचार्यों ने उपकोसल को आत्मदिद्या का उपदेश देकर कहा, इस विद्या 
की गति [फल] के विषय में आचार्य स्वयं बतायेंगे। आचाय॑ नें इस विषय ऐें जो कहा, 
उसे प्रस्तुत प्रसंग के ब्रह्मव्रिषयक वर्णन में हेतुरूप से उपस्थित करते हुए «कार ने 
इसप्रकोर उपनिवद्ध कियो-- 


श्रुतोपनिषत्कगत्यभिधानाच्च ॥ १६॥ 


[श्रूतोपनिषत्क-गत्यभिधानात्‌ु] उपनिषदु-आत्मज्ञान के रहस्य को रुनने 
[जानने ] वाले की गति के कथन से [च] भी। आत्मज्ञाती की जो गति का है, उसी 
गति के यहां कहेजाने से यह ब्रह्मविषयक वर्णन समझना चाहिये । 

आत्मज्ञानी अथवा ब्रह्मवेत्ता की जो गति उपनिषदों एवं अन्यत्र छाई गई है, 
उसको देवयानगति अथवा देवयानमार्ग कहाजाता हैं। प्रइन उपनिषद्‌ [११०] में 
इसका वर्णन है-- 

“अथोत्तरेण तंपसा ब्रह्मचर्येण श्रद्यया विद्ययात्मानमन्विष्ध धरिजपन्त 


सूत्र १६] प्रथमाध्याये द्वितोयः पादः श्श्३ 


एतहँ प्राणानामायतनसेतदसृतमभयमेतत्परायणमेतस्मानन पुनरावर्तन्‍त इत्येष 

निरोषः । 

तप, ऋ्रह्मचर्य, श्रद्धा और ज्ञानद्वारा आत्मा को जानकर उत्तरमार्ग से जाता 
हुआ ज्ञानी आदित्यस्थिति को प्राप्त होता है। यह श्रेष्ठ जीवन का आघार है, मह 
अमृत अभय है, यह सर्वोत्कृष्ट गति है; इसको प्राप्त होकर आत्मा अनिश आदुत्तमान 
जन्म-मरण के चक्कर में नहीं आता। यह बह्दवेत्ता की देहत्याग के अनन्तर गति 
हैं। ठीक ऐसा ही कथन छान्दोग्य के उक्त प्रसंग [४।१५।५ | में हे । वहां का सन्दर्भ 

'अथ यवु चंवास्मिज्छव्यं कुर्बब्ति यदि च नाचिषमेवानिसंभवन्त्पचिषो»रक्ल 

आपूर्यमाणपक्षम्‌: *- **“तत्‌ पुरुषोष्मानवः स एनान अहाय गयति, एप देवपथो 

बह्यपथ: | एतेन प्रतिपद्यमाना इमं मानवमावत्त नावत्तेन्ते । 

बह्मवित्‌ की गति का यह वर्णन है-बेहत्याग के अनन्तर ब्रह्मवेत्ता का झव- 
संस्कार कियाजाय था न कियाजाय, वे आत्मा भ्रचि आदि से अभिलक्षित मार्ग को 
पकड़कर बहा को प्राप्त होजाते हैं । उनकी इस गति में किसी मानव का सहयोग नहीं 
रहता, प्रत्युत वह अमानव पुरुष [ब्रह्म] का अनुग्रहमात्र हैं, जो ब्रह्मवेत्ताओं को बहा तक 
पहुंचाता है । गीता [८२४] में बह्मावित्‌ की गति का ऐसा वर्णन है। छान्‍्दोन्य में 
अक्षिपुरुष के वेत्ता की यही गति उक्त सन्दर्भद्वारा प्रकट की गई है । इसप्रकार आत्म- 
रहस्य को सुनने जानने वाले व्यक्ति की गति का यह कथन अक्षि-पुरुष के ब्रह्म होने का 
निशचायक है ! इस गति को 'देवपध' अथवा 'ब्रह्मपथ' कहा है। देवो-आत्मज्ञानियों के 
द्वारा यह मार्ग ग्रहण किया जाता हैं, इसलिये यह 'देवपथ' तथा बह्ढाप्राप्ति का मार्ग 
होने से बरह्यापथ' है। इस रीति पर जो ब्रह्म को प्राप्त होजाते अर्थात्‌ मोक्षस्थिति को 
पालेते हूँ, वे इस मानव आवर्त्त में-फिर जन्म-मरण के निरन्तर चक्कर में-नहीं पड़ते ॥ 
फलत: यह मार्ग ब्रद्यावेत्ताओं का है, इससे अ्रक्षि-पुरुष का ब्रह्म _होना निश्चित होता है। 

ब्रह्म की प्राप्ति का मुख्य साधन बह्ाज्ञान है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२१] में 
कहा-ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' । परमोत्क्ृष्ट अवस्था को जीवात्मा तभी प्राप्त करता हैं, 
जब बहा को साक्षात्‌ करलेता हैं। भ्न्यत्॒ कहा-ब्रहां व सन्‌ बह्माप्येति' [बु० ४४॥६| 
बह्मानन्द का अनुभव करता हुआ ज्ञानी ब्रह्म को प्राप्त होता है। इस आधार पर ब्रह्म की 
प्राष्ति का कहीं भी कथन इस तथ्य को स्पष्ट करता है, कि यह बरह्मज्ञान के फल अथवा 
उसकी गति क। उल्लेख है। जिस मार्ग को 'देवषथ' अथवा "ब्रह्मपथ' कहा हैं, वह 
केवल ब्रह्मज्ानी का मार्ग है। आचार्यद्वारा उसका दर्णन करते के लिये 'य एपोडक्षिणि 
पुरुषों दृश्यते” यह अक्षिपुरुष के कथन के साथ प्रसंग का प्रारम्भ है। उपसंहार में ब्रह्म- 
ज्ञानी की गति का वर्णन होने से उपक्रम वाक्य में 'अ्रक्षि-प्ुरुष' से ब्रह्म का ग्रहण करना 
बाडछनीय है ॥१६॥ 

शिष्य प्राज्ंका करता है, ब्रह्मज्ञानी की गति के कथन से छान्‍्दोग्य [४॥१५॥१] 


१५४ ब्रह्मसूत्राविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र १७ 


में ब्रह्म का निर्देश रहो, पर बृहृदारण्यक [३॥७१६-२३ | में जो वर्णन है, वहां जीवात्मा 
का ग्रहण सम्भव है, क्योंकि प्राण, वाक्‌, चक्षु, श्रोत्र आदि देहांगों में जीवात्मा का 
अवस्थित होता समुचित प्रतीत होता है । आचार्य सूजकार नें समाधान किया--- 


अनवस्थितेरसंभवाच्च नेतर: ॥ १७॥। 


[अनवस्थिते: | अवस्थिति-स्हरना न होने से [असम्मवात्‌ | असम्भव होने से 
[चर] और [न] नहीं [इतरः]| अन्य जीबात्मा झ्रादि । ब्रह्म से अन्य जीवात्मा या और 
कोई तत्त्व उक्त स्थानों में सदा अवस्थित नहीं रहता, तथा अभयत्वादि चर्म जीवात्मा में 
सम्भव नहीं; इसलिये उक्त प्रसंग में ब्रहम से भिन्‍न जीवात्मा श्रोदि का ग्रहण अयुक्त है। 

देह में जीवात्मा का निवास मस्तिष्कगत हृदयदेश है। 'ह॒दि ह्यंघ आत्मा' 
[ प्रश्न ० ३।६ |, 'स वा एष आत्मा हृदि' [छा० 5।३।३ ], 'एप म झात्मउन्तहं कये' [छा० 
३॥१४।३ |] । इस विषय में [यजु० ३०८; मुण्ड० २।१।१०; ३॥१।७; तैं० २१] 
इत्यादि भी द्रष्टव्य हैं। समाधि आदि के अनन्तर उसी प्रदेश में झ्रात्मा ह़द्मा का 
साक्षात्‌ कर पाता है । बृहदारण्यक के उक्त प्रसंग | ३|७।३-२३ | में तो न केवल प्राण, 
वाक्‌, चक्षु आदि में उस आत्मा [परमात्मा] की स्थित्ति बताई है, प्रत्युतत परथ्चिदी, जल, 
अग्नि, अन्तरिक्ष, वायु, दयू, श्रादित्य, चन्द्र, तारका आदि का नाम लेते हुए समस्त विश्व 
में उसके व्यापक होने का वर्णन किया है । जीवात्मा इसप्रकार समस्त विश्व में अवस्थित 
नहीं रहता; इसलिये उक्त प्रसंग में जीवात्माः का वर्णन समभना श्रयुक्त है । 

जीवात्मा का ऐसा वर्णन सम्भव नहीं है, क्थोंकि वह परिच्छिन्न, अत्पन्न अल्पशक्ति 
है। प्रृथिव्यादि समस्त लोक-लोकान्तरों में उसका व्यापकरूप से निवास असंभव है। 
फिर उद्दालक आरुणि ने पतड्चल काप्य को उस सूत्रात्मा के साक्षात्कार का जो फल 
बंतायथा-वह बहावित्‌ वह लोकवित्‌ वह वेंदवित्‌ बह देववित्‌ वह सर्वदित है, इत्पा दि- 
यह सब आत्मा का वर्णन मानने पर सम्भव नहीं। तथा उसके अ्रभय व अनातत्ते [ आनन्द | 
आदि- धर्म भी जीवात्मा में सम्भव नहीं । फलतः यह रावंव्यापी ब्रह्म का दर्णन है, ऐसा 
निश्चित होता है । इस वर्णन से जीवात्मा और परमात्मा का दस्तुमृत भेद स्पष्टरूप 
से जाना जाता है। 

आचार्य विज्ञानभिक्षु ने इस अधिकरण का लक्ष्यप्रदेश बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
के इस सन्दर्भ को स्वीकार किया है-'यदेव साक्षादपरोक्षाद ब्रह्म य॑ं आत्मा सर्दान्तरस्तं 
में व्याचक्ष्य इति' [बृ० ३।५।१] जो ही साक्षात्‌ अपरोक्ष ब्रह्म है, जो आत्मा सबसे 
अन्दर हैं, वह मुझे: बतला | यहां आशंका यह है, क्या यह सबसे अन्दर आत्मा जीवात्मा 
है ? जैसा पूव॑वाक्य [बृ० ३।४।१-२] में 'सर्वान्तर' को जीवात्मा बताया है । वहाँ भी 
इन्हीं शब्दों में प्रइनन किया गया है । इसका समाधान सूत्रकार ने किया--- 

“अन्तर उपपते:' 


सूत्र १७] प्रथमाध्याथे हितोय: पाद: १५५ 


यह सबसे अन्दर आत्मा परमात्मा है। वयोंकि यहां जो धर्म बतलाये हैं-थोछ्ण- 
जायापिपासे शोक॑ मोह जरा मत्युमेति' [बु० ३।५॥१ ] जो भूख, प्यास, शोक, मोह, बुढ़ापा 
और मत्यु की पहुँच से परे है । ये धर्म केबल ब्रह में उपपन्न होसकते हैं। झौर 'यदेव' यह 
श्रवधारण भी ब्रह्म में सम्भव होसकता है, जीव में नहीं; क्योंकि ब्रहा की भ्रपेक्षा 
जीवात्मा अमुख्य चेतन है । 'य आत्मनितिप्डन्तात्मनोज््तरः” [श० ज्रा० १४॥६।७/३० | 
जो प्रात्मा में रहता हुआ आत्मा से अलग है, इत्यादि प्रसाणों के ग्राधार पर जीवात्मा 
का एक और अचन्तरात्मा सिद्ध है । इसलिये प्रवंबादय [ बु० ३॥४।१-० | जो जीवात्मपरक 
है, उसमें केबल 'यत््‌' पद पढ़ा है, 'सदेव' नहीं । वहां 'यः प्राणेन प्राणिति/ [बु० ३४१) 
जो प्राण से सांस लेता है, यह जीवात्मा का चिह्न हैं। बहा में 'यदेव' ग्रह अवधारण 
बनसकता है, क्योंकि ब्रह्म से अन्दर और कोई आत्मा नहीं। जैसा अन्यत्र कहा-'त 
चास्प कश्चिज्जनिता म॒ चाश्षिप:' [झ्वेता० ६६], इसका न कोई उत्पन्न करने बाला 
है, न मालिक । साक्षात्त अ्रपरोक्षात्‌' का अर्थ यहां श्रगौण और अलाक्षणिक है. 
पुवंवाक्य के साथ रचना के सादृश्य में कोर्ई दोष नहीं । 

स्थानादिव्यपदेशाजच । 

स्थान के कहने को उचितता से भी, उक्त वाद्य में 'ग्रस्तर' परमात्मा है । पूर्व 
वाक्य में प्राण और इन्द्रियों का वोधक होने से जीवात्मा 'सर्वान्तर' कहा है | उसके 
अनन्तर यह 'सर्वान्तर' आत्मा पूर्वोपस्छित भ्रात्मा से भी अन्दर है, यह प्रतीत होता हैं। 
सो यह उचित क्रम भी-अर्थात्‌ श्राण और इन्द्रियों से अन्दर आत्मा, उसके भी श्रन्दर 
अन्य आत्मा का कहना-परम!/त्मा को सर्वान्तर बताता है। 

सुखबिशिष्टामिधानादेव च । 

सुखविशिष्ट अर्थात्‌ उत्तम सुख के कहते से भी यहां 'सर्बान्तर परमात्मा 
समभना चाहिये। 'योठशनायापिपासे शोक॑ मोह जरा मत्यमेति' [बु० ३।५।१]; जो 
भूख, प्यास, शोक, मोह, जरा और गत्यु की पहुँच से परें सन्दर्भ के आधार 
पर शारीरिक और मानस दुःखों से रहित 'सुखविशेष' का कथन किया है । यह परमेश्वर 
में सम्भव होसकता है । यहां भूख आदि से रहित होना जो परमेश्वर का गुण है, उसकी 
प्रशंसा में 'सुख' शब्द का प्रयोग सूत्र में गौंगरूप से किया गया है। 

श्रतोपनिषत्कगत्यभिधानाच्च । 

जिन्होंने उपनिषद्‌ [आत्यस्हस्य | को (र्णतमा सुने या जान लिया है, उनकी 
जो मति-प्रव्ज्या [संन्यास] है, उसका यहां बाकयशेष में कथन है | इससे प्रकट होता 
है, यहां परमात्मा का ग्रहण अभिमत है। वाक्‍्यशेप में कहा-एतं वे तमात्मान विदित्त्वा 
ब्राह्मणा: पुत्रैवणायाह्ष्च वित्तेंषणायाश्च लोकैधणायाण्च व्युत्थायाथ भिक्षाचर्य चरन्ति' 
[ब्‌० ३।५।१] इसी प्रात्मा कों जानकर सच्चे ब्राह्मण पुत्रों की कामता से, धन्र का 
कामता से और लोकख्याति की कामना से ऊपर उठकर भिक्षावृत्ति का आचरण करते 
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हैं। आगे कहा-तस्माद्‌ ब्राह्मण: पांण्डित्यं निविद्य वाल्येन तिष्ठासेत' [बृ० ३४ १]; 
इसलिये ब्राह्मण पष्डिताई की उपेक्षा कर राग-देष आदि रहित भावना से रहने 
की इच्छा करे । यह विवक्षित संन्यास की भावना जौवमात्र के ज्ञान से नहीं उमरती । 
जिसने उपनिषद्वर्णित रहस्य को समझा है, जो वेदान्त का पारदुश्वा है वही यहां 
ब्राह्मण झब्द का अभिप्राय है। अन्यथा उपनिषद्प्रतिपादित ब्रह्म के अज्ञान में पाण्डित्य 
की उपेक्षा नहीं होपाती। तथा 'स ब्राह्मण: केन स्थात' वह ब्राह्मण किस साधन या 
आचरण से होवे ? इस प्रइन का उत्तर वहीं दिया-येन स्यात्‌ तेनेदुश एव' [बृ० २५११], 
जिस प्रकार से रहे, सर्वथा वह वैसा ही है; अधिक वा न्यून किसी प्रकार से नहीं 
होता । यह्‌ संन्यास की निरतिशय अदस्था का वर्णन परब्रह्म के ज्ञान में उपयुक्त होता 
है। इसलिये पूर्वोक्त संवादों में दो सर्वान्तरात्मा जीव और ईश्वर आधाराधेयमाव से 
बतलाये हैं । एक ही आत्मा नहीं । इसमें [एक झात्मा मानने में] पुत्तरुक्ति भी आती 
है, और उत्तरवाक्य जो विवेचनापरक है, उसमें 'सर्वोन्तर” पद का संकोच भी करना 
पड़ता है । 

आशंका होती है, यदि अन्तरात्मा [जीवात्मा] का और अन्तरात्मा मानते हो, 
तो उसका और ग्रन्तरात्मा कल्पना करने में ग्रनवस्था दोष आयेगा । उत्तर देते हैं-- 

अनवस्थितेरसंभवाच्च नेतरः । 

अनवस्था के आने से ईइवर का और अन्तरात्मा सिद्ध नहीं होता | तथा यदेव' 
इस अ्रवधारण के असम्भव होजाने की आपत्ति से भी और अन्तरात्मा सिद्ध नहीं होता। 
जीवात्मा का अन्तरात्मा तो परमेश्वर श्रुतिवल से प्रमाणसिद्ध है ॥१७॥ 

शिष्य श्राशंका करता है, बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग [३॥७॥३-२३] 
द्वारा पृथिब्यादि में रहने वाले तथा प्ृथिव्यादि से भिन्‍न जिस श्रात्मा का निर्देश किया 
है, वह पृथिव्यादि का अभिमानी देवता अथवा कोई योगसिद्धिप्राप्त जीवात्मा होसकता 
है; वहां अन्तर्यामीरूप से विद्यमान परमात्मा का वर्णन क्‍यों माना जाय ? सूत्रकार 
आचार्य समाबान करता है--- 


अन्तर्यास्यधिदेवादिषु तद्धर्मव्यपदेशात्‌ ॥ १८॥॥ 


[अन्तर्यामी ] अन्तर्यामी (ब्रह्म है) [श्रधिदेवादिषधु] अधिदेव आदि में 
[तद्धमंव्यपदेशात्‌ | उसके धर्मों का कथन किये जाने से । अधिदेव आदि में जिस अन्तर्यामी 
आत्मा का कथन है, वह ब्रह्म है; क्‍योंकि वहां ब्रह्म के धर्मों का कथन किया है। 

गोतम गोत्र के उद्चालक आरुणि ने कहा-एक अन्ठर्यामी आत्मा है, जो इस लोक 
परलोक और सब भूतों को उनसे भिन्‍न रहकर नियन्त्रित करता है। उस अन्तर्यामी 
आत्मा को जो जानलेता है, वह ब्रह्मवित्‌, देववित्‌, वेदवित्‌, भूतवित्‌, आत्मवित्‌ एवं 
सबंवित्‌ होजाता है । याज्ञवल्क्य ! यदि तुम उसे जानते हो, तो बताओ [बृ० ३७।१-२]। 
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याज्ञवल्क्य ने कहा-'यः पृथिव्यां तिप्टन्‌ प्रथिव्या अन्तरों य॑ं पृथिदी न वेद यस्य पृथिवी 
दरीरं यः पृथिवीमन्तरो यमयति, एषत आत्माअ्तर्यान्यमृत: [बू० ३।७॥३]। जो 
पृथिवी में रहता हुआ पृथिवी से भिन्‍न है, जिसको पृथिवी नहीं जानती, पृथिदी जिसका 
शरीर है, जो श्रलग रहकर पृथिवी का नियमन करता है, ग्र्थात्‌ जो प्रथिवी का नियन्ता 
है, यह अमृत आत्मा तेरा अन्तर्यामी है। याज्ञवल्क्य उद्दालक भ्रारुणि से कहरहा है। जैसे 
यह अमृत आत्मा प्रथिवी से भिन्‍न रहता हुआ। उसका नियन्त्रण करता ओर उसमें 
श्रन्तर्यामीरूप से व्याप्त है, ऐसे ही यह तुम्हारा अस्तर्यामी है, तुम में व्याप्त है 

उपनिषद्‌ [बु० ३।७।३-१४] द्वारा पृथिवी से तेजस्‌ तक अधिदंदत में नियन्ता 
अन्तर्यामीरूप से ब्रह्म का वर्णन है । इरूके अनन्तर |बृ० ३।७।१५] अधिभूत में इसी- 
प्रकार का वर्णन है। तदनन्‍्तर |बृ० ३॥७।१६-२३ | अध्यात्म में उक्तश्रकार ब्रह्म का 
नियन्ता व अन्‍्तर्यामीरूप से वर्णन हुआ्ला है। अधिदेवत में पृथिवी से लगाकर अध्यात्म 
में रेतस्‌ तक ब्रह्म के वर्णन का भ्रक|र सर्वंथा समान है । उपनिषद्‌ के इस प्रसंग को लक्ष्य 
कर सूत्रकार ने कहा-अधिद॑वत आदि में जो अनन्‍्तर्यामी का वर्णन किया गया है, वह्‌ 
ब्रह्म का वर्णन है। कारण यह है, कि यह वर्णन उसीके धर्मों का निर्देश करता है। 
पृथिवी, सूर्य, चन्द्र, तारा, द्यू, अन्तरिक्ष, भूत-भौतिक आदि समस्त ब्रह्माण्ड और प्राण, 
चक्षु, श्रोत्र, मन आदि पिण्ड तथा उसके अधिष्ठाता विज्ञान-आत्मा [जीवात्मा] में 
एवं अन्धकार प्रकाश भ्रादि सब श्रवस्थाओं में जो आत्मा व्याप्त रहता हुआ इन सबका 
नियन्त्रण करता है, वह ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई होना सम्भव नहीं । प्रथिवी आदि 
समस्त ब्रह्माण्ड एवं देहादि पिण्ड [जीवात्मासहित] में व्याप्त रहकर सबका नियन्त्रण 
करना, यह केवल ब्रह्म का धर्म है, इसलिये यहां 'अन्तर्यामी' ब्रह्म अभिमत होसकता है। 

कोई जीवात्मा कितना भी सिद्धिप्राप्त हो, उसमें ऐसे धर्म की कल्पना सवंथा 
असम्भव है। पृथिवी आदि के अभिमानी देवता के रूप में किसी ऐस अतिरिक्त चेतन 
आत्मतत्त्व का अस्तित्व कल्पनामात्र है। जहां कहीं ऐसे उल्लेख साहित्य में उपलब्ध 
होते हैं, उनका तात्पयं किसी विश्वेषता की अधिक श्रभिव्यक्ति के लिये ब्रह्म को एक 
सीमित अंश में वर्णन करना है; यह केवल किसी विशेष ग्रुण-धर्म को प्रकट करने का 
भ्रकारमात्र है। वस्तुत: इसप्रकार के किसी अभिमानी देवता का कोई प्रथक्‌ अस्तित्व 
नहीं है। चेतनरूप में ब्रह्म और जीवात्मा के बीच किसी मन्त्रिपरिषद्‌ या एजेंट की 
अपेक्षा नहीं रहती। समस्त विश्व का नियन्त्रण एक ब्रह्माद्वारा होता है, यही माव उक्त 
उपनिषत्संदर्भ से अ्रभिव्यक्त किया गया है। पृथक्‌ लोकों अथवा विश्व के किसी सीमित 
अंश व विभागों के कोई अलग अध्यक्ष हों, यह सब अशास्त्रीय है, निराधार कल्पना- 
मात्र है। फलतः किसी पृथिव्यादि के अभिमानी देवता की कल्पना युक्ति-प्रमाण के 
अनुकूल नहीं हैं ॥१८॥। 
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शिष्य आशंका करता है, कोई सिद्ध आत्मा ऐसा न हो, तथा पृरृथिव्यादि के 
अभिमानी देवता भी न हों; पर ऐसा वर्णव 'मन” के विषय में देखा जाता है। बृहदार- 
ए्यक उपनिषद्‌ [३।१।६] में उल्लेख है-'प्राज्वल्क्येति होवाच, कतिभिरयमद्य ब्रह्मा यज्ञ 
दक्षिणतों देवताभिगोपायतीति; एकथा इति; कतमा सैकेति ? सन एवेति; अनन्त वे मनो 
इनन्ता विद्वे देवा ग्रतत्तमेव स तैन लोक जयति' । याज्ञवल्क्य ने कहा-ब्रह्मा ऋत्विक्‌ दक्षिण 
आसन पर बैठा कितने देवताओं के साहाय्य से यज्ञ की रक्षा करता है? उत्तर मिला, 
केवल एक देवता के द्वारा | यह कौन देवता है ? वह 'मन' है | मन अनन्त झक्ति वाला 
है, विश्वे देव उसीका रूप हैं । उसके द्वारा श्रनन्‍्त लोकों को जीतता है। यह वर्णव 'मन' 
की अनन्त शक्ति और समस्त लोकों पर जय को प्रकट करता है। तव बृहंदारण्पक उप- 
निषद्‌ के उक्त सन्दर्भ से [३॥७।३-२३] में अच्तर्यामी 'मन' समका जासकता है। 
अन्यत्र 'मनो ब्रह्म त्युपासीत” [छ० ३।१८।१]| मन को ब्रह्मरूप मान उपासना का विधान 
किया गया है। आचार्य सूजकार ने इसका समाधान किया-- 


न च स्तातंमतद्धर्मामिलापात ॥१६॥ 


[न] नहीं [च] और [स्मातंग्‌] स्मति का साधन मन [अतद्धर्माभिलापातू] 
उसके जो धर्म नहीं हैं, उनका कथन होने से । त्रथा स्मृति का साधन मन, उपनिषद्‌ के 
यक्त वर्णन में ग्रत्तर्यामी नहीं माना जासकता; क्योंकि जो घर्म मन में संभव नहीं हैं, 
अन्तर्यामी के असंग में उत्तका कथन है। 

बृहदारण्पक उपनिषद्‌ के गन्त्यांमी-प्रकरण में उस रूप से 'मन' का वर्णन 
माना जाना संगत नहीं । कारण यह हैं, कि वहां जिन धर्मों का उल्लेख हुआ है, वे धर्म 
मन के संभव नहीं। मन सदा लिज्ुझरीर का अंगभूत होकर जीवात्मा से संबद्ध रहता 
है । स्थल देह में आत्मा के आने पर उसकी स्पष्ट अभिव्यक्ति को पहचाना जाता है । वह 
लिगशरीर के अंगभाव एवं जीवात्मसम्वन्ध का परित्याग नहीं कर सकता। परल्तु 
अन्त्यामी आत्मा के वर्णन में प्रथिव्यादि समस्त लोक-लोंकान्तरों को उस आत्मा का 
शरीर कहा है, और उन सबका नियन्ता बताया हैँ | थे धर्म मन के नहीं हैं; इसलिये 
अस्तर्यामीरूप में आत्मा का वर्णन मन का नहीं कहा जासकता । 

इसके अतिरिक्त प्राकृतिक होने से 'मन' अचेतन तत्त्व है, उसके हारा पृथिबन्यादि 
लोकों का नियन्त्रण किया जाना संभव नहीं, यह चेतनवमम है । इसी भाव कों प्रकट 
करने के लिये संभवतः सूचकार ने स्मात्त पदढ्ारा इसका निर्देश किया है। मत केवल 
स्मृति आदि ज्ञान का साधनमात्र है, जो स्वतः जीवात्म-चेतन द्वारा नियन्त्रित होता है। 
मन की समस्त क्रिया जीवात्भा के सम्पक में संभव है, इस संपर्क से रहित होकर मन 
कुछ भी करने में असमर्थ रहता हैं। यही संब भाव भ्रकट करने के लिये सूत्रकार ने उक्त 
पदद्वारा मन का निर्देश किया है । 


सूत्र १€ | प्रथमाध्याये द्वितीय: पाद: १५६ 


बृह॒दारण्यक के एक प्रसंग [३।१।६ | में 'मत' को जो अनन्त कहा है, उसका 
अपना पभिप्राय है। विदेह टेशों के राजा जनक ने भारी दक्षिणावाले यज्ञ का अनुष्ठान 
किया । यज्ञ में अनेक ऋषि बहाजञानी प्रामन्त्रित थे । सह गाय दान के लिये प्रस्तुत 
थी, उनके सींग सोने से मढ़दिये गये थे । राजा ने कह-है ब्राह्मणो ! जो आप में 
ब्रहप्ट-बरहाज्ञानी हो, गायों को ले जाये । ब्राह्मणों को गाय लेजाने का साहस न हुआ, 
तब याज्ञवल्क्‍्य ने अपने ब्रह्मचारी को कहा, गायें हांकलो | कुछ और पउ्चाल देश के 
उपस्थित ब्राह्मणों में इस घटना से रोप की भावना ज!प्ृत्त होगई, उन्होंने याज्ञवल्वय के 
ब्रह्मजान की परीक्षा करने का संकल्प किया । राजा जनक के होता ग्रइवल ने सर्वप्रथम 
कहा-याज्ञवल्कय ! आप बह्िष्ठ हों, जहाज्ञानी के लिये हम प्रादरभाव प्रकट करते 
हैं । झापसे एक भ्रइन है-जो कुछ यह सब है, मृत्यु का प्रास होजाता है, ग्रात्मज्ञानरूप 
यज्ञ का अनुप्ठाता यजमान इस मृत्यु से किस उपायद्वारा छुटकारा पासकता है? 

याजवल्क्य ने कहा-आत्मजानरूप यज्ञ के चार ऋत्िक्‌ हैं, आत्मा [जीवात्मा] 
अजमान है। चार ऋत्विक्‌ वाक्‌, चल्षु:, प्राण और मन हैं। इन चार ऋत्विजों द्वारा जब 
यज्ञ सापन्न होजाता है, तो यजमान [आत्मा] जन्म-मरण के बन्धत से छुटकारा पा- 
जाता है । याज्ञवल्क्य का यह कथन एक रहस्यपूर्ण है, इसमें कुछ भाव अन्तनिहित हैं । 
आत्मज्ञात की विधि को यज्ञ का रूग देकर चार ऋत्तविजों की कल्पना की। आत्म- 
ज्ञान के लिये जिन विधियों का अनुष्ठान किया जाता है, उसके ग्राघार वाक्‌ आदि हैं. 
जो इस यज्ञ में ऋत्विक्‌ रूप से कल्पना किये गये हैं। सर्वप्रथम करमेंन्द्रियों का संयम 
आत्मजञान की दिल्षा में पग बढ़ाने के लिये झ्रावश्यक है । दूसरा ऋत्विक्‌ 'च्षु' है, यह 
समस्त जानेन्द्रियों का उपलक्षण है। यह समस्त ज्ञानेन्द्रियों के संयत किये जाने की ओर 
संकेत करता हैं | तीसरा ऋत्विक्‌ 'प्राण' है। समाधि अबस्था प्राप्त करने के लिये जिन 
यौगिक तियाश्रों का अनुष्ठान किया जाता है, उनमें मुख्य 'प्राणायाम' है। 'प्राण' 
ऋत्विक्‌ इस सम्बन्ध के समस्त अनुष्ठानों का उद्बोधक है । चौथा ऋत्विक्‌ मन है, वह 
अन्तःकरण का प्रतीक है, ऋत्विजों में यह ब्रह्मा का स्थान लिये है । आत्मज्ञान के लिये 
अन्त करण की शुद्धि और मन की एकाग्रता अन्तिम सीढ़ी है। इससे ऋत्विजों में मन 
की महत्ता स्पष्ट है। इसी भावना से उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में मन की प्रदांसा की गई 
है, उस सन्दर्भ [बु० ३।१।६] का तात्पर्य इतने में पर्यवश्तित है । इससे अन्तयमी-असंग 
का वर्णन [बृ० ३॥७।३-२३] प्रभावित नहीं होता। अन्यत्र 'मनों ब्रह्मे त्युपासीत' 
[छा० ३।१८।१ | जो कहा गया है, उसका यही तात्पयं है, कि मन को सर्वात्मना ब्रह्मा 
में संलग्न कर ब्रह्म की उपासना की जानी चाहिये। ब्रह्मोपासना के लिये मन इस रूप 
में प्रधान साधन है। वह इस यज्ञ के ऋत्िजों में ब्रह्मा बनकर बैठा है। मत की संलग्तता 
की यह मानों पराकाष्ठा है, कि वह अस्तित्व का विलोपकर ब्रह्मरूप होगया है। 

आचार्य शंकर ने इस सूज की व्यास्था में 'स्मार्तम्‌' पद का अर्थ कापिल सांख्य 


१६० अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २० 


प्रतिपादित 'प्रधान' किया है। 'प्रधान' प्रकृति का पर्याय पद है, जो वहां जप का 
उपादान कारण माना गया है । आचाये का कहना है, कि सांख्यस्मृतिपरिकल्पित होने 
से प्रधान 'स्मार्त' है। वस्तुत: यह आचार्य की अपनी कल्पना है । 'स्मार्त' पद से प्रकृति 
का ग्रहण करने में कोई प्रमाण नहीं है । फिर यह कहना, कि जगत्‌ के जड़ उपादान 
कारण प्रकृति की केवल सांख्य में कल्पना की गई है, नितान्त निराघार है। जगत्‌ के 
जड़ उपादान कारण का वर्णन वेद तथा श्रन्य वैदिक सत्यशास्त्रों में अ्रनेकत्र' उपलब्ध 
है। तब प्रधान को केबल स्माते' कैसे कहा जासकता है ? मुख्य बात यह है, कि आचार्य 
नें एक ऐसी शिथिल कल्पना को वलप्रदान करने का प्रयास किया है, जिसपर स्वयं 
आ्राचायं को भरोसा नहीं | जड़ जगत्‌ का चेतन ब्रह्म को उपादान बताकर भी माया को 
जगत्‌ का उपादान मानलिया है। प्रधानकारणवाद इस तथ्य को दृढ़ता से प्रस्तुत करता 
है, कि जड़ जगत्‌ का उपादान चेतनतत्त्व नहीं होसकता । आचार्थ इससे भीत होकर 
मानों उपयुक्त-अनुपयुक्त अवसर का विचार न कर चाहे जहां प्रधानकारणवाद का 
अत्याक्यान करने के लिये प्रयास करता है। 

अन्‍्तर्थामी-ब्राह्मण के वर्णन में प्रधानविषयक आशंका का अवसर ही नहीं। 
अचेतन होने से न प्रधान नियन्ता होसकता है और न प्रात्मा [ जीवात्मा] का अन्तर्यामी । 
वह तो आत्मा का भोग्य है। हमने 'स्मा्ंम' पद का भ्र्थ स्मुति-साघन होने से 'मना 
सममा है | मनविषयक आशंका का आछ  अथम कह दिया गया है। आात्मसंपर्क से 
सन में यथाकथंचित्‌ नियन्तृत्त की कल्पना की जासकती है, जो ग्राश्नंका का झ्राघार 
बने । इसी सम्बन्ध से प्रस्तुत सूत्रद्वारा श्रन्तर्यामी-न्राह्मण में मतोवर्णत का तिषेथकर 
सूत्रकार ले अगले सूज से 'शारीर' के बर्णन का प्रतिषेघ किया। यह कम भी स्पष्ट करता 
है, कि प्रस्तुत सूत्र में 'स्मातंम्‌' पद का उपयुक्त अर्थ क्या होना चाहिये ॥१६॥ 

शिष्य आशंका करता है, यदि अ्चेतत और नियस्य होने से मन ग्रन्तर्यासी-ब्राह्मण 
[ब्‌० ३७] का वर्ण्यं विषय नहीं, तो आत्मा [जीवात्मा] वर्ष्य संभव होसकता है । 
आत्मा चेतन है, अमृत है, इन्द्रियादि करणों तथा अनेक कार्थों का निब्न्ता है। इसलिये 
शारीर आत्मा को अच्तर्यामी मानलेना उपयुक्त होगा। आचार्य सूतकार ने ग्राशंका- 
निर्देशपूर्व क सपाधान किया-- 


शारी रइचोभयेउपि हि भेदेननमवीयते ।।२०॥॥ 
[झ्वारीरः] देही जीवात्मा [च] और [उभये | दोनों [अ्पि] भी [हि] क्गोंकि 
[भेद्देन] भेद से [एनम्‌] इसको-जोवात्मा को | अवीयते] पढ़ते हैं। और जीवा« 
अन्तर्यामी नहीं होस्कता । क्योंकि दोनों झाखावाले इसको ब्रढा से भिन्न करके पढ़ते हैं । 


१. इसके लिये देखें हमारी रचना-'सांख्य सिद्धान्त' का चतुर्य श्रध्याय । 


३२. देखें-'सांस्यसिद्वान्त' पृष्ठ ७-१८ ॥ 


सूत्र २० ] प्रयण दौर: पादः श्ह्र 


पूर्वसूत्र से इस सूत्र में 'न' की अनुवृत्ति आती है। बृह॒दारण्पयक उपनिषद्‌ 
[३॥७३-२३ ) में जो अन्तर्यामी आ्रात्मा का वर्णन है, वह जीवात्मा का वर्णन नहीं कहा 
जासकता | कारण यह है, कि कांपण्व और माध्यन्दिन दोनों शाखाओं के प्रवक्ताओं ने 
उसी प्रसंग में जीवात्मा का उल्लेख ब्रह्म से भिन्न मानकर किया है, तथा ब्रह्मा को स्पष्टरूप 
से जीवात्मा में अन्तर्यामी बताया है। काण्वशाखा के झतपथ ब्राह्मण में पाठ है-- 

“यो बिज्ञाने त्तिष्ठन्‌ विज्ञानादस्तरो य॑ विज्ञान न वेद य्रस्थ विज्ञानं शरीर यो 

विज्ञानमन्तरो यम्रयत्येष त आत्मान्तर्याम्यमृतः/ 

बत्तमान बृहदारण्यक उपनिषद्‌ काप्वशाखीय शतपथ ब्राह्मण के चतुर्देश काण्ड 
का भाग है | उक्त पाठ वहां [बू० ३।७।२२] देखा जासकता हैं। यहां 'विज्ञान' पद का 
प्रयोग शारीर आत्मा [जीवात्मा] के लिये हुआा है। स्पष्ट ही यहां जीवात्मा को 
अन्तर्यामी आत्मा [त्रह्म ] से भिन्न कहा है, तथा इस आत्मा को जीवात्मा को अच्तर्कामी 
बताया है। ब्रह्म उसके अन्दर रहकर नियन्त्रण करने वाला है। इसलिये अन्तर्थामी 
श्रात्मा काव णंन जीवात्मा का संभव नहीं । 

माध्यन्दिनशाखीय शतपथ ब्राह्मण के इस प्रसंग में पाठ है-- 

“प आत्मनि तिष्ठन, आत्मनोःन्तरो यम्रात्मा न बेद यस्यात्मा शरौरं व आ्त्मान- 

अन्तरों यमबति स त श्रात्माइत्तर्याम्यमृतः । [ झ्ञ० ब्रा० १४६॥७३३० ]४ 

इस पाठ में “विज्ञान! के स्थान पर 'आत्मा पद हैं, और कोई भेद नहीं। यह 
पद शरीर आत्मा [ जीवात्मा] के लिये अयुक्त हुआ है । शेष राब अर्थ पूर्व के समान है। 
फलत: बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के उक्त असंग में जीवात्मा अन्तर्यामी आत्मा नहीं माना 
जासकता, वह आ्रात्मा केंबल वह हैं। यह सन्दर्भ जीवात्मा में ब्रह्म की स्थिति बताता 
है। वह जीवात्मा से भिन्न है [-श्रात्मनोंन्तरः] । जींवात्मा अ्ल्पज्ञ ग्रल्पषाक्ति होने से 
उसे नहीं जानपाता [-यमात्मा न बेद| । पर जीवात्मा जिसका शरीर है, श्र्थात्‌ नो 
ब्रह्म जीवात्मा में निवास करता है [-यस्यात्मा शरीरं ]। तथा जो जीवात्मा से भिन्न 
रहता भी जीवात्माहारा किये पुष्यापुण्य कर्मों का फलप्रदाता होने से उसका नियन्ता है 
[-य झात्मानमस्तरों ममयति ] | थाजवल्वथ उद्दालक आरुणि को लथ्य कर कहता है अह 
अमृत आत्मा तेरा झन्तर्यामी है [-एप त आत्माउत्तर्यास्यमृत:] । उंद्यालक आारुणि 
समस्त जीवात्माओं का प्रतीक है। पूथिव्यादि समस्त लॉक-लोकान्तर जड़ जगत्‌ और 
जीव|त्मरूप चेतन जगतू का अस्तर्यामी है-वह अमृत आत्मा | 'अन्तर्यामी' पद का यही 
अर्थ है, कि उनके अन्दर विद्यमान रहता हुआ वह उन सबका निम्रमन्त करता है । ऐसा 
अमृत आत्पा ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य संभव नहीं। शारीर आत्मा स्वयं उससे नियन्त्रित 
होता हैं, और उससे रावंथा भिन्न है; इसलिये उक्त अन्तर्थामी वर्णन में शारीर जीवात्मा 
को अन्तर्यामी साना जाना सर्वथा अप्रामाणिक है। 

आचाय॑ शंकर ने प्रस्तुत सूत्र के भाष्य में उपनिषद्वर्णित जीव-अद्दा के इस स्पष्ट 


श्च्र अह्यसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २६ 


भेद को भुठलाते का प्रयास किया है। इश उपनिषद्‌ प्रकरण के अन्तिम भाग में जो 
“नान्योष्तो5स्ति इष्टा' इत्यादि सन्दर्भ के द्वारा प्रकृत अन्तर्यमी से अन्य द्रष्टा श्रोता 
मनन्‍्ता विज्ञाता प्रात्मा का प्रतिषेध किया हैं, वह समस्त विश्व के अन्य किसी निबन्ता 
के माने जाने का प्रतिषेध है। उस एक अन्‍्त्यामी के अतिरिक्त अन्य कोई ऐसा श्ात्म- 
तत्त्व नहीं माना जासकता, जो समस्त विश्व का तिय्नन्ता हो । इस कथन से शारीर 
आत्मा के अस्तित्व का प्रतिषेध नहीं होता । प्रस्तुत दो सूत्रों में सूचकार ने इसीका 
विवेचन किया हैं। आचार्य शंकर का यहां जीव-बहां के भेद का अपलाप करना उप« 
नियंद्‌ की भावना के श्रद्धिकूल है ॥२०॥॥ 

धिष्य ग्राशंका करता है, शारीर अन्तर्यामी नहीं होसकत्ता, यह भ्रंतिपादन किया 
जया, पर अन्तर्यामी-प्रसंग में ब्रह्म के शरीर का उल्लेख है | (शिव्यादि समस्त लोक 
और जीवात्मा को उस अन्तर्यामी बहा का 'दारीर' बताया है [-यस्थ पृथ्चिवी शरीर" 
“““वस्थात्मा शरीर] । तब बहा को 'शारीर' क्यों वहीं माना जाता ? इस झाशंका को 
ध्यान में रखते हुए आचार ने समाधानभावना से यूत्र कहा-- 


से हुए 


श्रदृष्धत्वादिगुणकों धर्मोक्‍्ति: ॥॥२ शा 


त्वादि-गुणक: ] अदुष गों वाला है (बह), | बर्सोक्ति. 
जाने से । ब्रह्म सदा अदृदग्रत्व आदि गुणों बे ऐ 


का कृधन हुआ है । 
मामी के जिस प्रृ्ि 
आधार पर एक रूपकमांत्र है । समस्त वि 


कल्पना दे 
ग्न्त्रण का वह 
का कथन नहीं हैं। जीवात्मा अपने 
अनिश्ञ आदत्तंमान जन्म-मरण के 


॥ बअहावेत्ताओं ने वो विद्या बताई-अपरा ओर परा। 
“म्रथ परा-यया तदक्षरमधिगम्यते ।' जिस विद्या के हारा 
बढ़ पटा विद्या है! उपतिषद्‌ में श्रागे उस 


जाय. 


'तबदेश्यमप्राहमसमोजसबर्णमचक्षुःभओत्र॑ तदपाशिपादस्‌ । नित्य विभुं सवंगत 
'मर्षं थदभूतयोनि परिषत्सस्ति धरा: [मु० १४१६] । 


ठगी का शशिएय है अग्राह है 


॥ ग्रहण 


सूत्र २१] प्रथलाब्याये द्वितीय: पाव: श्ध्टरे 


किया नहीं जाता, जिसका कोई गोत्र-बंश नहीं, न ब्राह्मणत्व आदि वर्ण है, न जिसके नेत्र, 
श्रौत्र, हाथ व पांव हैं, अर्थात्‌ जो ज्ञानेस्दिय-कर्मेन्द्रियों से रहित है, सब जगह व्याप्त है, 
सबमें अ्रन्तनिविष्ट है, अतिसूक्ष्म है, अव्यय्य अपरिणामी है, जो सब भूतों का चराचर 
जगत्‌ का कारण है, ऐसे प्रक्षरतत्व को भ्रीर मेधावी जन देखते व जानते हैं । यह मवि- 
नाशी अ्परिणामी ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन है। 
मैं आशंका कीजात्ी है, कि इन गुणों में अनेक ऐसे हैं, जो जीवात्मा और 
अक्रत्ति में संघटित होते हैं, तव इस वर्णन में उनका समावेश क्यों न सानो जाय ? अदृश्य, 
नित्य, सू:म, अव्यय जीवान्मा है, जगेत्‌ के उपादानकारण प्रकृति में अदृह्य, नित्य, सूक्ष्म 
भूतवोनि गुण हैं। विशेषरूप ये 'भूतयोनि” पद जंगः 'पादायनका रण की ओर संकेत 
करता है. वह बर्म ब्रह्म का सम्भव नहीं। तव यहाँ केवल ज्रहा को वर्णन है, ऐसा कहना 
उपयुक्त न होगा। 

समाधाता ने कहा-यह ब्ह्मदिद्या को प्रकरण है, जीवात्मविद्या अथवा प्रकृति- 
विद्या वतर नहीं । उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में कहा-स ब्रद्माविद्यां रर्वविद्याप्रतिष्ठामथर्वाय 
ज्येण्टपुत्राय प्राह' बहा। ने अपने ज्येष् पुत्र भ्रथर्व के लिये सब विद्याड्रों में प्रतिष्ठित बह्म- 
विद्या का प्रवचन किय्रा । आगे भी अब्‌ ब्रह्मविदों वदात्ति' विद्याश्रों का द्ैविध्य ब्रहा- 
वेत्ताश्रों द्रारा वाह्म गया है। इससे सिद्ध है, यह प्रसंग ब्रह्मविषयक प्रवचन का हैं। 
“यत्तदद्रेश्यम' इत्यादि सन्दर्भ से जो अक्षरतस्व का वर्णन किय ॥, वह 'पराविद्या' का रूप 
है । क्ह्मदिया को पराविद्या कहना सर्वेथा उपयुक्त है। प्रकृति आंदि का विदेेचन तो 
अपरादिद्या में आता है. इसलियें उक्त वर्णण केवल जद्याविषयक है, ऐसा कहना सर्वेथो 
उपचुक्त है । 

जीवात्मा यद्यपि अदृश्य, यूक्षम, नित्य और अंव्यथ-अपरिणामी है, पर वह 'अचश्षु- 
श्रोज्ञ' तथा अपोणिपाद' नहीं माना जाता । वह 'अगोत्र' और '“अदर्ण' भी नहीं है। सर्ग 
के आदिकाल से जीवात्मा के सांध इन्द्रियादि समस्त करणों का सम्पर्क बराबर रहता है, 
तथा दे; रने पर गोत्र [वंग] और वर्ण नव आदि | की रेखा पर होकर 
ही जीबात्मा का मार्ग है। इस सब आधारों पर निश्चित है, कि इस वर्णन में जीवात्मा 
का लमाकरेश नहीं होता ज्ाहिये | इससे एक सह भी परिणास निकलता है, कि परमात्मा 
वन्यन में नहीं आता । इससे न परमात्मा का अवतार कहना 
शास्त्रीय है और न उसे 'शारीर' समझना प्रामाणिक है । 

उक्त वर्णन में 'भूलयोति' एक ऐसा पद है, जो जगत्‌ 


रण 


और 
पक्ष हो 
क्योंकि भक्ति से उत्पन्न होता है, इसलिये 
करता है। पर बस्तुत: ऐसी बात 
योनि” पद कारंणमाव का बाचक है, 


उपादानकारण 


संकेत करता है। योनि” पद ऐसे भाव को प्रकट करता है, जहां से कोई वस्तु 


पर झ्त्र 
सन्दर्म में बढ पद प्रकृति की ओर ऋुक! 
नहीं है, सस्भीर पर्यालोचन से यह स्पष्ट है, 


श्द्ड बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूज २१ 


केवल उपादानका रण का नहीं । लोक में जो 'स्त्रीयोनि' व्यवहार होता है, वहां भी 'योनि' 
बस्तुत: बालक का उपादानकारण नहीं है । नवजात शित्बु क्या है? एक जीवात्मविशिष्ट 
लघुदेह । यहां जीवात्मा नित्य है, उत्पन्न होनेवाली वस्तु केवल देह है। उसके उपादान- 
कारण वे तत्त्व हैं, जिनसे देह का झ्रारम्भ होता है। स्त्रीयोनि देह का उपादानकारण 
नहीं है, वह केवल गर्भाशय से देह के निम्सरण का मार्ग है। उसका समावेश अन्य किसी 
कारण में हो, पर निश्चित ही वह शिशुदेह का उपादानकारप नहीं है । इससे यह स्पष्ट 
होता है, कि 'योनि' पद का प्रयोग केवल उपादानकारण के लिये हों, यह अ्रसंगत हैं। 
फलतः सन्दर्भ में 'मूतयोनि' पद जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति का निर्देशक नहीं माना 
जाना चाहिये । 

यह प्रकृति का निर्देशक अर्थात्‌ जगत के उपादानकारण को कहनेवाला नहीं 
होसकतां, इसकेलिये सन्दर्भ में ही एक प्रमाण है, वह है-उस अक्षर का 'ग्रव्यय' होना । 
उक्त सन्दर्भ में अक्षर को 'अव्यय' कहा गया है। अन्य घर्मो के साथ उसका गह धर्म है। 
अव्यय का अर्थ है-+अपरिणामी'; जिसमें परिणाप्त न हो, किसी तरह का परिवर्तन न 
हों। प्रकृति में परिणाम होंता है, वह कारणरूप से कार्यरूप में परिवर्तित होजाती है । 
जिस '्क्षर' का धर्म 'अव्यय' है, उसोीका 'भूतयोंनि' है, दोनों धर्म एक तत्त्व के हैं; 
इसलिये “भूतयोनि' पद यहां जगत्‌ के ऐसे कारण का निर्देशक नहीं होसकता, जो परिणत 
होता हो; ऐसी अवस्था में यह प्रकृति [उपादानकारण] का बोघक नहीं है। 'अब्यय' 
पद का “व्यय अर्थात्‌ नाश या स्यून न होता' अर्थ समझना ठीक नहीं; क्योंकि किसी 
बस्तु का सर्वथा नाश कभी नहीं होता, न उसमें कमी प्राती है । । ऐसी श्रवस्था 
में जिसे मोटे तौर पर 'नाह' या कमी कहाजाता है वहां केवल कुछ परिधत्तंन होजाया 
करते हैं। जिनमें ऐसे परिवर्तन नहीं होते, वे पदार्थ 'श्रव्यय' कहे जाते 
सहयोग से “भूतयोनि" पद का केवल इतना श्रर्थ है, कि जो इस जगत्‌ 
वह भ्रक्षरतत्त्व ब्रहा जगत्‌ का निमित्तकारण, ग्रधिष्ठाता, नियन्ता व प्रेरद्ितारूप में जाना 
जाता है | श्रागे उपनिषद्‌ में इसको स्पष्ट किया हैं। फलत्त: अस्तुत 'भूतयोनि' पद कहा 
की उपादानकारणता का बोधक नहीं है । 

अक्षरात्‌ सम्भवतीह विश्वम्‌' [मु० १।१।७] इस वाक्य के आबार पर आचार्य 
झआंकर ने अक्षर ब्रह्म को जायमान जगत्‌ की प्रकृति [उपादानकारण ] रिद्ध करने का 
प्रयास किया है । परल्तु ब्रह्म से जग्रत्‌ की उत्पत्ति किसप्रकार होती है, इरू 
उपेक्षित करदिया है, जो उक्त सन्दर्भ में स्पष्ट किया गया है । पूरा 

“यथोणंनाभि:ः सूजते गृह्वतें च यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवसन्ति। 
यथा सतः पुरुषात्‌ वे शलोमानि तथाऊक्षरात्‌ सम्भवतीह विद्वम ॥' 

जैंगे चेतन आत्मा से अधिष्ठित मकड़ी के जड़क्षरीर से जाला बनता और शरीर 

में ::एस हत होता है; पृथ्िवी आश्रण में स्लोपधि अपने विशिष्ट कारणों से उत्पन्न होती 


सूत्र २१] प्रथमाव्याशे द्वित्तोयः पादः श््श्‌ 


हैं; और जैसे जीवित पुछ्ष के शरीर से केश-लॉम की उत्तत्ति है; ऐसे ही उस अक्षर से 
यह विश्व प्रकाश में ग्राता है। यहाँ 'यथा-तथा' पद ध्यान देने योग्य हैं। ये पद दृष्टान्त 
और दार्ष्टान्तिक की जिश्न समानता की ओर संकेत करते हैं, उसकी उपेक्षा करते से 
अर्थ का अ्रतर्थ होगा । दुष्टान्त में सर्वत्र उपादात की स्थिति पृथक्‌ है भ्रौर ग्रधिष्ठाता 
चेतन की प्रृथक्‌ । यदि दारीर में चेतन झात्मा अधिष्ठाता नहीं है, तो केवल मकड़ीशरीर 
से जाला भर मृत भानवदेह [शवमात्र] से केश-लोम उत्पन्न नहीं होसकते । इससे यह्‌ 
स्पष्ट होता हैं, कि चेतन नियन्‍्ता के सहयोग से अचेतन काय॑ अपने जड़ उपादानकारण 
से परिणत हुआ करता हैं। ठीक इसीप्रकार 'अक्षर ब्रह्म' से यह विश्व प्रकाश में आता 
है। ब्रह्म नियन्‍्ता है, जड़ प्रकृति नियम्य है, जो कार्य-विश्त का उपादान है । 

आचाय॑ शंकर ने इस स्थिति का समाधान करने की भावना से कहा-दृष्टान्त- 
दाष्टान्तिक में ग्रत्यन्त साम्य नहीं हुआ करता, स्थूल पृथिव्यादि के दृष्टान्त से कारणतत्व 
को भी स्थूल मानलिया जाय यह सम्भव नहीं ।' वस्तुतः यह कभन अत्यस्त शिथिल है। 
परिणाम सद्दा स्थूल से सूद्षम तथा सुक्ष्म से स्थूल हुआ करते हैं; यहां दृष्टान्त-दार्ष्टान्तिक 
में स्थूल-सुक्षम का प्रइत नहीं है, प्रदन है-उपादान और नियस्‍्ता के भेद का, उपादान के 
जड़ तथा नियच्ता के का। अभ्क्षरात्‌ सम्भवतीह विश्वम्‌' इस वाक्य से क्‍या 
आचार्य का यह तात्पयं है, कि वह अक्षर [ग्रह्म] ही परिणत होकर स्वयं जगत्‌ बनजाता 
है ? यदि ऐसा है, तो चेतनतत्त्व का जड़ परिणाम मानने १२ जड़तत्त्व के चेतनपरिंणाम 
से भी नकार नहीं किया जांसकता। ऐसी स्थिति में श्राचार्य शंकर और चार्वाक एक 
स्तर पर आखड़े होते हैं । कारण यह हैं, कि शंकर ने चेतन के अतिरिक्त उपावानत्तर तत्व 
को नहीं माना, एकमात्र चेतनत्तत्व से जड़-चेतन जगत्‌ की उत्पत्ति को स्वीकार किया। 
चार्वाक ने नियन्ता चेतन को न मालकर केवल जड़ उपादानतत्त्व से जड़-चेतनरूप समस्त 
विददब की उत्पत्ति को माना । दोनों के विचार से विश्व का मूलतत्त्व कोई एक पदार्थ है | 
एक ने उसको 'चेतन' माना दूसरे ने 'जड़'। उस तत्त्व के लिये यह केवल दो विरोधी पदों 
का प्रयोग किया गया । फेवल ढाब्दों के मिन्न होने से एकमात्र मूलतत्त्व के स्वरूप में भेद 
की कल्पना नहीं की जासकती। इस रूप में दोनों आचार्य एक स्तर पर आजाते हैं। 
इसका अभिश्राय किसीकी निम्नत्ता प्रकट करना नहीं है, केवल इतना है, कि आचार्य 
शंकर की यह घोषणा स्बंधा निरगल है, कि मूल में एकमात्र चेतनतत्त्व के अतिरिक्त 
और कुछ नहीं । 

“अक्षर” पद का मुख्य अर्थ 'अकार्य' है । जो तत्त्व किसीका कार्य न हो। इसके 


न॒ हि वृष्शत्तवार्ष्टान्तिकयोरत्यन्तसास्थेन भवितव्यभिति नियमोउस्ति। झषि थे 
स्थूला: पृथिव्यादयो दृष्टान्तत्वेनोपात्ता इति न स्थूल एक दाष्टॉन्तिको भूतयोनि- 
रभ्युपगम्यते [ इसी सूत्र का ज्ञांकरमाष्य ] । 


१६६ अह्मक्षृत्रविद्ादयभाष्यम्‌ [सूत्र २१ 


अनुसार 'ग्रक्षर' पद का प्रयोग परमात्मा, जीवात्मा और प्रकृति तीनों के लिये होता 
है ।* मुप्डक उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रकरण में ब्रह्म और प्रकृति दोनों के लिये पृथक 
में इस पद का श्रयोग हुआ है । प्रारम्भ में [ (।६।५, ७] यह पद ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हैं। 
आगे [२, १॥ २, २] प्रकृति के लिये इसका प्रयोग है। आचार्य शंकर ने इस क्शिपता 
की उपेक्षा कर मुप्डक [२।१] के सन्दर्भ में 'अक्षर' पदवाच्य ब्रह्म माना हैं, जो प्रकरण 
के अनुकूल प्रतीत नहीं होता । सन्दर्भ है 

शतदेतत्सत्यं-यथा सुदीप्तात्‌ पावकाहिस्फुलिज्भा: सहस्ह्ः प्रभवन्ते सख्पाः। 

तथाब्क्षराद्‌ विविधा: सोस्‍्य भाषा: प्रजायस्ते तन्न चंवापियन्ति । 

यह म्त्य है-जेसे दहकती आग से सहझ्नों समानरूप [आग के सवृक्ष] चिन- 
गरारियां उत्पन्न होजाती हैं, वैसे ही 'ग्रक्षर' से हैं सोम्य ! समस्त कार्य पदार्थ 
होते हैं, भ्रौर (प्रलयकाल प्राने पर) उसी में लीन होजते हैं। यहां 'प्रक्षर' पद स्पष्ट 
प्रकृति का दाचक है। इस सन्दर्भ में 'सरूपा:' पद विज्ञेप ध्यान देने गरोग्य है। 'झक्षर' 
पद का ज्ह्म अर्थ करने पर उसके कार्य जगत्‌ की ब्रह्म के साथ समानरूपता कहां कही 
जासकती है ? फलत: 'ग्रक्षर' पद यहां प्रकृति का वाचक है, जिसकी समानता कार्यजगत्‌ 
के साथ स्पष्ट है । 

उपनिषद्‌ का अगला सन्दर्भ [मु० २ इस तथ्य को और स्पष्ट करता है, 
जहां बह को दिव्य, अमूत्तें, शुअ आदि बताते *अ्रक्षरात्परत; ँ 
'अक्षर' पद पूर्व सन्दर्भ में कहे अक्षर पद का अनुवाद है। उस 'अक्षर' से 'परतः पर' द्रह्म 
को बताया है; जियका तात्पंव है-अक्षर-प्रकृति से पर जीवात्म-बेतन, और उससे भी 
पर ब्रह्म है| इसप्रकार मुण्डक के उक्त सन्दर्भ में झक्षर' पद का प्रभोग प्रकृति के लिये 


है 


₹. गाता [८२१] में ब्रह्म को “प्रक्षर' कहा है। वहीं अ्न्यत्र [गी० १४।१६, १७] 
जगत के उपादानकारण भ्रकृत्ति को “ग्रक्षर' बताया है। इनका शांकरभाष्य तथा 
ग्राधुनिक लोकमान्य तिलक आदि का व्याख्यान द्रष्टव्य है। इ्वेताइवतर उपनिषद्‌ 
[५॥१] में कहा है-'हे झक्षरे ब्रह्मपरे त्वनन्ते बिद्याविद्ये निहिते यत्र ग़ढे।! दो 
'श्रक्षर' तत्त्व हैं, जिनसे ब्रह्म परे है, उत्कृष्ट है। जहां चैतस्थ-अचंतन्य गृढरूप से 
विद्यमान है। तात्पयं पह, कि उन दो अक्षरों में एक चेतन दूसरा श्रचेतन है। अ्रचेतत 
तत्त्व परिणामी है, और चेतन अपरिणामी । इन दोनों पर जो ज्ञासन करता है, बह 
इनसे श्रन्ष है । वह तत्त्व ब्रह्म है। जिसे प्रारम्भ में उन दोनों 'अक्षर' तत्त्वों से परे 
बताया है। यहां जोवात्मा और प्रकृति को “अ्रक्षर' कहकर उनसे श्रतिरिक्त उत्कृष्ट 
सत्ता ब्रह्म की बताई है । प्रकृति क्िसीका कार्य न होने से “अ्रक्षर' है, पर इसका 
कार्यरूप 'क्षर' होने से लाक्षणिकरूप में इसे 'क्षर' भी कहा गया है [इवे० ११० | । 
उवेताइवतर के ये दोनों सन्दर्भ एक ही तात्पयं को भ्रभिव्यक्त करते हैं। 


सूत्र २२| प्रथलाध्याये द्वितीय: पादः श्द्छ 


हुआ है, यह स्पष्ठ होता है। इस सन्दर्भ के आधार पर चेतन ब्रहा को जड़ जगत्‌ का 
उपादान कहना, सन्दर्भ के ग्राझ्यय के सबंध चिपरीत है। जगत्‌ ॥ जागतिक पदार्थों 
का नाम लेकर जो अनेकत्र उनका कारण ब्रह्म को कहाग्रया है, वह शव ब्रह्मा के अधिष्टाता 
नियन्ता एवं निम्तित्तकारण प्रकट करता हैं। 

इस सब विवेचन केंग्राक्षार पर स्पष्ट होता है, कि अदृश्यल्व ग्रादि गुण-बर्मों 
हारा जिस ब्रह्म का वर्णन किया गया है, वह न जीवात्मा के समन 'शारीर' कोटि में 
आता हैं, श्रौर न वह जगत्‌ का उपादानकारण ग्म्भव है। बह संबका अधिष्टाता व 
नियन्‍्ता होने के कारण उसके शरीररूप में वणित अनादि प्रकृति ले जगत्‌ का निर्माण 
करता है । प्रकृति स्वतः ग्रनादि सिद्ध है, उसको ब्रह्म के शरी ररूप भें कल्पना करके उससे 
जगत्‌ की उत्पत्ति का वर्णन शास्त्रों में किया गया हैं। इसी ग्राशय से मनु ने मानव्र्म- 
प्रारम्भ [१८] में कहा- 

“सोज्मिध्याय शरो रात स्वात्‌ सिसुक्षुविविधा: प्रजा: 

अभिष्यानपूर्वक ब्रह्म प्रजापति ने विविध प्रजाओं को अ्रपते 
से सर्जन करने की इच्छा की । 

इस भावना को जहां स्पष्ट लौकिकरूप में प्रस्तुत किया गया है, वहां प्रकृति ने 
योधित्‌' का रूप छारण कर लिया हैं। घुण्डक उपनिषद्‌ [२।१५] में सन्दर्भ है-पुममान्‌ 
सिच्चति थोषितायां बच्लीः प्रजा; पुरुषात्संप्रसूता:।' प्रुमानु-परमात्मा बोपित्‌- 
प्रकृति में रेत:सिउल्वन करता है| इसप्रकार प्रुरुष से यह समस्त प्रजा प्रसृत हुई है। पर- 
मात्मा का रेस:सिज्चन, जगत्वर्ग के लिये प्रकृति में प्रेरणा देना है। ऋ्वेद की एक 
ऋचा [१०।१०६।४ | में इस भाव को ग्रभिव्यक्तां किया है। फ 
[0१।६ | का 'भृतयोनि' पद त्र्म की उपादानका रणता का साथक नहीं हैं। परमेश्वर 
केबल तिमित्तकारणहूप में 'भूतयोनि' है । प्रकृति एवं प्राकृत तत्त्वों को उसके शरीरखूप 
में वर्णन किये जाने से ब्रह्म श्ञारीर नहीं बनजाता ॥२ १॥। 

मुण्डक उपनिषद्‌ [१।१।६ | के उक्त सन्दर्भ में अद्व्यत्वादि गुणों काला केबल 
ब्रह्म है, जीवात्मा ग्रधक्षा प्रकृति नहीं; इसकी पुष्टि के लिखे सूचक! 
करता है--- 


मुण्डक सन्दर्भ 


#।र अन्य हेतु प्रस्तुत 


विशेषणभेदव्यपदेशाम्याञच नेतरों ॥२२॥॥ 
[विशेषण-मेदव्यपदेशा म्यामू] विजेषण और भेदपुरवंक कथन से [च] भी 
[न] नहीं [इतरौ ] दूसरे दोनों-जीवात्मा तथा प्रकृति । उपनिषद्‌ के उक्त असंग में दिये 
गये विशेषणों तथा जीवात्मा एवं प्रकृति का कथन ब्रह्म से भिन्नरूप में किये जाने के 


१. देखें--.'सांख्यसिद्धान्त' पृ० ३६१-६२।॥ 


रद ब्रह्मत्‌ +विद्योदयभाष्यम [सूत्र २२ 


कारण यहां जीवात्मा तथा प्रकृति का वर्णन नहीं हैं। 

मुण्डक उपनिषद्‌ के 'तदेतत्मत्यं-यथा सुदीप्तात्‌ पावकात्‌” [२।१॥१] इत्यादि 
सर्दर्म के द्वारा अक्षर-अ्क्ृतिरूप उपादानकारण से जगत्‌ की उत्पत्ति और उसी में 
उसके प्रलय क! दर्णन कर अ्रगले सन्दर्भ [२।१।२ | में ब्रह्म] का स्वरूप बताया-- 

दिव्यों ह्यभूत्तं: पुरुष: स बाह्माभ्यन्तरो ह्मज: । 
अप्राणों हामनाः शुक्षो हाक्षरात्‌ परतः परः ॥ 

दिव्य-जों अपने प्रकाशमयरूप में सदा अवस्थित्त रहता है। अमूत्तं-जों कभी 
किसी मूर्ति या आकार को धारण नहीं करता[| बाह्य और आम्यन्तर समस्त विश्व में 
व्याप्त है। अज-जो स्वरूप अथवा उपाधिद्वारा कभी जन्म नहीं लेता, देहादिबन्धन में 
नहीं भ्राता; इसीकारण जो अप्राण-प्राणरहित तथा अमना-मन एवं इन्द्रियादिरहित है । 
शुश्न-जो सर्वात्मना शुद्ध है, क्लेश कर्म एवं विषपाक आदि से सर्वधा अछूता, ऐसा हैः 
वह जह्मपुरुष | दिव्य, अमूत्त आदि सब विद्येषणों द्वारा जिस तत्त्व का अ्रभिव्यञ्जन 
किया गया है, वह जीवात्मा या प्रकृति नहीं होसकते, क्योंकि उनमें ये सब विशेषता 
नहीं देखी जातीं । जीवात्मा सर्वव्यापक नहीं, देहांदि द्वारा जन्म-मरण के बस्कषत में 
श्राता है, इसी लिये वह न 'अप्नाण' है न 'ग्रमना:'; तथा क्लेश-कम|दि से अभिभृत रहता 
है । इसलिये जीवात्मा में ये विशेषण संभव नहीं । प्रकृति जड़ होने से सदा एकः नहीं 
रहती, उसमें विविध परिणाम हुआ करते हैं, इसलिये वह दिव्य नहीं । अमूर्त्त नहं।, यहे 
स्पष्ट है । समस्त मूत्त विश्व उसीका परिणाम है । वह स्वत: अजा [म्रकाय] ते भी 
परिणामजशीला है। जड़ होने से उसके 'ग्रप्राण' श्रौर 'अ्रमना:' आदि होने का प्रइन ही 
चहों उठता । फलतः ये सब विशेषण इस तथ्य को भ्रकट करते हैं, कि यह जीवात्मा 
अथवा प्रक्रति का वर्णन नहीं है । 

उक्त सन्दर्भ [२।१।२] का अन्तिम वाक्य हैं-अक्षरात्‌ परतः पर: यहां 
“अक्षर' पद पहले सन्दर्भ [२।१।१ | के समान प्रकृति का वाचक है | इस वाक्य का अर्थ 
है-अक्षर-प्रकृति से 'पर' [उत्कृष्ट अथवा भिन्‍न | जीवात्मा और उससे भी 'पर' बह 
“अक्षर ब्रह्म' है, जिसके वर्णन के लिये प्रस्तुत प्रसंग का प्रारम्भ किया गया। इसप्रकार 
यहां प्रकृति और जीवात्मा का 'परत: पर:' कहकर अक्षर ब्रह्म से भिन्‍नरूप में कथन 
है। फलत: उक्त सन्दर्भ [मु० १।१।६] में श्रदृश््यत्वांदि गुणों वाला केवल ब्रद्दा बणित 
समभना चाहिये, जीवात्मा अथवा प्रकृति नहीं । 

आचार्य शंकर ने सन्दर्भ [१।१।६] के 'भुतयोनि' पद के आधार पर ब्रह्म को 
जगलू का उपादानकारण सिद्ध करने का प्रयास किया है। ऐसा मानने पर ब्रह्म के 'दिव्य' 
अमूत्त' आदि विशेषणों की क्या गति होगी, यह समभना कडिन हैं। आचायें एक ही 
सांस में परस्पर विरुद्ध बात कह जाते हैं, यह चिन्तनीय है। फिर आ ने इसी सूत्र 
को व्याख्या में कहा-'यदि प्रधानमपि कल्यमान श्र्‌ त्यविरोधेना& दत/दिज्वब्दवाच्णं 


सत्र २३] प्रथमाध्याये द्वितोयः पादः श्द्द 


भूतमूक्ष्य परिकल्प्येत, परिकस्प्यत्त.म्‌ ।! यदि वेद की झनुकूलता से “अव्याकृत' 
[श्रव्यक्त] झादि शब्दों द्वारा कहे जाने वाले प्रधान की कल्पना कीजाती है, तो भले 
ही करली जाग । प्रतीत हाता है, आचापं प्रकृति या प्रधान पद का नाम लेते घबड़ाता 
है। मुलउपादान के लिये 'अ्रव्याकृत' या 'अव्यक्त' पद कहलेने में सन्‍्तोष होता है। 
नाम कुछ भी रबखा जाय; इससे यह स्पष्ट होजाता है, कि 'श्रव्याकृत' उपादान तरव, 
ब्रह्म से अतिरिक्त हैं। यह तथ्य स्पष्ट कर दिया गया है [ब० सु० १२।२१] कि 
"भृतयोति' पद से ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण बताते का तात्पय॑ उपतिषद्‌ का 
कदापि नहीं है, प्रस्थथा वहा के 'ऊव्यय' [मु० ११६] तथा 'अमूत्त' [मु० २१२] 
आदि विशेषण स्वथा निरर्थक होंगे ।।२२।। 


सूत्रकार पूर्वोक्ति श्र्थ को ग्रधिक दढ़ करने के लिये अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--+ 
रूपोपन्यासाचच ।।२ 


[रूपोपन्यासात्‌ | रूप का कथन होने से [च्] भी। इसी प्रसंग में आगे बहा 
के किराट्‌ रूप का कथन होने से जीदात्मा अथवा प्रकृति अदृश्यत्वादि गुण वाले नहीं माते 
जाने चाहियें। 

सूत्र का 'च' पद इस माव कों प्रकट करता है, कि गतसूत्र से जिस अर्थ के प्रति- 
पादन में हेतु दिया गया है; उस्ी श्रर्थ के प्रतिपादन में यह हेतु है । इक्कीसवें सूत्र के 
“प्रदृश्यत्वादियुणक:' एकवचनान्त पद का द्विवचनान्त पद में विपरिणाम कर गतसूत्र 
के नेंतरौ' पदों के साथ अन्दय किया गया । इन दोनों पदों की इसी रूप में अनुबृत्ति 
प्रस्तुत सूत्र में है। इसके अनुसार सूत्र का अर्थ होगा-रूप का उपन्यास-कथन होने से 
भी जीवात्मा और श्रक्ृति मुण्डक के [ १।१६ | सन्दर्भ में पछित अदृश्यत्वादि गुणों वाले 
नहीं माने जासकते ! 

'दिव्यों हायमूत्तं:' [मु० २।१।२] इत्यादि सन्दर्भ के आधार पर गतसूत्र में 
कहा गया है, कि इन विशेषणों-तथा प्रकृत्ति और जीवात्मा से भिन्‍न बताये जाने-के 
कारण इन दोनों से भ्रतिरिक्त जिंस तत्त्व का यहां वर्णन है, वही तत्त्व अ्रदृश्यत्वादि गुणों 
वाला समझना चाहिये। इसके अनन्तर मुण्डक उपनिषद्‌ में 'एतस्माज्जायतें प्राण:, 
[२१३] इत्यादिं सन्दर्भ के द्वारा प्राण से पृथिवीपर्य॑न्त तत्त्वों की उसी प्रकरणागत 
अदृश्यत्वादि गुणों वाले से उत्पत्ति बताकर उसके रूप का इसप्रकार वर्णन किया है-- 

“ग्रग्नि्मूर्धा चक्षुषी चन्द्रसूयो दिश्: श्रोत्रे बाग्विवृताउच वेदा:। वायु: प्राणो 

हृदयं विज्वमस्य पद्‌स्षां पृथिवों होष सर्वभृतान्तरात्मा” [२।१।४ | । 

अग्नि [द्युलोक] इसका सिर है, सूय-चन्द्र नेत्र हैं, दिशाएँ श्रोत्र हैं, प्रकाशित 
वेद उसकी दाणी है, वायु प्राण और विश्व हृदय है, पाश्रों का रूप पृथिवी है, क्योंकि 
यह समस्त विद्व का अन्तरात्गा है । यदि उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रकरण में अदृश्यत्वादि 


१७० ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यस्‌ [सूत्र २३ 


गुणों वाला जीवात्मा या प्रकृति को माना जाय, तो उन्तकें ऐसे रूप की कल्पना संभव 
नहीं । परज्नह्म परमेश्वर से अ्रतिरिक्त अन्य किसीकां ऐसा रूप कल्पना नहीं किया 
जासकता। कारण यह है, कि इसी सन्दर्भ के अन्त में उसे सब भूत्तों का-समस्त चेतन 
अचेततन जग्रतु का अन्तरात्मा कहा है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के भ्रन्तर्यामी ब्राह्मण 
[३॥७४३-२३] में भी उस ब्रह्मतत्त्व को समस्त प्राक्ृत-अप्राकृत जगत्‌ का अन्तर्यामी 
कहा है। इसका विस्तृत व्याख्यान इसी पाद के गत सूत्रों [१।२। १८-२०] में कर दिया 
है। समस्त चेतन-अचेंतन तत्त्वों का अन्तरात्मा अथवा अन्तर्यामी होना प्रकृति और 
जीवात्मा में संभव नहीं हैं। जब वह तत्त्व इन सब में अन्तर्व्याप्त है, तब जीवात्मा के 
परिच्छिन्न तथा प्रकृति के नियम्य होने से ये दोनों उसमें व्याप्त नहीं माने जासकते, 
इसलिये इन दोनों का 'सर्वभूतास्तरात्मा' होना संभव नहीं। फलत: ऐसे विराट रूप की 
कल्पना केवल ब्रह्म के विषय में की जासकती है। प्रकरणानुसार वहीं भ्रदश्यत्वादि गुणों 
वाला है। 

ब्रह्म के ऐसे रूप का वर्णन अन्यत्र 
ऋचा है--- 

विश्वतञचक्षुरुत विश्वतो मुखों विश्वतो बाहुरुत विश्वतस्पात्‌ । 
सं बाहुभ्यां धमति सं पतत्रेर्यावाभूमी जनयन्‌ देव एक:॥ 

उसके चक्षू, मुख, बाहु, और पैर सब ओर फंले हुए हैं । वह एकमात्र देव 
जीवात्माओं के पुण्यापुण्यों के अनुसार गतिशील अतिसूक्ष्म प्रकृतितत््वों से पृथिवी और 
झुलोंक आदि समस्त जगत्‌ को उत्पन्त करता है । परमेह्वर के सर्वत्र फैले हुए चक्ष॒, 
मुख, बाहु आदि की कल्पना का कारण उसका 'सर्वान्तरात्मा' होना है, जो अ्न्यत्र कहीं 
संभव नहीं । 

इसीप्रकार वेदों के पुरुषसूक्तों [ऋ० १०६०; यजु० ३१; सामण पू० ६।४॥३, 
पूर्णसंख्या ६१७; अथर्वे० १६।६]| में परक्रह्म परमेह्वर को परमेप्टी प्रजापति के 
रूप में सहस्र सिर, नेत्र, पैरों आदि वाला कहकर उसके विराट स्वरूप का दिग्दर्शन 
कराया है। ये सब वर्णन जिस रीति पर किये गये हैं, उससे स्पष्ट होता हैं, कि परमेश्वर 
का यह रूपवर्णन केवल कल्पनामूलक है । उस कल्पना का आधार है-उसका सर्वान्तर्यामी 
एवं सर्वान्तरात्मा होना । इस रूपोपन्यास से इस बात पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता, कि 
ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण है, जैसाकि आचाय॑ झकर ने प्रकट करने का प्रयास 
किया है। 

अ्रधिकरण के तीनों सूत्रों का तात्पय इस श्र का उपपादन करना है, कि ब्रह्म 
सदा अदृश्य, अशरी र, अमूत्ते, अव्यय आदि स्वरूपव।ला है, सब जगत्‌ का उत्पादक है, 
नियन्ता है, ऐसे ही ब्रह्म का मुण्डक उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में वर्णन हुआ है ॥२३॥ 

ब्रह्म के वरणित विराट्‌ रूप की कल्पना से अभिभ्रूत होकर शिष्य जिज्ञासा करता 


ब्घ होता है । ऋ 


[१०5१३] में 


सूत्र २४] प्रथमाध्याये द्ितीयः पादः श्छ् 


है, छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के पडचम अध्याय में वैद्वालर ग्रात्मा और उसके शरीराबयवों 
का वर्णन है, क्या वह भी ब्रह्म के विराट रूप का वर्णव समभना चाहिये, अथवा वह 
किसी अन्य तत्त्व का वर्णन है ? भ्राचार्य सूबकार समाधान करता है-- 


वेश्वानर: साधारणशब्दविशेषात्‌ ॥२४॥ 


[वैश्वानरः] बेश्वानर, [साधारणशब्दविशेषात्‌ | साधारण शब्द में विशेष से । 
हान्दोग्य के प्रसंग में 'बैश्वानर' ब्रह्म समभना चाहिये । यद्यपि वहां आत्मा व 
“'बैंदबानर' पद साधारण हैं, तथापि इनका सहृपाठ विज्येप है, जिससे वैश्वानर ब्रह्म सिद्ध 
होता है । 

छान्दोग्प उपनिषद्‌ [५।११।१] में प्रसंग है,-प्राचीनद्वाल, सत्ययज्ञ, इन्द्रयुम्न, 
जन और बुडिल नामक पांच महाशाल़ [विशाल भवनों वाले] महाश्रोत्रिय [ वेदों का 
नियमित स्वाध्याय करते वाले] जिज्ञासु इकट्झे होकर विचार करने लगे-'को नु आत्मा 
कि ब्रह्म' आत्मा क्या है, बहा क्‍या है? परन्तु विचार करते हुए वे किसी निरचय पर 
नहीं पहुंचे । उनको ज्ञात हुआ, उद्दालक आरूुणि इस समय 'वैश्वानर ग्रात्मा' का अध्ययन 
करता है; हमें उसके समीप चलना चाहिये । ऐसा निश्चय कर वे उद्दालक आरुणि के 
पास पहुंचे [ (।११।२] । 

उद्दालक आरुणि ने 'वैडवानर आत्मा' के इन जिज्ञासुओं को जांचकर समझ 
लिया, कि मैं इस विद्या का पूर्ण ज्ञाता तहीं हूं, इनका सन्तोष नहीं कर सकूंगा; उसने 
स्पष्ठ कहा-केकय देशों का राजा अ्रश्वंपति इसका पूर्ण विज्येपज्ञ है, हम सबको मिलकर 
उसके पास चलना चाहिये । वे छहों वहां पहुंचे [५।११।४] । अपना उद्देश्य बताया- 
राजन्‌ ! आप इस काल में 'वेदवानर ग्रात्मा' के पूर्ण ज्ञाता हैं, इस विद्या का हमें उपदेश 
करें [५४११६ | । 

अद्वपति ने उनके ज्ञान और उपासनाविधि कौ जानकारी के लिये यथाक्रम प्रत्येक 
से पूछा, कि आप किस 'बैद्वानर अआंत्मा' की उपासता करते हैं ? उन छहों जिज्ञासुओं ने 
यथात्रम चौ, सूर्य, चायू, श्राकाश, जल और प्रृथिवी को अपना उपास्य वैदवानर बताया। 
राजा ने उनकी उपासना में अपूर्णता दोष बताते हुए उसकी निन्‍्दा की, और कहा, आप 
सब 'वैश्वानर आ्रात्मा' के किसी एक अंग की उपासना कर रहे हैं; उसका झापको धनुकूल 
फल प्राप्त हुआ है । यह कह राजा ने वेदवानर ग्रात्मा के विषय में बताया--- 

“यस्त्वेतमेव॑ प्रादेशसात्रमभिविसानमात्मानं वेदवानरसुपास्ते स सर्वेषु लोकेषु 

स्वंधु भूतेषु सर्वेष्वात्मस्वन्नर्सत्ति । तस्य हू वा एतस्थात्मनों वैद्वानरस्य मूर्घैब 

सुतेजा:, चक्षुविश्वरूप:, प्राणः पृथव्वर्त्मत्मा, सन्देहों बहुलः, बस्तिरेव रथि:, 
पृथिव्येव पावो, उर एवं जेवि, सोमानि बहिः हृव्य गाहेपत्य:, 
सनोःन्वाहायपचन:, प्रास्यमाहवनीयः” [५॥१८॥१-२ ] । 


श्र ब्ह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पूत्र रड 


जो उपासक वैद्वानर प्लात्मा की इस रूप में उपासना करता है, कि यह 
“प्रादेशमात्र' और “श्रभिविमान' है, वह सब लोकों [च्युलोक झादि] सब भूर्तों [स्थावर 
जंगम आदि ] और सब आत्माओं में भोग को प्राप्त करता है। 'प्रादेशमात्र' पद ब्रह्म की 
सूक्ष्मातितृक्ष्म स्थिति को प्रकट करने के साथ यह द्योतित करता है, कि उसका साक्षा- 
त्कार मस्तिष्कगत हृदयप्रदेश [जीवात्मा के निवास] में होना संभव है | प्रदेश विशेष 
में साक्षात्कार की संभावना के कारण उसके लिये उक्त पद का प्रयोग हुआ है। 'अभि- 
विमान' पद इस भाव को प्रकट करता है, कि ब्रह्म के साम्मुस्य में समत्त विश्व उसी में 
नप जाता है, ग्र्थात्‌ उसी में सीमित है। इससे श्रह्म के 'गहतों महीयान्‌' स्वरूप का 
द्योतन होता है । उपासना में ब्रह्म के ऐसे स्वरूप का ध्यान किया जाता है। 

उस स्वरूप की महत्ता को प्रकट करने के लिये श्रगला सन्दर्भ है, जिसमें बताया, 
कि वैश्वानर प्रांत्मा का तेजस्वी लोकों से पूर्ण थो केवल सिर हैं, सूर्य चश्लु है, वायु प्राण 
है, भ्ाकाश धड है, जल मूत्राशय, १ृथिवी पैर हैं, छाती बेदि है, लोम कुशा हैं, हृदय 
गाहंपत्स ग्रश्नि है, मन दक्षिणान है, सुख आहवनीय अ्रन्नि हैं। 

इस वर्णन में भ्रनेक ऐसे साधारण चिह्न हैं, जो कई पदाथों में देखे जाते हैं । 
फिर स्वयं 'बेज्वानर' पद अनेक श्रर्थों में प्रयुक्त होता है, इन कारणों से यहां संशय उत्पन्न 
होजाता हैं, कि यह वर्णन किसका माना जाना चाहिये ? 'बैश्बानर' पद का प्रयोग 
जाठर अ्रप्नि, भौतिक अन्नि, सूर्य देवता, जीवात्मा और परमात्मा इन सब अर्थों में देखा 
जाता है। तब यहां किस अर्थ का वर्णन माना जाय ? यह सन्देह स्वाभाविक है। 

जाठर [उदरगत] अश्नि में इस पद का प्रयोग ग्रशिद्ध है। अयमस्निर्वेदबानरो 
योथ्यमन्तः पुरुषे बरेनेदमन्तं पच्यते यदिदमचते' [बृ० ५।९।१] । यह वैश्वानर अब्नि है, 
जो यह पुरुष के ग्रन्दर है, खाया हुआ भ्नज्न जिसके द्वारा पचाया जाता है। यहां जाठर 
अ्रग्ति को वैश्वानर कहा है । इसी ग्रभिप्राय प्ले छान्‍्दोंग्य के प्रस्तुत प्रसंग [४।१८।२] में 
बेदि कुझा आदि यश्मिय अस्नि के समान वैश्वानर अग्नि के छाती लोम आदि अंग बताये 
हैं, वे देहांग होने से वैडवानर ग्रश्नि का देह में होते की ओर संकेत करते हैं । यह सभी 
मनुष्यों व भ्राणियों के देह में रहता है, इसीलिये इसका 'वैज्वानर' नाम है | जैसे जाठ- 
रास्नि के लिये इस पद का प्रयोग है, वैसे भौतिक अ्रम्ति के लिये | ऋग्वेद [ १।६८।१-३] 
में भौतिक दृष्टि से वैश्वानर अग्नि का वर्णन है-'बेश्वानरस्य सुमतौ स्थाम राजा हि के 
मुवनानामभिश्री: ।' यह वैज्वानर [भौतिक] ग्रश्ति हमारे अनुकूल रहे, हमें सुख देने 
वाला रहे, यह प्राणिजीवन का आ्राधार है । सूर्य का वर्णन भी वैश्वानर पद द्वारा ऋग्वेद 
[१०।८८।१२] में उपलब्ध होता है--- 

'विश्वस्सा श्रग्नि भुवनाय देवा वैदबानरं केतुमह्नासकृण्वन्‌। 
था पस्ततानोषसों बिभातीरपो ऊर्णोति तसो भ्रचिषा यत्‌ ॥! 
देवों ने समस्त भुवनों के लिये दिनों का बोधक चिज्लु बेश्वानर अग्नि [यूय॑] 
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को बनाया; जो चमकती हुई उषाओं का विस्तार करता है, प्रकट होता हुआ अन्धकार 
को दूर भगा देता है। यहां 'वैद्वानर' पद से सूर्य का वर्णन है । 

चक्त अथों के समान 'बेक्‍्बाचर' पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये देखा जाता है। 
कठ उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में सन्दर्भ है-'वैइवानर: प्रविद्वत्यभित्तिब्राह्मणों गृहान' | ७]। 
ब्राह्मण भ्रतिथि घर में वेश्वाचर अग्तिरूप से प्रवेश करता है। यहां ब्राह्मणादि अतिथि 
जीवात्मा वैश्वानर अब्नि के रूप में संकल्पित है । भोक्ता होने से देह में जाठराग्नि के 
साथ उसका सान्निध्य है। छान्दोग्य के प्रस्तुत प्रसंग में कहा गया 'प्रादेशमात्र' पद जी- 
वात्मा में ग्रधिक उपयुक्त है, परिस्छिन्न होने से एक सीमित देक्ष में निवास करता है। ये 
सब कारण हैं, जिनसे यह सन्देह होता है, कि छान्‍्दोंग्य के उक्त सन्दर्भ [५॥१८।१-२ | 
में किसका वर्णन माना जाय ? 

सूत्रकार ने निश्चय किया, यहां ब्रह्म का दर्णन है । हैतु दिया-'साधारणशब्ब- 
विद्येषात्‌' । 'बेश्वानर' यद्पि साधारण झब्द है, जाठरास्नि आदि अनेक अर्थों में प्रयुक्त 
होता है, पर उसको यहां 'आत्मा' पद से विशेषित कर दिया गया है। उसके विशेषणरूप 
में 'ग्रात्मा' पद का यहां पाठ है। यदि केवल “वैश्वानर' पद का प्रयोग होता, तो उक्त 
सन्देहों की संभावना थी । 'आत्मा' पद के साथ पढ़े जाने से स्पष्ट होजाता है, कि 
वैज्वानर सर्वव्यापक चेतनतत्त्व हैं, जो केवल ब्रह्म होसकता है । 

इसके अतिरिक्त जब पांचों जिज्ञासु महात्माओं ते इस विषय में चर्चा प्रारस्भ 
की, उस समय के अपने वितर्वा या सन्देह को उन्होंने इसरूप में अस्तुत किया-'को नु 
आत्मा कि ब्रह्म ? इति' आत्मा कौन हैं? या आत्मा का क्‍या स्वरूप है ? वक्ताओं का 
तात्वयं इस पद से सर्वव्यापक चेतततर्व की जिज्नासा में है। केवल 'प्रात्मा' पद के 
प्रयोग से जीवात्मविषयक सन्देह न हो, इसलिये तत्काल साथ ही कि ब्रह्मा' निर्देश किया 
गया । अभिप्राय यह, कि आत्मा' पद द्वारा जौ जिज्ञासा की गई है, वह ब्रहानविषयक 
है। ब्रह्म के लिये 'परमांत्मा' एवं 'ग्रात्मा' दोंनों पदों का प्रयोग अनेकत्र देखा जाता है, 
[ति० उ० २१॥ अयर्व० १० ।5।४४ ] । इससे स्पष्ट है, यह प्रसंग ब्रह्म की जिज्ञासा से 
प्रारम्भ हुआ है, आगे उसीका वर्णन ठीक माना जासकता है। 

अ्रनन्तर “तस्थ हू वा एतस्यात्मनों वेबवानरस्थ मूर्घेब सुतेजाइचक्षुविद्वरूप:/ 
[छा« ४।१5।२ | इत्यादि जो वर्णन किया गया है, वह केवल ब्रह्म का संभव है । ऐसे 
ही वर्णन का निर्देश पूर्वयूत्र [१।२।२३] में किया है, जिसके विषय में यह निश्चय 
किया, कि यह ब्रह्म का वर्षन है। ऐसा रूप जाठराम्नि, भौतिक श्रग्नि, किसी देवतात्मा 
या जीवात्मा आदि का संभव नहीं । 

इसके अतिरिक्त वैश्वानर आत्मा की उपासना का जो फल आगे बताया- 
“तद्यवेषीकातूलमग्न प्रोत प्रदुगेतव हास्य सर्वे पाप्मान: प्रदूयन्ते' [छा० ५॥२४॥३] । 
जैसे सींक या कांस पर रुई के समान आया फ़ूल आग के पास आते ही जल जाता है, ऐसे 


श्ज्ड ब्रह्मसूत्रविद्योदय माष्यम्‌ [सूत्र २५ 


ही उस उपासक के सब पाप नष्ट होजाते हैं । उपासना के ऐसे फल का सामञ्जस्य उसी 
अवस्था में संभव है, जब वेदवानर आत्मा को ब्रह्म समका जाता है। 

एक बात्त और है, राजा अव्वपति ने छहों जिज्ञासु्रों से उनके उपास्य के विषय 
में जब मालूग किया, तब उनके उत्तर को सुनकर राजा ते यही कहा, कि भ्रापने वैर्वा नर 
ग्रात्मा के पूर्णहूप को खण्ड-खंण्ड में कर दिया है । उन सबको सम्मिलित कर देने पर 
उसका अखण्डरूप सम्पन्न होता है । उसीका वर्णन 'मूर्घव सुतेजा:' [छा० ५११८॥२] 
इत्यादि सन्दर्भद्वारा किया गया है । वेइवानर आत्मा के स्वरूप को स्पष्ट करने की यह 
उपपत्ति, जाठरार्नि आदि अ्रतितुच्छ भौतिक तत्त्वों तथा अल्पज्ञ अल्पक्षक्ति जीवात्मा 
आदि में संघटित नहीं होसकती । इस सब विवेचन से स्पष्ट होता है, कि छान्दोग्य के 
उक्त श्रसंग में उपास्य वेइतानर आत्मा क। वर्णन, ब्रह्म का वर्णन है ॥२४॥ 

छान्दोग्य [५।१५।२] बणित वेहवानर ग्ात्मा परत्रह्म परमात्मा है, इस प्र्थ 
की पुष्टि के लिये चाय सूजकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 


स्मरयंमाणसनुमानं स्थादिति ॥२५॥ 


[स्मिय॑माणम्‌] स्मरण किया हुआ-पहचाना हुआ, [अनुमानम्‌] अनुमान-लिज्ञ 
|स्यात्‌ | हो, [इति ] इस हेतु से । अन्यत्र किये गये ब्रह्म के वर्णन के समान यह वर्णन 
पहचाने जाने से यहां उसीका वर्णन प्रमाणित होता है । 

सूत्र का 'इति' पद द्वेतु के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। 'स्मर्यमार्ण' पद में 'स्पृति' 
का ग्र्य॑ यहां 'प्रत्यभिज्ञा' है । पहले देखे हुए अर्थ को किसी निम्मित्त से याद करना 
'स्मृति' है, पहले देखे अर्थ को जब दुबारा स्मृतिपूर्वक देखा जाता है, उसका ताम 'प्रत्य- 
भिन्ना' है । अचानक विश्वमित्र को सामने देखकर जब ऐसा ज्ञान हो, कि झ्राप वही 
विश्व मित्र हैं, जिनको मैंने गतवर्ष प्रयाग में देखा है । ऐसा ज्ञान 'प्रत्यभिज्ञा' होता है । 
इसके अनुसार सूच के 'स्मयंगाण' पद का अर्थ है-प्रत्यभिज्ञायमान, पहचाना हुआ । 

परमात्मा के जैसे विराट्रूप का ज्ञान वेदादि अन्य शास्त्रों के वर्णन से होता है, 
छात्दोग्य के उक्त भ्रसंग में वैह्वानर आ्रात्मा का वही रूप पहचाना जाता है। यह स्थिति 
इस वास्तविकता को प्रमाघित करती है, कि वैश्वानर आ्रात्मा परमात्मा होना चाहिये। 
चेद [अथर्व० १०७/३२-३४] में ब्रह्म के उस विराट्रूप का वर्णन है--+ 

यस्य भूमि! प्रमाइ्न्तरिक्षमृतोदरस । 

दिव॑ पश्चक़ मुर्चानं तस्मे ज्येष्ठाय क्ह्मणे नमः ॥। 
यस्य सूर्यड्चक्षुदचन्द्रमाइच पुनर्णव: । 

अग्नि यश्चक्त आस्य॑ तस्म ज्येष्ठाय ब्रह्म णे नमः ॥॥ 
थस्य बातः प्राणापानों चक्षुरज्िरसोःभवन्‌ । 

दिश्लो यब्चक्ो प्रज्ञानीस्तस्से ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः ॥॥ 
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भूमि जिसका पैर है, ग्रन्तरिक्ष पेट और दो सिर है, उस सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म के 
लिये नमस्कार है । सूर्य तथा पुत्र-पुन नवीत होता चन्द्रमा जिसके नेत्र हैं; भ्रश्नि को 
जिसने अपना भुस्त बताया है, उस सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म के लिये नमस्कार है | वायू जिसके 
प्राण-अपान और समस्त प्रकाश चक्ष हुए: दिशाओं को जिसने व्यवहार साधन बनाया; 
उस सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म के लिये नमस्कार है। इसी के अनुसार मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१४] 


अग्निर्मूषा चक्षुषों चन्द्रसूयों विदा: श्रोत्रे वाम्बिवृताइच वेदाः + 
वायु: प्राणों हृदयं विद्वमस्य पदृश्यां पुथिवी हमेष सर्चभूतान्तरात्मा ॥॥ 
तेजोमय चुलोक जिसका सिर है, चन्द्रन्यूय॑ नेत्र हैं, दिशा श्रोत् और विस्तृत 
बेद वाणी हैं, वायु प्राण एवं विश्व हृदय है. तथा प्ृथ्चिवी पैर है; यहू समस्त जगत्‌ का 
ब्रह्म के विराट्रप और उसकी सर्वान्तर्यामिता का वर्णन करते 
हैं। उसी विराट्रूप को प्रत्येक जिज्ञासू 'मूर्चंव घुतेजा:' [छा० ५॥१८।२] इत्यादि 
छान्दोत्य सन्दर्भ में देख पहचान सकता है । यह इस तथ्य को पुष्ट करता है, कि यहां 
वैद्बानर ग्रात्मा का वर्णन ब्रह्म का वर्णन है । 
आचाय॑ शंकर तथा अन्य कतिपय व्याख्याकारों ले 'स्मयंमाण' पद का श्र्थ 
'स्मतिप्रतिपाद्' किया है। सूत्र की व्याख्या की हैं-स्मृतियों में परमेदवर का जो विराट्‌- 
रूप वर्णन किया है, वह अपनी सूलमूत श्रुति का अन्तुमान कराता है, इसप्रकार यह 
“वैश्बानर' पद के परमेश्वरवाचक होने में लिज़ु है। आचार का यह व्याख्यान प्रसंग के 
अनुरूप अ्रतीत नहीं होता; कारण यह किये गये परमात्मा के वर्णन 
से तन्मूलक श्र्‌ति का अनुमान करने की यहां अपेक्षा नहीं है, जबकि वैसी श्र ति साक्षात्‌ 
उपलब्ध है। फिर सूल का तात्पय॑ श्रूति का अनुमान करना नहीं, प्रत्युत वैद्यानर 
आत्मा की बरह्मवाचकता में उसका सीधा तात्पयं है। छान्‍्दोग्य [५२८।२] के वर्णन में 
“बैश्वातर' पद ब्रह्म का बाचक है, इस तथ्य को सूत्रकार वैदिक साहित्य के ऐसे वर्णन की 
समानता से सिद्ध करना चाहता है, जहां इसी रूप में ब्रह्म का स्पष्ट वर्णन स्वीकार किया 
गया हैं । इससे सूत्र का आशय प्रकट होजाता है । छान्‍्दोग्य के वैश्वानर-वर्णन और 
अन्यत्र के बह्य-वर्णन की समानता 'बैबवातर' पद के ब्रह्मवाचक होने में प्रमाण है । 
यह आशंका की जासकती है, कि 'स्मयंमाणं' पद में 'स्पृति' का अर्थ 'प्रत्य- 
भिन्ञा' कंसे कर लिया ? सूत्रकार ने स्वयं [२२२५] 'अनुस्मृति' पद का प्रयोग 'प्रत्य- 
भिन्ना' के लिये क्रिया है। नाम का एकदेझ पदार्थ के बोधन कराने में समर्थ माना गया 
है; तब 'स्मृति' पद का यहां वक्त अर्थ अश्मास्त्रीय नहीं है। स्मृति! पद का यहां 'स्मृति- 
रूप ग्रन्थ' अर्थ करने पर झसामण्जस्थ अभी स्पष्ट कर दिया गया है ॥२५॥ 
शिष्य आशंका करता हैं, छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५।१८।१-२] के जिस सन्दर्म 
उपास्म बेश्वासर का निर्देश है, वहाँ वैदवानर पद से परमेश्वर का ग्रहण किये जाने 
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कई बाधा हैं। पहली वाधा है-'वैरवानर' शब्द, यह जाठराग्नि अथवा भौतिक अग्नि के 
अथ॑ में प्रसिद्ध है । वृहदारण्यक उपनिषद्‌ [ ५६। १ ] में कहा-'अयसस्निर्वेश्वानरों सोध्य- 
सन्त: पुरुषे येनेदमन्न' पच्यते यदिदमद्यते' | यह अग्नि वैश्वानर है, जो यह ग्रन्दर पुरुष- 
झरीर में विद्यमान है, खाया हुआ अन्न जिसके द्वारा पचाया जाता हैं। इसीश्रकार शत- 
पथ ब्राह्मण [१०६।१।११| में कहा-'स एपोएश्नर्वेश्वानर:' वह यह अग्नि जैश्वानर 
है। इन प्रमाणों से 'वैश्वानर' शब्द जाठर अथवा भौतिक अग्नि में प्रसिद्ध होने से 
ईइबर का वाचक नहीं माना जाना चाहिये । 

दूसरा वाघा है, छान्‍्दोग्य [५॥१८।१] में वैद्वानर को प्रादेशमात्र बताना तथा 
उसके मुर्धा आदि अवयवों का उल्लेख करना [छा० ५१०२] । यह वर्णन किसी एक- 
देज्षी तत्त्व का संभव है, जो जाठर या भौतिक ग्रश्नि को बैश्वानर मानने में अधिक 
उपयुक्त है; परमेश्वर में एकदेशी होना या अ्रवयवों की कल्पना करना संभव नहीं । 

तीसरी बाधा है, गाहंपत्य आदि तीन अग्नियों की कल्पना, तथा श्रथम आहार 
को प्राणाहुतिरूप में कल्पना करना [छा० ५।१८।२॥४५।१६।१ || ये कल्पना जाठराग्नि 
में संभव हैं। गाईपत्य आदि की कल्पना परमेश्वर में कैसे मानी जासकती है ? 

चौथी बाधा है, बंद्वानर को शरीर के अन्दर प्रतिष्ठित बताना। झतपथ 
ब्राह्मण में कहा-पुरुषेउन्त: प्रतिष्ठितं वेद” [१०।६।१।११] पुरुष के ग्रन्दर प्रतिष्ठित 
हुए वैज्वानर को जो जानता है। यहां वैस्वानर की स्थिति शरीर के श्रन्दर कत्ताई है। 
यह बात जाठरागिन में सुधटित है ! अथवा अन्दर बाहर सवंत्र विद्यमान सामान्य अग्नि 
का यह वर्णन संभव होसकता है, क्योंकि उसका च्युलोक आदि से सम्बन्ध वेद 
[ऋण० १०८८३] में वर्णन किया है। शिष्यद्वारा प्रस्तुत इन श्राशंकाओं को ध्यान से 
रखते हुए सूत्रकार ग्राचार्य ने शांकानिर्देशपूर्वक समाधान के लिग्रे सुत्र कहा-- 

शब्दादिस्पोउन्त:प्रतिष्ठाताच्च नेति चेनत्र, तथादृष्ट्चू प 
देशादसं मवात्‌ पुरुषमपि चेनमघीयते ॥२६॥ 

[शब्दादिम्य: ] शब्द आदि से [अन्त'प्रतिष्ठानात्‌] भ्रन्दर स्थिति के कथन से 
[च] ग्रोर [न] नहीं (-बैइवानर पदवाच्य ब्रह्म), [इति, चेत्‌ | ऐसा यदि (कहो, 
तो); [व] नहीं; [वथादृष्टत्ू पदेशात्‌] उसप्रकार दृष्टि के उपदेश से [असम्भ- 
वात ] सम्भव न होने से, [प्रुरुषम्‌ ] पुरुष [अपि] भी [च] और [एनम्‌ | इसको 
(वैश्वानर को ), [अधीयते ] पढ़ते हैं । 

चाब्द-वैश्वानर पद तथा भ्रन्य उपर्युक्त बाधाओं एवं शरीर के अन्ह॒*तिप्ट्ति 
होने के कथन से यदि यह माना जाय, कि वैश्वानर ब्रह्म नहीं है, तो यह मानना संगत 
ने होगा, क्योंकि वेह्वानरझूप में ब्रह्म का उपदेश किसी विश्ेष दृष्टि से किया ग्रया है, 
जिससे वे बाधा तिरस्कृत हो जाती हैं । मूर्घा श्रादि अबयवों का जैसा दर्णन बहां है, वह 
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अह्य से अतिरिक्त अन्य किसी तत्त्व में संभव नहीं, और फिर इस वैश्वानर को साक्षात्‌ 
“पुरुष' कहा गया है, जो जाठर अग्नि आदि के लिये नहीं कहा जासकता । 

सूत्र के 'शब्दादिम्य:' पद में 'शब्द' पद से पूर्वोक्त पहली बाधा का और आदि 
भद से दूसरी तीसरी बाबा का समावेश सूत्रकार ने कर दिया है। चौथी वाया का निर्देश 
सूजकार ने 'अन्तःप्रतिष्ठानात्‌' पद से किया है । इन सब भ्राशंकाओं के समाधान के लिये 
यूत्रकार ने तीन हेतु प्रस्तुत किये-- 

१. तथादृष्ट्चू पदेशात्‌, २. ग्रसंभवातू, ३. पुरुषमपि चैनमधीयतें । 

१--जैंसी दृष्टि के अनुसार उपदेश होने से पहली आशंका ठीक नहीं । कहा 
गथा वैश्वानर पद जाठराम्नि में प्रसिद्ध है। पर जैसे यह जाठराग्नि अथवा भौतिक 
अश्नि का वचक है, वैसे परमेश्वर का वाचक है । इसी बात का यहाँ विवेचन करना 
है, कि अनेक अर्थों का वाचक 'बंदबानर' पद छान्दोग्य के उक्त सन्दर्भ [५।१5॥ १-२] 
में किस अर्थ को कहता है । श्रनेक हेतुओों से यह निएचचय किया गया, कि यहां 'वैश्वानर' 
पद ब्रह्म का वाचक है । वेदों में इस पद का प्रयोग परमेझ्वर श्रर्थ में हुआ है । ऋम्वेद 
[१६५८१] में ऋचा है-- 

बेदबानरस्प सुमतौ स्थाम राजा हि क॑ भुवतानामभिश्री:। 
इतो जातो विश्वमिदं विचष्टे वेशवानरों यतते सूर्येण ॥ 

निदचय ही वह प्रकाशस्वरूप परमेश्वर समस्त लोक-लोकान्तरों का ग्राश्रय एवं 
आतनन्‍्दस्वरूप है। स्वंदा एकरस विद्यमान वह प्रकृति से इस बिदव की रचना करता 
है। सूर्य श्रादि रचनाओं के द्वारा वह वैश्वान्तर प्रकट है, ऐसे वैश्वानर की सुमति में 
हम रहें; हमारे प्रति उसका अनुकूल भाव बना रहे। इस का में 'बंब्वानर' पद का 
प्रयोग परब्रह्मा परमात्मा के लिये हुआ है । इसलिये अनेक स्थलों पर जाठर अग्नि अथवा 
साधारण भौतिक अग्नि में इस पद का प्रयोग, परमेड्वर भ्रर्थ में इस पद के प्रयोग का 
बाधक नहीं, क्योंकि जहां 'वैश्वानर' पद के साथ आत्मा” आदि पद परमेद्वस्वोधक 
चिह्न विद्यमान हैं, बहाँ यह ब्रह्म] क। वाचक होगा, अन्य अर्थ का नहीं। 

२--शी हेतु के द्वारा दूसरी दाघा का निराकरण होजाता है। इस तथ्य को 
अनेकत्र स्पष्ट किया गया है, कि जीवात्माद्वारा ब्रह्म का साक्षात्कार मस्तिप्कमत हृदय- 
प्रदेश में उसका ध्यान व उपासना करने है। वह प्रदेश हारीर में जीवात्मा का 
निवास है। इसप्रकार के ध्यान व उपासना की दृष्टि से सर्वान्तर्यामी परत्रह्म को 
छान्दोग्य के उक्त प्रसंग [ ५।१८।१ ] में प्रादेशमात्र ग्रादि पदों से निदिष्ट किया है। अनन्तर 
[५१८२] उसके वास्तविक स्वरूप को प्रकट करने के लिये उसकी सर्वान्तयामिता व 
सर्वशक्तिमत्ता को अभिव्यक्त करने की भावना के साथ 'मूर्चैब सुतेजा:' इत्यादि बिराट्रूप 
का वर्णन है। दुलोक आदि को वैश्वानर के मूर्धा आदि अवग्व रूप में उल्लेख करना 
केबल उसके विराट रूप की कल्पना है; ये उसके कोई वास्तविक अझवयत्र नहीं हैं। उसके 
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ऐसे कल्पनामूलक विराटदेह की स्थित्ति का जीवात्मा के कर्मसम्बन्ध से श्राप्त देह के 
साथ संतुलन नहीं किया जाना चाहिये । इनकी स्थिति का कोई साम्य नहीं है, इनका 
आधार सर्वथा भिन्न है। 

३--तौंसरी बाधा के रूप में जो आश्चंका की गई है, उसका समाधान भी उक्त 
देतुद्वारा होजाता है। वैश्वानर विद्या में उपासना को यज्ञ का रूप देकर उसमें गाहंपत्य 
आदि की कल्पना है। समस्त उपासना का आआ्राधार प्राण हैं-जीवनरूप में तथा उपा- 
सन्ता की प्रक्रियाओं [प्राणायाम आदि] के रूपमें भी । उपासना के लिये प्राणों का 
सुरक्षित व सबल रहता आवश्यक है । ऐसी द्ञा में प्रथम ग्राहार को प्राणाहुति [ प्राणों 
के लिये झाहुति] रूप में कल्पना करना असामज्जस्यपूर्ण नहीं है । यहां उपासना की 
दृष्टि से ऐसा उपदेश किया गया है । 

४--चौथी झ्राशंका का समाधान सूअकार ने 'अतम्भवात्तु' हेतुद्वारा किया हैं। 
प्राणिद्वरीर में जाठर झ्रादि अग्नि तथा जीवात्सा प्रतिष्ठित हैं, तथा उनके अन्दर 
'बैश्वानर' प्रतिष्ठित है। इसी भावना को 'पुरुषेउन्त: प्रतिष्ठित वेद' इत्यादि वादयों से 
प्रकट किया है। प्रथम [ (।२।१८७-२० सूत्रों में ] अत्तर्यामी ब्राह्मण [बृह० ३॥७/३-२३] 
की विवेचना के अ्रवसर पर इस तथ्य को स्पष्ट कर दिया गया है, कि जीवात्मा के 
अन्दर परमात्मा अतिप्ठित रहता है । जीवात्मा के विषय में अन्दर-बाहर व्यवहार 
सावयव वस्तुओं के समान नहीं समझना चाहिये । ऐसे व्यवहार में मातव-बुद्धि सावयव 
वस्तुओं तक सीमित रहती है । निरवयव तत्त्वों में उसका उपयोग अवाउ्छनीय एवं 
श्रशास्त्रीय है । जीवात्माओ्रों में 'वैज्वानर' प्रतिष्ठित होने का कथन ब्रह्म के अतिरिक्त 
अन्य किसी तत्त्व के विषस में असम्भव है। फलतः छात्दोंग्य के उक्त प्रसंग 
[५१५ १-२] में वर्णित वैश्वानर ब्रह्म है, यह निश्चित होता है । 

इन सबके अतिरिक्त इस विषय में एक बात और है, वाजसनेथि शाखा के 
आचारयों ने वैदवानरद्धि्ा के वर्णन में बेडवानर' को साक्षात्‌ पुरुष! कहा है-/स 
एपो3ग्विवेद्वानरो यत्पुरुष: स यो दैतमेवमस्नि वेश्वानरं पुरुष पुरुषेउत्त: प्रत्तिष्टितं बेंद' 
[ श्ना० १०६।१।११ | । ब्राह्मण के इरा सन्दर्भ में बेबबानर को पुरुष” तथा पुरुष 
जीवात्मा] के अन्दर प्रतिष्ठित बताया है। वैश्वानर सर्वात्मना पूर्ण होने तथा समस्त 
बिश्व में प्रन्तर्यामी रूप से विद्यमान होते के कारण 'पुरुष' कहा गया है, तया जीवात्मा 
प्रतिष्टित कहा है। ये दोनों बातें केवल ब्रह्म में उपपन्‍न होसकत्ी हैं, इसलिये 
भी यहां 'वैश्वानर' पद ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ समकता चाहिये ॥२६।॥॥ 

दिष्य आदांका करता हैं, 'बेश्वानर' पदवाक््य जाठराग्नि न हो, पर सूर्य आदि 
देवता अथवा भूत-अग्नि अर्थ होसकता है। अथवा ग्रन्य कोई ऐसी भ्रधिष्ठाती देवता हो, 
जिसका 'मूर्चच सुतेजा:' इत्यादि वर्णन है। सूर्य को वेदों [ऋ० १।११५॥४॥१०।८८।३ ] 
में स्पष्ठ देवता माना है, इसकी सर्वेब्यापकता भी प्रकाश के सत्र बिस्त्त होने से मानी 
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जाभ्रकती है। औष्ण्य के सवंत्र अन्तहित होने से भूताग्ति की भी सर्वव्यापकता सम्भव हैं, 
इसलिये वैड्वानर ब्रह्म नहीं। आचार्य सूचकार ने समाघान किया--- 


अ्रत एवं न देवता भूतज्च ॥२७॥ 

अतः, एव] इन्हीं पूर्वोक्त हेतुओं से [न] नहीं, [देवता] कोई अधिष्ठात्री 
देवता [भूत | भूत-ऑस्नि [च] और । पूर्वोक्त हेलुओं से ही कोई देवता और भूत-अब्नि 
वैक्वानर पदवाच्य सम्भव नहीं । 

पूर्वयूत्र में कहे हेतुओं से यह तथ्य स्पष्ट होजाता है, कि यहां 'बैश्वानर' 
प्रदवाच्य न कोई ऐसी देवता सम्भव है, जिसे इस रूप में ब्रह्म से अतिरिक्त स्वीकार 
किया जाय, और न भूत-अग्नि इसका श्रर्थ माना जासकता है। ब्रह्म और जीवात्माओं 
के अतिरिक्त कोई अन्य ऐसा चेतनतत््व नहीं है, जिसे 'प्रधिष्झात्री देवता' का नाम दिया 
जासके । यदि ऐश्वर्यादि प्राप्त कोई जीवात्मा ऐसा हो, तो वह ऐड्वर्य सर्वंधा ग्रापेक्षिक 
होगा, सर्वान्तर्यामिता आदि का होना वहां असम्भव है। 'मूर्घंब सुतेजाः' आदि विराद्‌- 
रूपवर्णन न किसी जीवात्मा का होसकता है, चाहे वह कितना ही ऐड्बर्य प्राप्त हो; और 
न सूर्य अथवा भूत-पग्नि का ऐसा वर्णन संभव है। 

सु झादि का देव या देवतारूप में जो वर्णन है, वह उनके भौतिक गुणों के 
आधार पर है, जो 'देव' पद की अर्थव्यापकता के कारण सम्पन्न होता है । मुख्यरूप से 
उन वैदिक स्थलों में सूर्य भ्रादि लोक-लोकान्तरों के नियन्ता परमेश्वर का वर्णन अ्रभिप्रेत 
रहता है। इसके अतिरिक्त बेश्वानर' के विश्येषणरूप में 'आत्मा' तथा 'ब्रह्म' पद का 
प्रयोग, वैश्वानर' पद के ग्न्य सभी अर्थों का उक्त प्रसंग में निवारण कर देता है। इस 
सब विवेचन से छान्दोग्य के उक्त [१।१८।१-२] प्रसंग में 'वे्वानर' पदवाच्य ब्रह्म है, 
यह निदिचत होता है ॥२७॥ 

गत सूत्रों में-वैद्वानर पद के जाठराग्नि आदि अर्थों में प्रसिद्ध होने के कारण- 
“आत्मा' आदि विशेषण पदों के वल पर यह निश्त्रय किया कि “बैश्वांतर' पद ब्रह्म का 
बाचक है। अब सूत्रकार अन्य भ्राचार्यों के विचारहारा यह प्रकट करना चाहता है, कि 
'वैश्वानर' पद साक्षात्‌ ब्रह्म का वाचक है, इसमें कोई विरोध नहीं। इसी झादाय से 
सूत्रकार ने कहा-- 

साक्षादप्यविरोधं जेमिनि: ॥२८॥ 

[साक्षात्‌ | साक्षात्‌ (सीधे वेक्वानर शब्दहारा) [अ्रपि] भी [अविरोध॑] 
अविरोध मानता है [जैमिनि:] जैमिनि नामक आचार्य । आचार्य जैमिनि कहता है, कि 
'बेइवानर' पद सीधा ब्रह्म श्र्थ का वाचक है, इसमें कोई विरोध नहीं । 

कोई शब्द किसी अर्थ का बोध कराने में किसी निमित्त-विज्ेप के कारण प्रवृत्त 
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होता है। यह उस शब्द के निर्वंचन से प्रकट होजाता है । निर्वचन के आधार पर 
“बैश्वानर' पद का अभिधावृत्ति से 'परमात्मा' अर्थ स्पष्ट है। 'विश्वेषां नरों नेता इंति 
विश्वानर:, विज्वानर एवं वैज्वानर:' जो समस्त जड़ चेतन जगत्‌ का नेता है, वह 
/विश्वानर'; और विश्वानर ही 'वैश्वानर' कहा जाता है। यहां 'नरे संज्ञायाम्‌' [पा० 
६॥३।१२६] सूत्र से पूवंपद के अन्त को दीर्घ होजाता है, 'विज्वानर” पद से स्वार्थ में 
तद्धित “प्रण' प्रत्यय होकर 'वेदवानर' पद सिद्ध होता है, जिसका अर्थ होता है-समस्त 
जगत्‌ का नेता व नियन्ता; यह भाव परब्रह्म के अतिरिक्त अन्यत्र सम्भव नहीं। समस्त 
प्राणीअप्राणी जगत्‌ का स्वामी होने से यह 'वेह्बानर' है। “विश्वे चेमे नरा इति 
विश्वानरा:, तैघामयं स्वामी इति वैज्वानर: । /'तस्येदम्‌' [पा० ४।३।१२०] इस सुत्र से 
'अण्‌' प्रत्यय कर उक्त शब्द सिद्ध होता है| 

निरुक्तकार यास्क ने इस पद का निवंचन किया है-वेहवानरः कस्मात्‌ ? 
विश्वान्‌ तरातु नवति, विश्व एन॑ तरा नथन्तीति वा' [नि० ७।६।१] प्रकाक्स्वरूप 
परमात्मा का 'वैश्वानर' नाम इसकारण है, कि वह समस्त श्राणियों के शुभाशुभ कर्मों 
के फलों को उन्हें प्राप्त कराता है; अथवा समस्त प्राणी फलार्थी होने के कारण अपने 
शुभाशुम कर्मों को उस तक पहुँचाते हैं। इसप्रकार समस्त विश्व का स्वामी होना और 
सबके शुभाझुभ कर्म फलों का प्रदाता होना सर्वान्तर्यामी ब्रह्म के अतिरिक्त अन्यत्र संभव 
नहीं; इसकारण “वैश्वानर' पद का अ्रभिवावृत्ति से 'परमात्मा' अर्थ स्पष्ट है। फलतः 
आत्मा' आदि विज्ञेषणों के सहयोग के वित्ता भी “बैश्वानर' पद छास्दोग्य के उक्त प्रसंग 
में साक्षात्‌ ब्रह्म का वाचक है, यह निद्चिचत होता है। 

“बैदवान र' पद का सीधा परक्रह्म श्र्थ मानने पर उसके भ्रन्तःप्रतिष्ठित होने के 
वर्णन के साथ, तथा उसे प्रादेशमात्र एवं अभिविमान कहे जाने के साथ कोई विरोध नहीं 
है । यद्यपि यह आपातत: युक्त प्रतीत होता है, कि जाठर अग्ति अ्रधवा जीवात्मा झादि 
शरीर के अन्दर प्रतिष्ठित हैं, इस रूप से उक्त वर्णन इन्हीं में से किसीका होना चाहिये; 
पर इसे तथ्य को भ्रत्यन्त स्पष्ट कर दिया गया है, कि परब्रह्म परमात्मा सर्वान्तर्यामी 
होने से उत्तके भी अन्दर प्रतिष्ठित है; इसलिये अ्रन्त:प्रतिष्ठित होने का वर्णन ब्रह्म के 
विषय में सबवंथा उपयुक्त है। प्र।देशमातर कथन के विषय में पर्याप्त प्रकाश डाला जा- 
चुका है | मूर्धा से चुबुक [छोड़ी ] पर्यन्त जो अंगों के वर्णन [श० १०।६।११०-११] का 
बेइवातर में समन्वय किया गया है, वह ब्रह्म के साक्षात्‌ करने की प्रक्रियाओ्रों का संकेत 
करता है | समस्त ऐसी प्रक्रियाओं का सीधा सम्बन्ध इन अज्ू-प्रदेशों के साथ रहता 
है, जो प्रादेशमात्र [ बिलांयद भर ] है। इसके केन्द्र भूत जीवात्मा के निवास मस्तिष्कगत 
हृदयप्रदेश में ब्रह्म का राक्षात्कार सम्भव होने से वेह्बानर को उक्त पदद्वारा बणित 
किया गया हैं। 

“असिविमान! पद सर्वज्ञस्वरूप को श्रभिव्यक्त करता हुश्ना सीधा ब्रह्म का 
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वाचक है। “यः सर्व जगत्‌ आाभिमुख्येन आपरोध्येण विमिमीते विशेषण प्रतिषच्यते जानीते 
सः अभिविसानः, त॑ अभिविमानमात्मातम्‌' | जो अ्रत्यक्षरूप से अपने सामने जैसा 
समस्त जगत्‌ को विशेषरूप से सर्वात्मना जानने वाला है, बह 'भ्भिविमान' श्रात्मा है । 
ऐसा आत्मा परमात्मा के सिवाय अन्य सम्भव नहीं ! परमात्मा के ऐसे स्वरूप का वेद 
[ऋ० ३॥६२।६] में बर्णन किया-- 
“यो विश्वामि विपक्ष्यति भुवना सं च पश्यति। स नः पूषाविता भुवत्‌' ॥ 

जो समस्त प्राणियों को अपने सामने जैसा देखता है, और जो समस्त भुवनों- 
लोक-लोकान्तरों को इसीग्रकार देखता है, वह पूषा-सबका पालन-पोषण करने वाला 
पर्रह्म परमात्मा सदा हमारी रक्षा करे। इस वर्णन में परमात्मा के 'सर्वज्ञ' माव को 
अ्कट किया ग्रया है; 'अभिविमान' पद इसी अर्थ का बोधक है। यह अर्थ मुण्ठक 
उपनिषत्र्‌ [ ११६] में 'यः सर्वज्ः सर्ववित्‌' कहकर प्रकंट किया हैं। फलतः छान्दोग्य 
के उक्त प्रसंग [ ५।१८। १-२] में 'वेश्वानर' पद को साक्षात्‌ बह्म का बाचक मानने पर 
बहां के किसी वर्णन के साथ इसका विरोध नहीं है। इस विषय में उक्त अभिप्राय 
ब्राचार्ष जैमिनि प्रकट करता है। 

इस सूत्र में तथा आगे के सूत्रों में अन्य आचार्यों का नाम लेकर सूत्रकार ने जो 
आय प्रकट किया है; उसका सूच्रकार के आशय के साथ इस विषय में कोई भेद नहीं 
है । भूजकार ने इस विषय में प्रथम सूत्रों द्वारा अपना ज़ो-झ्राशय प्रकट किया है, उसी 
को अंदतः प्रत्य आाचायों के नाम से स्रभिव्यक्त किया है। इसमें सून्कार को अपने 
विचार में सम्मतिद्वारा उनकी प्रतिष्ठा निहित है। इन सूत्रों में केवल 'प्रादेशमात्र 
कथन पर बिवेचन प्रस्तुत किया गया है ।।२८॥ 

पू॑सूत्रों हारा इस तथ्य का प्रतिपादन कर दिया गया, कि छास्दोग्य [ ५१८१-२ ] 
में 'बैश्वानर' पद ब्रह्म का वाचक है। उस प्रसंग में 'बेइवानर” को जो 'प्रादेशमात्र' कहा 
है, उतने प्रंश में विशेष विवेचना की भावना से सूत्रकार अन्य भचार्यों की सम्मति प्रथम 
प्रस्तुत करता है--- 


अभिव्यक्तेरित्याइस रथ्यः ॥॥२६॥ 

[अभिव्यक्ते:| अभिव्यक्ति के कारण [इति] यह [आइमरथ्य:] श्राइमरथ्य 
नामक आचार्य कहता है। हृदयप्रदेश में वेश्वानर ब्रह्म॑/अभिव्यक्त-प्रकाशित होता है, 
इसकारण उसे “प्रादेशमात्र' कहा, यह आश्मरथ्य आचार्य का विचार है। 

इस तथ्य को पहले पर्याप्त स्पष्ट कर दिया गया है । मोक्षप्राप्ति की भावना 
से उपासक अनन्यभक्ति के साथ शास्त्रीय विधि से भगवान्‌ की उपासना करता है, तथा 
प्रकृति एवं प्राकृत तत्वों के प्रति आंसक्ति को छोड़ ब्रह्मानन्द में लीन होने की उत्कद 
भावना रखता है। ऐसी स्थिति के विषय में मुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।४] ने बताया-- 


श्पर ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [ घूत्र हे० 


प्रणवो धनुः बारो ह्मात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते। 
अ्रप्रमत्तेव. वेद्धव्य॑ शरवत्तन्मयों. भवेत्‌ ॥ 

प्रणव [ओंकार ] रूप चनुष पर अपने आत्मा रूप बाण को चढ़ांकर ब्रह्म को 
उसका लक्ष्य बना लेता है, तथा प्रमादरहित होकर सन्धान कर देता है, लक्ष्य को वेध 
देता है; उस्त समय जैसे बाण लक्ष्य में प्रविष्ट हों जाता है, ऐसे ही उपासक ब्नह्मानन्द 
में निमम्न होजाता है। दयासागर अन्तर्यामी भंगवान्‌ उपासक की ऐसी अवस्था में 
जीवात्मा के निवास मस्तिष्कगत हृदयदेश के अन्दर अपने आपको अभिव्यक्त कर देता 
है। इस स्थिति को सुण्डक उपनिषद्‌ [ ३।२।३] में कहा-- 

“यम्ेवेष वृणुले तेन लभ्यस्तस्येष श्रात्मा बिवृणुते तनुं स्वास्‌ 

यह परमात्मा जिसको वरण कर लेता, अपनी छाया से अच्छादित कर लेता 
है, समाधिलाभ की सफलता से जिस पर प्रसन्न होंता है, वही इसका साक्षात्कार कर 
पाता है, ऐसे तपस्वी के लिये परमात्मा अपने स्वरूप को प्रकाशित कर देता है। उसके 
प्रकाशित होने अथवा उसकी अभिव्यक्ति का स्थान उक्त हृत्पदेश है, जिसका वर्णन वेद 
तथा उपनिषद्‌ में अनेकत्र किया गया है-- 

“वेनस्तत्‌ पदयन्‌ निहित गुहा सद्‌' [यजु० ३२८] 

'एतद्‌ यो बेद निहित गृहायाम' [सुण्ड० २।११० ] 

'पश्यत्स्बिहैव निहित गृहाया म्‌” [ मुण्ड० ३।१॥७ ] 

सत्य ज्ञातसनन्त ब्रह्म यो चेद निहित गृहायाम' [त॑० २।१] 

'एष म ग्रात्माधन्तहू दये” [छा० ३३१४॥३ ] 

स वा एष श्रात्मा हृदि' [ छा० ८॥३।३ ] 

“भ्रणोरणीयान्‌ महतो महीयानात्मा गुहायां निहितोःस्य जन्तों:” [छे३॥२० ]। 

ऐसे वर्णन अन्य ग्रनेक स्थलों में द्रष्टव्य हैं । इल सभी स्थलों में हृदयगुह्ा को 
परब्रह्म का अभिव्यक्तिस्थान बताया है। भगवद्गीता में उल्लेख है-'ईद्वर: सर्वेभूतानां 
हद्देहोर्ष्जुन तिष्ठति' [१०६१] । इसप्रकार हृदयदेश में अभिव्यक्ति के कारण ब्रह्म 
को छान्दोग्य [५।१८।!] प्रसंग में ्रावेश्मात्र' कहा है। सूत्रकार ने इस विषय में स्वयं 
आगे सूत्र [ १।३।२४ ] द्वारा ग्रभिमत का उपपादन किया है। यह सब चाय झ्राइमरथ्य 
के विचार से भ्रस्तुत किया गया ॥२६॥ 

श्रव श्राचाय॑ बादरि के विचारानुसार 'प्रादेशमात्र' कथन के विवरण को सूत्र- 
कार प्रस्तुत करता है-- 


श्रनुस्मृतेबाबिरि : ॥।३०॥। 


(अनुस्मते:] अ्रनुस्मरण से (प्रादेशमात्र कहा है), [वाद्ररि: _] यह बादरि 
आ्राचाय॑ कहता है। वेह्वानर श्रात्मा (ब्रह्म) का अनुस्मरण-चिन्तन हृदयप्रदेक्ष में किया 
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जाता है, इस कारण बादरि के विचार से बंइवानर को प्रादेशमात्र कहा है। 

उपनिषद्‌ [बु० २।४।५) में कहा-'प्रात्मा वा अरे दष्टव्यः श्रोतव्यों मन्तव्यों 
निदिध्यासितव्य:' ग्रात्मा (परभ्ह्म) के दर्शन के लिये झास्तर तथा गुरुओं द्वारा सुनता 
अपेक्षित है, अतन्तर उसपर दिचार करना, फिर प्राप्ति के लिये उपासना करना है। 
श्रवण के ग्रनन्तर ब्रह्म का जो विस्तन व उपासत करना है, इसीको सूत्र में 'अनुस्मृति' 
पद से कहा गया हैं। यह चिन्तन व उपासन सावधान शुद्ध अन्तःकरणढ़ारा हृदय- 
प्रदेश में किया जाता है। कारण यह है, कि आत्मा के साथ अन्तःकरण का निवास 
वही है। ब्रह्म का यह अनुस्मरण-उपासन सीमाबद्ध हृद्यप्रदेश में होने परिच्छिन्न 
भ्रन्तःकरणद्वारा किये जाने के कारण उपास्य को 'प्रादेशमात्र' कह दियाग या है | 

आइमरथ्य के विच्तार से हृदयप्रदेक्ष में ब्रह्म की अभिव्यक्ति के कारण 'प्रादेश- 
मात्र' कथन है, बादरि ऐसे कथत का कारण उस प्रदेश में ब्रह्म की उपासना होना 
बताता है। इन दोनों में कोई विशेष भेद नहीं है। दोनों कथन ठीक हैं, क्योंकि ब्रह्म 
की उपासना उसी प्रदेश में कीजाती है, और उसका साक्षात्कार मी वहीं होता है।. यह 
केवल एक अथ को प्रतिपादन /करने की विभिन्न रीतिमात्र है। सूत्रकार आचार्य को 
श्र के इसप्रकार उपपादन में कोई आपत्ति नहीं है । 

उपासना का मुख्य साधन शुद्ध अन्तःकरण है। उपनिषदों में गअनेकत्र 
[इ्वे० ४॥२०॥ ३११३॥ मु० ३।१।८५॥ क5० २।३।६।। २।१।११॥ ] इसका उल्लेख है। 
कठ उपनिषद्‌ [ १।३।१२] का सन्दर्भ भी इस विषय में द्रष्टव्य है। मैत्रायणी उपनिषद्‌ 
[४३६] में जोवन्मुक्त दशा की आनन्‍्दानुभूति का वर्णन करते हुए बताया है, कि वह 
श्रन्त:क रणद्वारा ही संभव है ॥३०॥॥ 


इसी विषय में आचार्य सूत्रकार जैंमिनि के विचार को प्रस्तुत करता है--- 


सम्पत्तरिति जमिनिस्तथाहि वरशंयति ॥३ १॥॥ 

[सम्पत्तें:] सम्पत्ति से (उक्त कथन है), [इति] यह [जैमिति:] जैमिनि कहता 
है; [तथाहि] उसीतरह [दर्शयति] दिखलाता हैं। जैमिनि कहता है, कि द्यु आदि का 
मुर्द्धां आदि में सम्पादन-सन्तुलन किये जाते से वैश्वानर को प्रादेशमात्र कहां; वह सब 
शास्त्र दिखलाता है । 

वेश्वानर पद से बह्म का उपपादन किया गया है। वह वैश्वानर समस्त लोक- 
लोकान्तरों प्रृथिवी चु आदि में व्याप्त है। उसकी ऐसी स्थिति को उपासक जीवात्मा 
के उपासनास्थान में सम्पन्न-सम्तुलित किया गया है। तात्पय॑ है, कि अतिसीमित 
उपासनाभ्रदे्ष में ब्रह्म के उस विदवरूप अथवा विराद्रूप की सन्तुलना कर उपासना 
में उसीकी भावना की जाय । दु से लेकर प्रृथिवीपर्यन्‍्त सब लोकों का वैज्वानर के 
अज्जुरूप में वर्णन किया है, वह वर्णन जीवात्मा-देह के सूर्दधा से चुबुक [ठोड़ी] तक सीमित- 
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है | शरीराज्ों के साथ द्यू आदि के इस सस्तुलन को यूत्र में 'संपत्ति' पद से कहा गया 
गनर का थू से लेकर पृथ्वी तक सचंत्र व्याप्त होता, शरीराज़्ों में मूर्घा से 
चुबुक तक वर्णित होजाता है । ढोड़ी से मूर्धा तक यह्‌ एक वालिइत भर प्रदेश है । इस 
गत्तर को-'प्रादेशमात्र' कहा गया है । 
ऐसे सम्पादन-सन्तुलन को श्त्तपथ त्राह्मण | १०।६।१।१०-११ | में दिखलासा-- 
“प्रादेशसात्रसिव॒ह॒ व॑ देवा: सुविदिता श्रनिसम्पन्ना। तथा नु वः एतान्‌ 
वधक्ष्यामि, यथा प्रादेशमात्रमेवाभिसम्पादयिष्यामोति ॥१०॥ स होवाच। 
सूर्डानमुपदिशन्त॒वाचंष वा अतिष्ठा वैज्वानर इति। चक्षुषी उपदिशन्नुवाचेष 
वे सुतेजा वेइवामर इति। नासिके उपविद्धन्तुवाचंध व॑ पृथग्वर्त्मात्मा वेहबानर 
इति। सुख्यमाकाशमृपदिशन्नुवाचंध वे बहुलों वैद्यानर इति। सुरुया श्रप 
उपदिश्न्तुवाचंष ये रमिबेइ्बानर इति। चुबुकमुप्दिश्न्तुवाचंष वे प्रतिष्ठा 
वैशवानर इति ।” 
सर्वत्र व्याप्त परमात्मा को विद्वानों ने 'प्रादेशमात्र” जैसा जाना, उसके आधार 
सम्पत्ति-सन्तुलल को समका। अद्वपति कँकेय उन जिज्ञासुओं को कहरहा है, जो 
बेड्वानरविद्या को समभने के लिये उसके पास आगे। राजा ते कहा-वह सब मैं 
इन जिज्ञाबुग्रों को कहंगा। जिसप्रकार प्रादेशमाव-सा बैडबानर है, यह सम्पादन करूंगा, 
अर्थात्‌ तुलना कर यह इन्हें बतलाऊंगा । यहां ब्रह्माण्ड को पिण्ड में दिखाने का प्रयास 
है। राजा अश्वपत्ति ने द्यु श्रादि लोकों और जिज्ञासुओं के देहाज़ों की ओर अंगुलि 
से संकेत करते हुए जब मूर्द्धा का उपदेश किया, तब कहा-यह चुलोक सबसे ऊपर 
विल्मान बेड्वानर है । जैसे देहाज्ञों में मुर्दधा श्रत्य सब देहाज़ों का अतित्रमण कर ऊपर 
विद्यमान है, ऐसे ही यह द्युलोक वैद्वानर का मूर्द्धास्थानीय है । इसीप्रकार चक्षु की ओर 
संकेत करते हुए कहा-यह तेजस्वी सूर्य वृश्वानर है, अर्थात्‌ सूर्य वैश्वानर का चक्षु- 
स्थानीय हैं। ऐसे ही वायु नासिकास्थानीय, आकादा मुखस्थानीय, जल घनस्थानीय, 
प्रृथित्री चुदुकस्थानीय हैं । यहां मूर्धा से चुबुक तक में वैश्वानर के काल्पनिक अविदेवत 
अंगों का अध्यात्म में सम्पादन-सस्तुलन-सामड्जस्य प्रकट किया है। यह मूर्डा से ठोड़ी 
तक का देहांग प्रदेशमात्र [बालिशत मर | होने से तथा इतने में वैश्वानर को सम्पादित- 
सन्तुलित किये जाने से अभ्रपरिच्छिन्न वेश्वानर को प्रादेशमात्र कहा गया है। 
इस विषय में आचायें जैमिनि का तात्पर्य यह है-प्रथम राजा ग्रश्वपति ने 
अपने पास आये छहों जिज्ञासुओं से पूछा, आप वेश्वानर की उपासना किस रूप में करते 
हैं । उन्होंने जो बताया, अ्रव्वपत्ति ने उसे अपूर्ण कहा; तथा उतने ही अंझ में उसके 
फलों का उल्लेख किया [छा० १।११-१७] | अनन्तर वेश्वानर के जिस पूर्णरूप का 
राजा ने उपदेश किया, वह वैसा ही विराट्रूप है, जिसका वेदों के पुरुष यूक्तों तथा 
अन्य भतेक श्रसंगों में वर्णन है। देहांगों में वैश्वावर के सम्पादन का अभिप्नाय यह 
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एक अंक था अवयवमात्र हैं, कोई अंग पूर। देह नहीं है; 
इसीप्रकार जिज्ञासुओं ने जो अपता-प्रपना उपास्य वैज्ञानर बताया, वह वेश्डाबर 
बिभूति का संझ्मात्र है, उस सचको मिलाकर उससे भी अधिक वैद्बानर का पुर्गरूप 
है, तथा उसको विश्व के आ्राधाररूप में प्रकट किया जासकता है; विश्व के उन्हीं 
दृश्यों को दें साथ सन्तुलित क४ उसके पूर्णरूप का आभास दिया गया है। यहीं 
सम्पादन था सस्तुलत उस विराट सर्वत्र व्याप्त वेदवानर को 'प्रादेशमात्र' कहे जाने 
का कारण है । इन्हीं भावनाओं को शतपथ ब्राह्मण के दक्त प्रसंग [१०६१।१०११] 


है, कि जैसे मूर्दडा आदि 


अह्य को 'प्रादेशमात्र' कहे जाने के समान कतिपय स्थलों में इसे 'अंगुष्ठसात' 
कहा गया है । देखें-कठ उपनिषद्‌ [२।१॥१२-१३] के सन्दर्भ । यहां जीवात्मा के 
मध्य में अंगुप्ठमात्र' कहकर ब्रहा का श्रस्तित्व बताया है। उस प्रदेश में अभिव्यक्ति 
अथवा चिस्तन ही अहम के लिये इस पद [ प्रंगुष्ठमात्र ] के प्रयोग का कारण है ॥३१॥ 

आचाय॑ सूत्रकार ने इस सब प्रासंगिक चर्चा का निगमन करते हुए प्रकरण का 
अन्तिम सूत्र कढ़| 


आमनन्ति चेनमस्मिन्‌ ॥३२॥ 

[भ्रामनत्ति | बार-बार उल्लेख करते हैं (क्रघिजन) [च] भी [एनम्‌] इसको 
| भ्रस्मित्‌] इसमें-इस विषय में | वैश्वानर आत्मा की उपासना के विषय में आात्म- 
ज्ञान की इस विधि को अनेक प्रस॑ंगों में बार-बार उल्लेख करते हैं| 

छान्दोंग्य उपनिषद्‌ के पझचम गध्यायगत आठ खण्डों [११-१८] में बर्णित 
“वेस्वाचर आत्मा' त्रद्मा है, इसका निर्णय सूत्रकार [झ्राचार्य ने पांच सूत्रों [ २४-२८] 
हारा किया। अन्तिम चार सूत्रों द्वारा यह विवेचन किया गया, कि उस 'वेइबानर 
आत्मा' का 'त्रादेशमात्र' कहे जाने के क्या कारण संभव होसकते हैं । 

इस विषय में विभिन्न आचारयों के जो विचार सूवकार ने प्रकट किये हैं, उन 
सब्र में कुछ मार है, बल है, और उत्तका शास्त्रीय ग्राधार है। उन विचारों में परस्पर 
बिरोश्व नहीं है; बह किसी तथ्य को केवल एक दिखला से विचारने का मार्ग है। 
ब्रह्म की अभिव्यक्ति या साक्षात्कार हृदयप्रदेश में होता है; अ्रथवा उसका अनुस्मरण- 
चिन्तन साक्षात्कार के लिये अत्त:करण आदि साधनों द्वारा किया जाता हैं, तथा वह 
भी हृदयदेश में किया जाता हैं; अथवा उसके! अधिदेवत विराट्रूप का सम्पादत 
्रध्यात्म में किया गया है; ये सभी स्थितियां अपने-अपने रूप में श्रपरिच्छिन्न वेश्वानर 
आत्पा के प्रादेशमात्र कहे जाने के लिये निमित्त सभव हैं | ब्रह्मज्ञान के विषय में इन 
सबका उल्लेख ऋषिजनों ने किया है । 

बेइबानर ब्रह्म की अभिव्यक्ति जीवात्मा के निवासस्थान हृदयदेझ् में होती है, 


हि ] ब्रह्म सृत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र १२ 


इसका कथन ऋषियों द्वारा झनेक अ्रसंगों में हुआ है । इस विषय में इवेताइवतर उप- 
निषद्‌ के सन्दर्भ [१॥१५॥३।३२०॥४२०॥६।४,६ ] द्ष्टव्य हैं । उनत्तीसवें घूत्र की 
व्याख्या में अनेक ऐसे स्थलों का उल्लेख किया गया है, जहां प्रात्मा के निवास हृदय- 
देश में ब्रह्म की अभिव्यक्ति होने का वर्णन है। इसके ग्रतिरिक्त मुण्डक [२।२।६] तथा 
कठ उपनिषद्‌ [!।३।१२] के सन्दर्भ द्रष्टव्य हैं। कठ उपनिषद्‌ [२।१।१२] के एक 
अन्य सन्दर्भ में कहा है-यह अंग्रुष्ठसात्र पुरुष, प्रात्मा के मध्य में रहता है, यह मूत- 
भव्य का ईक्षिता है, वहां यह अपने आपको उससे छिपाकर नहीं रखना चाहूता। यहां 
ब्रह्मा को 'अंगुष्ठमात्र' कहा, प्रात्मा के मध्य प्र्थात्‌ जीवात्म। के अन्दर एवं उसके निवास- 
स्थान हृदयदेश में विद्यमान होने के कारण । बहां ब्रह्म अभिव्यक्त होता है, इस तथ्य 
को 'त ततो विजुगुप्सते' पदों प्ले स्पष्ट किया गया है । वहां वह अपने श्रापको आत्मा 
से छिपाकर नहीं रखना चाहता । तात्पयं यह, कि वहीं ब्रह्म की अभिव्यक्ति संभव है । 
यद्यपि यह विचार सूत्रकार ने आशएमरथ्य श्राचार्य के नाम से प्रस्तुत किया, पर स्वयं 
सूत्रकार को इसमें कोई आपत्ति नहीं है । इसीलिये यहां कहा, कि ब्रह्मोपासना के दिपय 
में बहमज्ञान के लिये इस विधि का प्रतिपादन ऋषिजन करते हैं । 

इसीप्रकार बरह्मविषयक अनुस्पृति-चिन्तन-उपासन परिस्छिन्न अन्तःकरणद्वारा 
किया जाता है, तथा यह सब अनुष्ठान आत्मा के निवास हृव्यदेश में संभव है, इसलिये 
अपरिच्छिन्न वैशवानर ब्रह्म को प्रादेशमात्र कहा गया है; यह बादरि आचाये का 
विचार सूत्रकार को भ्रनभिमत नहीं है। इसीलिये प्रस्तुत सूत्र में सूजकार ने कहा- 
ब्रह्मज्ञानविषयक प्रसंगों में इसप्रकार के चिन्तन वं उपासनविधि का ऋषिजन गनेकत्र 
कथन करते हैं। तीसवें सूत्र की व्याख्या में ऐसे कतिपय स्थलों का उल्लेख किया है। 

आचाये ज॑सिनि के विचार से वैज्वानर ब्रह्म को 'ग्रादेशमात्र” कहे जाने के 
कारणभृत 'सम्पत्ति! का भ्रमाणपूर्वंक विवेचन इकत्तीसवें सूत्र में कर दिया है। सर्वे- 
व्यापक बेश्वानर को 'प्रादेशमात्र' कहे जाने के ये सभी कारण आर्षे हैं। सूत्रकार ने 
इनकी यथार्थता में कोई आपत्ति नहीं उठाई है। श्रकरण का उपसंहार करते हुए 
अस्तुत सूतद्धारा इन सबको अभिमत माता है। कारण यह है, कि ब्रह्मज्ञान के विषय 
में इस विधि को ऋषियों ने सर्वत्र स्वीकार किया है, जैसाकि गतसूत्रों की व्यास्या में 
स्पष्ट कर दिया गया है| 

आााय॑ झंकर ने इस सूत्र का लक्ष्य या विवेच्य प्रदेश जाबालोपतिषद्‌ का संदर्भ 
माना है । इस उपनिषद्‌ कौ रचना का काल महाभारतकालीन व्यास विदवष्यास अथवा 
बादरायण व्यास] से पर्याप्त अर्वाचीन है । ऐसी स्थिति में सूत्ररचना का आधार इस 
उपनिषद्‌ का सन्दर्भ कैसे संभव होसकता है ? आचार्य शंकर ने अद्यसूत्रों की व्याख्या 
में इस व्यवस्था का कहीं ध्यान नहीं रक्खा, इससे सुत्ररचनाकाल सर्वेथा ब्यत्यस्त 
होगया है । इस दिद्ा में झंकर की व्याख्या ने भयावह त्रास उत्पन्न कर दिया है । विवेक- 
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शील विद्वानों को इस तथ्य पर गंभीरतापूर्वक ध्यान देना चाहिये । अन्यथा ब्रह्मसूत्रों 
का कर्त्ता महाभारतकालीन व्यास को मानना छोड़ देना चाहिये, जो भारतीय परम्परा 
के सर्वथा विपरीत है। इतिहास एवं अन्य शास्त्रीय प्रमाण भी इसकों कोई बुद्धिगम्य 
सहायता नहीं देते, कि ये ब्रह्मसृत्र महाभारतकालीन वेदव्यास द्वारा रचित नहीं हैं। तब 
श्राचायं झंकर के ऐसे व्याख्यान भ्रवश्य चिन्तनीय हैं। यदि किन्‍्हीं सुपुष्ट प्रमाणों से 
जबालोपनिषद्‌ का रचनाकाल महाभारतकाल से पूर्व सिद्ध होता है, तो आचार्य के 
व्याख्यान में कोई अ्रधिक आपत्ति नहीं ॥३२॥ 


इति प्रथमाध्यायस्य द्वितीयः पाद: । 


ध्षथ प्रथमाध्याये तृतीयः पादः 


शिष्य जिज्ञासा करता है, शास्त्रकारों ने परब्रह्म परमात्मा के विरादरूप की 
कल्पना की है, उसका वर्शन करते हैंए, चय,, पृथिवी आदि को परमात्मा का देहाज़ 
बताया, जैसा गत प्रकरण में उल्लेख हुआ है । क्या परमात्मा के देहांगों के रूप में ब्चित 
दू आदि के साथ परमात्मा का ऐसा हो सम्बन्ध है, जैसा जीवात्मा का अपने देह या 
देहांगों के साथ होता है, या उसमें कुछ विशेषता है ? जिज्ञासा का कारण यह है, कि 
देह में जीवात्मा का जब तक निवास रहता है, उस समय तक देह संचालित रहसा है, 
जीवात्मा के निकल जाने पर देह में उन समस्त क्रियाओं का अभाव होजाता है, जो 
जीवात्मा के रहते हुआ करती हैं । यह एक ऐसी अवस्था है, जब जीव थ्रौर उस देह 
का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं रहता | इसके विपरीत जगत्‌ की कोई ऐसी अवस्था नहीं 
है, जब वह ब्रह्म की सत्ता को छोड़कर अथवा ब्रह्मसम्बन्ध से रहित होकर रहसके। 
जगत्सगग तथा जगत्मलय दोनों अवस्थाओं में जगत्‌ की सत्ता ब्रह्म को छोड़कर संभव 
नहीं | दु आदि के परमात्म-बेहांगों की कल्पना में यह संजय होता है, कि उनका परस्पर 
सम्बन्ध क्या है ? क्योंकि जीवात्मा और देहों के पारस्परिक सम्बन्ध से उसमें यह वैषम्य 
देखा जाता है। आचाय सूतकार ते समाधान किया-- 


दुभ्वाद्यायतनं स्ववब्दात्‌ ॥१॥ 


[बुम्वाद्यायतनं] दुलोक तथा प्रथिवीलोंक आदि का आयतन, आधार ब 
अधिष्ठाता है, [स्व-शः तू] स्व-आत्मा शब्द से । शास्त्र में ब्रह्म को दय आदि का आय- 
तन एवं नियन्ता कहा है; क्योंकि यह सब “एक ग्रात्म।' शब्द के साथ बताया है। 

मुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।५] में प्रसंग है - “बस्गिन्‌ दो: पृथ्वी चान्तरिक्षमोत॑ 
मन्त: सह प्राणैश्च सर्वे: । तमेबेक जानथ आत्मानमन्या बाचो विघुड्चशामृतस्य॑ष सेतु: ॥' 
जिसमें छू, पृथिवी और ग्रन्तरिक्ष तथा समस्त इन्द्रियों के साथ मन श्रोत हैं-पिरोये हुए 
हैं; उसी एक आत्मा को जानो, अन्य बातें छोड़ दो, यह अमृत का सेतु है। 

अस्तुत सन्दर्भ में बताया, कि ऐसा एक पआ्रात्मा ज्ञांतव्य है, जिसमें छू, पृथिवी, 
अन्तरिक्ष आदि ग्रोत हैं। 'ओत' पद का अर्थ है-प्राप्त होना, अपने अस्तित्क का लाभ 
करना, किसी जगह इसप्रकार गुथे रहना कि उससे अलग होना संभव न हो। यु 
आदि जिसमें सदा भ्राप्त हैं, अपने अस्तित्व का लाभ करते हैं तथा ऐसे ग्रुथे या सटे हैं, 
जिसे छोड़कर बाहर होजाना असंभव है; थ आदि का ऐसा सम्बन्ध केवल परमात्मा के 
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साथ संभव है। यह इनका परस्पर आधाराधेय एवं नियन्तुनियस्यभाव सम्बन्ध 
है। जगत्‌ चाहे का्यरूप हैं ग्रथवा कारणछप, उसका कोई ऐसा अंश नहीं, जो 
परमात्मा से व्याप्त त हों। सबका अन्तर्योम्री परमात्मा विश्व का नियन्त्रण करता है, 
इस रूप में वह समस्त का आयतन है | जीवात्मा और देह का भोकतुभो ग्यभाव सस्बत 
रहता है। जीवात्मा भोक्ता है, तथा वेहादि मोग्य हैं। व्यवस्थित भोग सम्पन्न होजाने 
उस देह के लाथ आत्मा का सम्बन्ध नहीं रहता। पर विच्च और ब्रह्म का यह 
सम्बन्ध नहीं है। ब्रह्म वहां सदा नियन्‍्ता है, तथा विश्व सदा नियम्य । विश्व में सदा 
एक नियत व्यवस्था दृष्टिगोचर होती हैं, जबकि देह में जोबात्मा के भोगाचुसार क्रिया 
हुआ करती हैं। 

जगत्‌ का नियम्प-नियन्तुभाव सम्बन्ध केवल ब्रह्म के साथ संभव होसकता है, 
यह बात उक्त म॑ में 'एक आंत्मा' पद के कहे जाने से स्पष्ट होती है। जिसमें छू 
आदि सव लोक-लोकान्तर 'ओत' हैं, अधिष्ठित हैं. वह 'एक आत्मा" है। ऐसी सत्ता न 
जगत्‌ का उपादानकारण भ्रकृृति है और न जीवात्मा | यद्यपि प्रकृति कार्यमात का 
उपादान होने से यू आदि का झाश्रय सम्भव है, पर वह जड़ होने से जगत्‌ का श्रधि- 
ष्ठाता व नियन्‍्ता कंभी सम्भव नहीं । जीवात्मा भी गल्पज्ञ अल्पयाक्ति होने से यु भ्रादि 
का अधिष्ठाता व नियन्‍्ता नहीं माता जासकता | यह कहता ठीक है, कि द्यू आदि कार्य 
अपने उपादानका रण प्रकृति को छोड़कर तहीं रह सकते, न उस्रके बिना झात्मलाभ कर 
सकते हैं, इस रूप में वह कार्य का आधार भले रहो. पर इत सब स्थितियों का नियमत 
प्रकृति के अधीन नहीं है; वह जिस पर ग्याधारित है, यहां वही 'प्रायतन' अ्रपेक्षित है। 
प्रकृति और जीवात्मा ऐसे आ्ायतन नहीं होसकते, घूत्रकार ने स्वयं इसका प्रतिपादन 
आगे किया है। जगत्‌ का ऐसा आयतन या आधार उनके परस्पर निय॑म्य-नियच्तृमाव 
को हपष्ट करता हैं । 

प्रस्तुत सन्दर्भ में न केवल 'आात्मा' पद इसका प्रयोजक है, प्रत्युत प्रसंग भी इस 
तथ्य को स्पष्ट करता है। यहां कहा गया-ऐसे उस आत्मा को जानो' । उस्ते जानने का 
उपाय इससे पहले सन्दर्भ [२।२।४] में प्रस्तुत किया-प्रणव-रूप जनुष पर जीवात्मा-रूप 
बाण को चढ़ाकर ब्रह्म को लक्ष्य बना सावधानत्ापूर्वक छोड़ दो । जीवात्मा अपने लक्ष्य 
ब्रह्म में प्राप्त होजायगा। उसी ब्रह्म का अगले सन्दर्भ में वर्णन है। इसलिये जिसमें द्यु 
आदि ओत हैं, वह्‌ ब्रह्म निश्चित होता है, तथा जगत्‌ से ब्रह्म का सम्बन्ध स्पष्ट होजाता 
है। ऐसे सभी प्रस॑ंगों के विवरण प्रस्तुत करने से सून्कार का आशय ब्रह्म के स्वरूप को 
स्पष्ट समझना है, जिसकी जिज्ञासा ग्रन्थारम्भ में की गई $:3| 

वेदों में यु भ्रादि के आयतन, आधार व नियन्‍्तारूप से परज्रहम का अनैकत्र वर्णन 
है। ऋग्वेद के प्रथम मण्डल का १५४वां सूक्त इस विषय का स्पष्ट वर्णन करता है-यउ 
त्िधातु प्रृथित्री मुत द्यमिको दाघार भुवनानि किश्वा' त्रिगुषात्मक प्रकृति के परिणाम 


न्घ 


१६० बह्मसुश्नविद्योदयभाष्यम्‌ [पूत्रर 


पृथ्चिवी, छू एवं समस्त बिदव को बह एकमात्र सर्वव्यापक परमात्मा घारण करता है। 
इस विषय की पुष्टि के लिये ऋग्वेद के ये [२।१२; २१७॥१५; ३॥३२।८; १०१२१] 
स्थल द्रष्टव्य हैं। ऐसे वर्णन वेदों के अनेक स्थलों में हैं, यह दिग्दसंनमात्र है॥।१॥ 

सुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।५] के उक्त सन्दर्भ में ब्रह्म को द्यू पृथिवी आदिका 
आयतन बताया, सूतकार उसकी पुष्टि के लिये ग्रन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 


मुक्तोपसुप्यव्य पर्देशात्‌ ॥२॥॥ 

[मुक्तोपसृप्यव्यपदेशात््‌ ] जीवन्मुक्त पुरुषों के प्राप्तव्य कहे जाते से । उपनिषद्‌ 
के उस भ्रसंग में यू आदि के आयतन को जीवन्मुक्तों का उपसृप्य-प्राप्तव्य कहा गया है, 
इसकारण भी वह ब्रह्म होना चाहिये । 

“तमेवैक जानथ आत्मानं' [मु० २२।५] इस वाक्य में ब्रह्म को जानने के लिये 
निर्देश है, ब्रह्म सबके लिये ज्ञातन्य है| जब जीवात्मा ब्रह्म को जानलेता है, उस अवस्था 
का वर्णन अगले सन्दर्भ [मु० २।२।८] में किया-- 

भिद्चवते हृदयग्रन्यिश्छिद्यन्ते सर्वसंज्ञया: । 
क्षीयन्ते चास्थ कर्माणि तस्मिन्‌ वृष्डे परावरे ॥ 

उस सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी परब्रह्म के जानलेने पर जीवात्मा की हृदयग्रन्थि 
टूट जाती है, हृदय की गांठ खुल जाती है, सब संदेह छित्न-भिन्न होजाते और कम क्षीण 
होजाते हैं। हृदय-गांठ का खुल जाना जीवात्मा के लिये एक विज्येष स्थिति का संकेत 
करता है । जीवात्मा सर्गादिकाल से श्रपते कर्मानुसार एक प्राकृतिक आवेष्टन में घिरा 
रहता है। झात्मा का यह आवेष्टन सूक्ष्मशरीर है, जो ग्रठारह अवयवों से घटित होता है। 
थे तेरह करण [दस इन्द्रियां, तीन अन्त:करण-बुद्धि भ्रहंकार मन] तथा पांच सूक्ष्मभूत 
[तन्मात्र] हैं। सूक्ष्मशरीर से भ्रावेष्ठित जीवात्मा स्थूलक्वरीर के अन्दर मस्तिष्क के 
एक ग्रति-लघु स्थान में निवास करता है; उसी स्थान को इस भाष्य में श्रनेकत्र 'मस्तिष्क- 
ग्रत हृंदय' कहा गया है। समस्त भारतीय श्राध्यात्मिक वाहुमय में श्रात्मा के निवास 
का हृदय या हृवयगुहा के रूप में जो उल्लेख है, वह उसी स्थान का निर्देश करता है 4 
आत्मा का यह आवेष्टन 'हृदयग्रन्थि' है । संसारदशा में जीवात्मा इसी गांठ में बंधा 
रहता है। यद्यपि प्रलयकाल में यह गांठ नहीं रहती, पर बह अवस्था आत्मा की घोर 
अज्ञानमय है, इसलिये उसे 'भांठ का खुल जाना' नहीं कहा जासकता | प्रलयदब्ा 
समाप्त होने और सर्ग का भ्रारम्भ द्वोने पर जीवात्मा कर्मानुसार फिर वैसे ही शरीर से 
आवेष्टित होजाता है; इस तरह यह गांठ बंधी रहती है, ब्रह्म का साक्षात्कार होजाने 
पर खुल जाती है। आत्मा की यह जीबन्मुक्त श्रवस्था है । 

प्रनन्‍्तर उपनिषद्‌ में उस स्थान का वर्णन है, जो ऐसे जीबन्मुक्तों के लिये 
प्राप्तव्य कहा गया है | वहां का सन्दर्भ [मु० ३।२॥५] है-- 


सूत्र ३| प्रथमाध्यापे तृतीय: पादः १६१ 


संप्राप्यनमृषयों ज्ञानतृप्ताः कृतात्मानों बीतरागाः श्रज्ञान्ताः । 
ते सर्वंगं सर्वेत: प्राप्य धौरा पुक्तात्मानः सर्वमेवाविशन्ति ॥ 

पूर्णज्ञानी कृतात्मा बीतराग प्रद्ञान्त धीर आ्रात्मज्ञानी योगी ऋषि उस स्वेध्यापक 
परमात्मा को प्राप्त होकर पूर्ण आनन्द में डूबे रहते हैं । आगे पुन: कहा-तथा विद्वान 
नामरूपाहिमुक्तः परात्परं पुरुषमुपेतति / दिव्यम्‌' ' [सु० ३।२।८ ] आत्मज्ञानी नामझूपात्मक 
संसार से छूटकर परन्रह्म [परात्परं पुरुष ] को प्राप्त होजाता है| इससे स्पष्ट होता है, 
कि प्रसंग के प्रा र्म्म में जिसे यू भ्रादि का आयतन कहा, उसका ही निगमन वाक्यों में 
जीडन्पुक्त के लिये प्राप्तव्य स्थान के रूप से उपदेश हैँ । जोवन्युक्त का प्राप्तव्य लक्ष्य 
परबह्य है; इसलिये द्युआदि का श्रायतन परमात्मा निश्चित होता है। 

प्रस्तुत प्रसंग में उपादानोपादेयभाव अथवा प्रकृति-विकारभाव की दृष्ठिसे थु 
आदि के आयतन का प्रत्तिपादत अभीष्ट नहीं हैं, नियम्य-नियन्तुभाव से नियल्ता का 
ब्रायतनरूप में वर्णन श्रभिश्रेत है; इसलियें जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति को यहां थू 
आदि के ग्रायतनछृप में समभना अप्रासंगिक होगा । जिस झ्रायतन को प्रस्तुत प्रकरण 
में ज्ञेय तथा जीवस्मुक्त आत्माओं के लिये उपसृष्य-प्राप्तव्य बतलाया है, बह ब्रह्म के 
अतिरिक्त झन्य संभव नहीं । अन्यत्र [वू० ४४४२१] भी उसे ज्ञेय कहा है-'तमेब घीरों 
विज्ञाय जन्नां कुर्वीत ब्राह्मण: । नानुध्यायाह्हुल्शब्दान्‌ वाचों विम्लापन हि. ततू। 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में यह सन्दर्भ किसी प्राचीन ग्रन्थ से उद्धृत है। ब्रह्मजिज्ञास्‌ धैय॑ 
के साथ उस परन्रह्म को जानकर ज्ञान की सर्वोच्च स्थिति को प्राप्त करे । अन्य शब्दों का 
जिन्तन व्यथं है, क्योंकि वह वाणी का भ्रममात्र हैं। यहां विश्वकर्त्ता [बु० ४४१३] 
ब्रह्मा को ज्ञेय बताया है। 

मांध्यन्दिनीय शतपथ ब्राह्मण [१४।७।२।२५] में कहा-तमेतं वेदानुवचनेन 
विविदिषन्ति, ब्रह्मचर्येण तपसा श्रद्धया यज्ञेनानाशकेन चैतमेव विदित्वा मुनिर्भवति'। 
उस लोकेइबर लोकपाल सर्वेधृताबिपति लोकों को विनाझ से बचाने के लिये लोकों के 
धारण में बन्धनरूप परबह्म को वेदप्रतिपादित मार्ग से जानने की इच्छा रखते हैं। 
वह मार्ग है-अहाचर्य तप श्रद्धा और अनाशक यज्ञ | इन विधियों से उस ब्रह्म को जानकर 
मुनि होजाता है। ब्रह्म को यहां ज्ञेय अथवा प्राप्तव्य बताया है। मुण्डक उपनिषद्‌ 
[२।२।५] में कहा-च्यु झ्ादि का आयतन भी ज्ञेय होने से परमात्मा है ॥२॥ 

जगत का उपादानकारण प्रक्ृति भ्रस्तुत प्रसंग में 'आरयतन” पद से ग्राह्म नहीं है, 
इसमें सत्रकार आचाये स्वयं हेतु प्रस्तुत करता है-- 


नानुमानसतच्छब्दात्‌ ॥३॥ 


[न] नहीं [आनुमान॑ | अनुमानवोध्य-प्घान [ अतच्छब्दात्‌ | उसका बोधक झब्द 
न हाने से । कार्य से उपादानकारण का श्रनुमान होता है, भ्रस्तुत प्रसंग में इसका प्रति- 


श्श्र ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [पृंत्र ४ 


पादक शब्द न होने से उपादातकारण यहां 'ग्रायतन' अभिप्रेत नहीं | 

कार्य जगत्‌ जड़ परिंणामी एवं त्रिगुणात्मक है, इससे उसके समान उपादान- 
कारण का अनुमान होता है। इसका यह तात्पर्य नहीं है, कि जगत्‌ का उपादान-प्रकृति 
केवल अ्रनुमानप्रमाणवोध्य है, कोई ज्ञास्त्रीय प्रमाण उसका बॉघक वा प्रतिपादक नहीं, 
जैसाकि आचार्य शंकर आदि व्याव्याकारों ते समझता है । जड़ जगतु के उपादानकारण 
तिग्रुणात्मक जड़ प्रकृति का वेद तथा अन्य वैंदिक-लौकिक याहित्य में अतेकत्र तर्णव' 
है। इसलिये इसका केवल इतना तात्पर्य है, कि कार्य के अनुसार उपादानकारण का 
अनुमान किया जाता है; जगत्‌ का ऐसा कारण मुण्डक के उक्त प्रसंग में 'आयतन' पद 
से आ्राह्म नहीं है; क्योंकि प्रस्तुत प्रसंग में गेत्रा कोई शब्द नहों, जो उपादानकारण 
को 'आयतन' पद से ग्राह्म होने का बोबक हो । भ्रत्युत इसके विपरीत-जिसमें झू ग्रादि 
ओत हैं-ऐसे आयतन को ज्ञेय एवं अमृत का आधार कहा है [अम॒तस्वेप सेतुः] । जड़ 
परिणामी प्रकृति अमृत का श्राघार संभव नहीं | उस आयतन के जान में झ्रानन्दरूप 
अमृत का प्रकाद् होना बताया है [छु० २।२।७ | । जड़ प्रकृत्ति में यह सब असंभव ड! 
इसलिये जड़ उपादेश [कार्य] से अनुमित जड़ उपादान यहां 'आयतन पड्च्राह्म नहीं 
होसकता । समस्त विद्य का नियन्‍्ता होने से यहां [मु० २२१] परजहा वर्षित है, 
यही समभना चाहिये ॥३॥ 

दिष्य आशंका करता हैं, प्रकृति जड़ है यह ठीक है, वह झआतत्दरूप अमृत के 
प्रकाश के लिये ज्ञेंय नहीं कही जासकती; पर आत्मा जड़ नहीं है, चेदन है; और थू 
आदि लोकों की रचना जीवात्माद्रों के कर्मानुसार मानी गई हैं; जीवात्म-कर्म लोक- 
रचना में निमित्त हैं। इस सम्बन्ध से द्यु आदि का आयतन जीवात्म-चेतन को मानत 
लेना चाहिये; परमात्मा तक दौड़ करना ब्यर्थ है। आचाय॑ सूजकार इस आशंका का 
समाधान करता है--- 


आणभुच्च ॥४॥ 


[प्राणभृत्‌] प्राणघारण करने वाला [च] भी । प्राणवान्‌ आत्मा भी छ आ्रादि 
का आयतन संमव नहीं । 

शवेसूज से इस सूत्र में 'न' पद को अनुवृत्ति आती है । इससे सत्र का पूर्ण प्र्थ 
होता है-आगणी जीवात्मा दूं श्रादि का श्रायतन नहीं । जीवात्मा स्वभावः अल्पन्ञ ग्रह' 
शक्ति क परिन्छिन्न है; उसके लिये किसी रूप में यू आदि का आयतन होना सं: व्‌ 
नहीं । लोकरचता में जीवात्म-कर्म यद्यपि निमित्त होने स्‌ नियस्ता 
संभव नहीं । उनका नियमन परमात्माद्वारा होत। है, इसलिये उस सम्बन्ध से जीवात्मा 


$. देखें -सांख्यसिद्धात्त, चतुर्थ श्रध्याय । 
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को दु आदि का आयतन समभना गयुक्त होगा । 

जीवात्मा स्थूलशरीर के साथ 'प्राणी' श्रः्दा 'प्राणभूत' कहा जाता है। प्राण 
करणों की सामान्‍्यवृत्ति हैं। करण यद्यपि सूध्मशरीररूप में आत्मा को श्रावेष्टित रखते 
हैं, पर उस अबस्था में करणों की बृत्ति का उद्धावन नहीं होता। तब आत्मा वस्तुतः 
प्राणवृत्तिवाला नहीं है। उस दक्षा में भी आत्मा ज्यू आदि का प्रायतन नहीं, यह वात सूत्र 
के 'च' पढसे बोधित होती है। तात्पर्य यह, कि जीवात्मा प्राण अधवा प्रप्नाण दोनों 
अवस्थाओं में मुण्डक के उक्त सन्दर्भ |२।२॥५] का वर्ष्य विषय नहीं होसकता ।॥।४॥। 

जीवात्मा छु ग्रादि का आयतन नहीं, इस श्रर्थ की सिद्धि के लिये सूत्रकार हेतु 
प्रस्तुत करता है--- 


भेदव्यपदेशात्‌ ॥५७ 

| भेद-व्यपरदेशात्‌ | भेद का कथन होने से । उक्त प्रसंग में जीवात्मा का परमाः्मा 
से भेद बताया गया है, इसलिये जीवात्मा थु आदि का आयतन संभव नहीं | 
के उस प्रसंग में कहा है-'तमेवेक जातथ आत्मातम' [मु० २।२।५] । 
उपनिषत्कार जीवात्माओं को लक्ष्य कर कहता है-हैं जीवो ! उस एक आत्मा को जानो । 
वह एक-अ्रद्वि तीय आ्रात्मा परमात्मा है, जिसे जेंय कहा गया। जीवात्मा जानने वाला है, 
इसलिये ज्ञाता है। ज्ञाता तथा ज्ञेम का भेद स्पप्ट है। द्यू झरदि के आयतन को ज्ञेग कहा 
और प्राणभृत्‌ जीवात्मा को ज्ञाता; इसलिये ज्ञेग से मिन्न ज्ञाता जीवात्मा चयु आदि का 
आयतमन नहीं माना जासकता । जो ज्ेय हैं, वही ग्रायतन होसकता है ॥५॥॥ 


इसकी पुष्टि के लिये सूचकार ने भ्रन्य हेतु प्रस्तुत किया -- 


प्रकरणात्‌ ॥६॥ 

[प्रकरणात्‌ | प्रकरण से | यह प्रकरण परसात्मा के प्रतिपादन का है, उसीमें थू 
आदि का आयतन उसे वः । अतः ऐसा आयतन जीवात्मा नहीं होंसकता । 

उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में कहा-'कस्मिन्त्‌ भगजों विज्ञाते सर्वमिदं विज्ञात् 
भवतीति' [सु० १।१!३] | महाशाल शौनक ने अंगिरस्‌ से यह प्रश्न किया-भगवन्‌ ! 
किसके जानलेने पर यह सब जाना हुआ होजाता है? अ्ज्िरस्‌ ने इसका उत्तर देते 
हुए अपरा और परा विद्या का उल्लेख कर 'उत्तदद्रेश्य| इत्यादि सन्दर्भ से उस तत्त्व का 
निर्देश किया । वह तत्त्व नित्य सर्वशक्तिमान्‌ सर्वव्यापक अत्यन्त सुक्षम अपरिणामी सब 
जगत्‌ को उत्पन्न करने वाला केवल परत्रह्म परमात्मा संभव है, उसके जानलने पर अन्य 
किसीके जानने की अपेक्षा तहीं रहती। इसी प्रसंग में श्रागें उस ठत्त्व को द्यूआदि का 
आयतन कहा है; इसलिये जीवात्मा ऐसा आयतन नहीं माना जासकता । 

जिस सन्दर्भ [मु० २२५] में उस श्रद्धितीय आत्मा को द्यू आदि का आयतन 


श्ध्ड बहयसूत्रविद्योदयभाष्यस [सूतच ७ 


कहां, उससे ठीक पहले प्रत्ंग है--यंदचिमच्यदषुभ्योज्णू च यस्मिल्लोका निहिता लोकिन- 
इच । तदेतदक्षरं ब्रह्म'*” [२।२।२] जो प्रकाण्स्वरूप सूक्ष्म से सुक्ष्म है, समस्त लोक 
और लोकों में निवास करनेदाले समस्त प्राणी जिसमें श्रवसि बहू अ्रविनाशी ब्रह्म 
है । भ्रामे उसको जानने का उपाय बताकर [गु० २।३।३-४] पांचवीं कण्डिका में ज्ञेय 
कथाद्यु श्रादिका आयतन कहा है। अनन्तर [२।२।७] उस्तीका 'यः सर्वज्ञ: सर्वविद्‌ 
अस्थेष महिमा भुवि' इत्यादि वर्णन है। यह वर्णन अल्पज्ञ अल्पशक्ति जीवात्मा का नहीं 
होसकता; उसमें सर्वज्ञता सवंव्याफिता एवं जागत्तिक महत्ता का होना संभव नहीं । 

अतः प्रकरंथ के अनुसार दयू आदि का आयतच परमात्मा है, यह निश्चित होता है ॥६॥॥ 
शिष्य आशंका करता है, उस एक के जान लेते से श्रन्य के जाननें की अपेक्षा 


जान लेने से 
भी सबके जान लेने का निर्देश है-'भ्रात्मनि खल्वरे दुष्टे श्र॒ते मे विश्ञाते इंदं सर्व 
विदितम [वृ० ४।५॥६ || याज्ञडल्क्य मेत्रेयी से कहता है, आत्मा के जाव लेने पर यह 
सब जाना हुश्रा होंजाता है, धर्थात्‌ इस सवका जानना अर हीं रहता । तब केवल 
के जानेने की अपेक्षा नहीं रहती, बह बात संदिग्ध होजाती है 
श्राचार्य सूचकार समाधान वार्ता है-- 

स्थित्यदनाभ्याडच ॥७॥ 

[स्थित्यवताभ्याम्‌ | स्थिति और अदन (भोग) से [च] भीं। परमात्मधर्म 
त्मधर्म भोग से भी ग्रह निश्चित होता है, कि ये दोनों भिन्न हैं, इनमें 
जीवात्मा ज्ञाता और परमाश्मा ज्ञेय है, उसी जञेय को द्यु श्रादि का श्रायदन कहा है। 
का प्रत्िपादल दर झागे [मु० ३११] कहा- 


होने से साक्षिरूप में अवस्थित है, दूसरा प्रक्ृतिसंपव: 
ता है । यहां भोक्ता एवं अभोक्तारूप में दोनों का भेद कहकर 
जैंथ भाव को बताया [मु० ३।१॥२]-- 

समाने तृक्षे पुरुषों निमग्नोइ्नीदाया झोचति सुहासानः। 

जुष्टं यदा पदयत्यन्यम्रीशमस्प महिसानसिति वीतदोकः ॥॥ 
अ्रक्रृति है, व्यष्टिरूप में उसीका प्रतीक शरीर है। इसमें 
बैठा जीवात्मा असामर्थ्य के कारण संतप्त हुआ करता है, क्योंकि वह अविवेक से झभि- 
भूंत्र रहत जब पुण्यों का उदय होने पर उसे कोई परमकारुणिक आत्मज्ञानी गुरु 
अध्यात्ममार्ग का उपदेश करता है, और बह ब्रह्मचर्भ भ्रहिसा विषयत्यांग दम दम 
आदि का पालन करता हुआ समाधि अवस्था का लाभ करता है, तब वह आत्मज्ञानियों 


सत्र ७] प्रथमाध्याये तृतीबः पादः श्ध्श्‌ 


से सेवित उस सर्वशक्तिमान्‌ परमात्मा को देखता है, इसकी महिसा का अनुभव करता 
हुश्ना दुःख शोकादि से रहित होजाता है। 'पश्यति' जिया के आधार पर यहां भोक्ता 
जीबात्मा को ज्ञाता और उससे अन्य ईशा को जेय कहा है। यही ज्ञेग 'तमेवैक जातथ 
आत्मान' [सु० २।२।५] में प्रतिपादित है, उसौको वहां [ग्रु5 ३।२।४ ] थ॑ आदि का 
आ्रायतन बन्नाया गया है। इंसर। स्पष्ट है-जीबात्मा थ्यु आदि का आयतम नहीं हो- 
सकता | 

बृह॒वारण्यक उपनिषद्‌ [४५६] के सन्दर्भ के आधार पंर जो यह 
जीवात्मा के ज्ञान हे सबका ज्ञान होजाता है, अर्थात्‌ जीवात्मा के जान लेते पर अन्य 
किसीके ज्ञाल की अ्रपेक्षा तहीं रहती; बह इसी अश्निप्राय से कहा भया है, कि बद्धाज्ञान 
के लिय्रे जीवात्मा का साक्षात्कार होना आवइयक है । आत्मसाक्षात्कार के विसा ब्रद्धा का 
साक्षात्कार नहीं होता, उसके लिये प्रथम आत्मज्ञान आवश्यक है। पर उसके साथ यह 
निश्चित है, कि आत्मसाक्षात्कार होजाने पर अनायास ब्रह्म्राक्षात्कार अवश्यम्भावी 
है । जब आत्मज्ञान होजाता है, तब ब्रह्मज्ञान में कोई बाघा नहीं रहती । जो वात ब्रह्म- 
ज्ञान के लिग्रे कही जानी चा' ॥, बह बुहदारण्यक के वक्त प्रसंग में इसीकारण 
आत्मज्ञान के स्तर पर कहदीं गई है । जिधासु को समस्त प्रथत्त प्रथम आत्मज्ञान के 
लिये करना है । पहला प्रदीप प्रर्ज्बाः 
भ्रज्वलित होजाने पर दूसरा अनायास प्रज्यलित करलिया जाता है। “यदात्मतत् 
ब्रह्मतत्त्वं दीपोपमेनेह युक्त: प्रपक्पेत्त, [श्दे० २।१५] आत्मतर्व के द्वारा ब्रह्मतत्त्त को 
ऐसे ही जान लिया जाता है, जैशे एक दीप के प्रज्वलित करलेने एर अन्य दीप घनायास 
प्रज्वलित करंलिये जाते हैं । फल: उक्त प्रसंग श्रतिपादन का प्रकरण है, इसमें 
सन्देह नहीं किया जाना चाहिये ॥७॥॥ 
अिष्य जिज्ञागा करता है, छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [७ श्रव्याय] में 'प्राण' को सबसे 
अर्थात्‌ मूमा बताया। 'प्राण' पद से वहां जीवात्मा उपलक्षित है। उसी असंग 
[छा० ७।१५४।३-४] में कहा-बेह में जब आण रहता है, तब पिता, माता बहन, भाई, 
आ्राचार्य, ब्राह्मण श्रादि व्यवह्वर हुआ करता है। उस अवस्था में एता, माता आ्रादि को 


कोई अपझब्द कहां जाय, या कष्ट दिया जाय, तो ऐसा व्यक्ति की सच पिलृ- 
घांती मातृधाती आदि कहकर निन्‍्दा करते हैं। प्राण निकल जाने पर तो _ह्‌ को जला 
दिया जाय, अथवा जल में प्रवाह कर दिया जाय, उसे निन्दित न सममकर शेस्य ही 


कहा जाता है । कारण यह है, कि उस' समय देह में आत्पा नहीं रहता। इससे स्पष्ट है, 
उस प्रसंग में 'प्राण/ पद जीवात्मा का बोषक है। प्राण को वहां 'भूमा'-सबसे बड़ा 
बताया है। तव पूर्व अझधिकरण के प्रसंग में जींवात्मा को थ्यु आदि का अ्रायतेल मानने में 
क्या आपत्ति होसकती है ? सुत्रकार आचार ने इसको संमाघान किया--- 


१९६ कह्म॒सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ८ 


भूमा सम्प्रसादावध्युपवेशात्‌ ॥॥5॥॥ 


[भूमा ] बहुत-महान-बड़ा (त्रह्म) है, [राम्प्रयादात्‌ ] सम्प्रसाद-जीवात्मा से 
[अ्रघि-उपदेशात्‌ ] ऊपर उपदेश के कारण । उस प्रकरण में जीवात्मा से और ऊपर 
सत्य का उपदेश होते से, सत्यरूप ब्रद्दा वहां 'भूमा' पद से अभिष्रेत है 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ के सप्तम अध्याय के प्रारम्भ में प्रसंग है, कि नारद समस्त 
वेदादि शास्त्रों का अध्ययन करने पर भी आत्मा को न जानने के कारण अपने आपको 
झोंचनीय मानता हुआ ऋषि सनत्कुमार के समीप आया, और पूछते पर बताया, कि 
मैंने समस्त ऋग्वेद ग्रादि शास्त्रों का अध्ययन किया है, पर मैं केवल मन्त्रद्ित्‌ हूं, आत्म- 
वित्‌ नहीं । मैंने आपके सदुश साक्षात्क्ृतधर्मा ऋषियों से सुना है, कि आत्मवित्‌ शोक- 
सागर शे पार होजाता है । मैं शोक में डूबा हूं; भगवव्‌ ! आप मुझे झोकसागर से पार 
उतारें । सनत्कुमार ने कहा, तुमने जो अध्ययन किया है, वह सब केवल 'नाम' है; 'नाम' 
की उपासना करो, ऋग्वेदादि संब 'नाम' है; नाम ब्रह्म है। नारद ने पुनः प्रदन किया, 
क्या नाम से बढ़कर कोई और है ? सनत्कुमार ने उत्तर दिया-वाणी हैं। इसप्रकार 
नारद और सनत्कुमार के लम्बे प्रश्नोत्तर-क्रम में प्द्रह पदार्थ एक-दूसरे से बढ़कर 
बतलाये गये । उपनिषद्‌ में उनका कम है-( १) नाम, (२) वाणी, (३) मत, (४) 
संकल्प, (५) चित्त, (६) ध्यान, (७) विज्ञान, (८५) बल, (६) अन्न, (१०) जल, 

११) तेज, (१२) आकाश, (१३) स्मस्-स्मृत्ति, (१४) झाशा, (१५) प्राण । नाम से 
लेकर ग्ाशापर्यन्त प्रत्येक को ब्रह्मरूप से उपाप्तना किय्रे जाने के उपदेश पर तारद ने 
बराबर प्रश्न किया, कि इससे बढ़कर कौत है; परन्तु प्राण पर पहुंचकर 
उससे बढ़कर अन्य कोई तत्त्व है, ऐसा प्रदन नहीं किया। 

“प्राण! के त्रिषय में वहां उपनिषद्‌ [छा० ७।१५।१-४] बततलाती है, जैसे पहिये 
की नाभ में ख्ऋरा अगित रहते हैं, ऐसे ही इस प्राण में सज समर्पित हैं। प्राण अपने सामर्थ्य 
से गति करता है, यह स्वतन्त्र हैं, इसे किसी श्रत्य की प्रेरणा अपेक्षित नहीं। बह अपने 
लिये अपते आपको देता है | तात्पर्य-जों प्रयत्त वह करता है, अपने लिये करता है । 
प्राणस्वरूप का यह वर्णन स्पष्ट करता है, कि यहाँ 'प्राण' पदग्राह्म नेतनत्तत्त्व जीकात्मा 
हैं। आग उसीका माता, पिता, वहत, भाई, आचार्य आाद्दि के रूप में वर्णन किया हैं! 
क्योंकि जब तक देह में आ्रात्मा का बास है, तब तक माता, पिता आदि व्यवहार है। नाभ 
में ग्रों के समान उसी में सबके समपेण का तात्पर्य केवल इतना है, कि यह समस्त संसार 
का अस्तित्व आत्मा के भोग के ज़िये है। ससार +ग्य है और आत्मा इस्का भोक्ता है। 
आत्मा » भोग के लिये समस्त संसार अपने भ्रापकों मानों अर्पंण किये हुए है । इससे बढ़कर 
यहां और किसीका कथन नहीं किया गया | इस आत्मा को देखने सिचारने और साक्षात्‌ 
करने वाले व्यक्ति को 'भ्रतिवादी' [-बढ्कर कहनेदाला श्रथ्वा बढ़े हुए को कहने बाला | 


चकर नारद ने आगे 
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बताया है । ऐसे आत्मज्ञान | को यदि कोई कहे, कि तुम्॒ 'अतिवादी' हों, तो वह उसका 
अपलाप न करे; वह स्वीकार करे, कि हां ! मैं भ्रतिवादी हूं। इसीको आगे 'भूमा' कहा 
है। शिष्य की श्राशंका का तात्पर्य यही है, कि जैसे यहां जीवात्मा में सबके समर्पण का 
कथन कर उसके “भूमा' होने को स्पष्ट किया है, और उससे बढ़कर अ्नन्य किसी तत्त्व का 
कथन नहीं हुआ, ऐसे ही गत प्रधिकरण में दु आदि का आयतन जीवॉत्मा को मान लेना 
चाहिये । 

विष्य द्वारा प्रस्तुत आज्ञंका की इस पृष्ठभूमि पर सृतकार ने छान्दोग्प के इस 
प्रसंग का विवेचन श्रस्तुत किया, और उक्त शंका का, समाधान करते हुए कहा, कि 
छान्दोग्य के उक्त प्रसंग में 'भूमा' पदग्राह्म जीवात्मा नहीं, प्रत्युत बह है । यह ठीक है, कि 
नारद-सनत्कुमार के भ्रश्नोत्तसक्रम में नारदने 'प्राण' से ब्रढ़कर किसी अन्य तत्त्व के 
विषय में प्रइन नहीं किया; परन्तु शिष्य पर दयातु आचाय॑ सनस्कुमार गे इसके आगे 
[छा० ७।१६-२५ ] स्वयं एक और बात कही है । पहले प्राणरूप ग्रात्मा के जानतेवाले 
को 'अतिवादी' कहकर प्रशंसा करके यहां कहा-एप तु वा अतिवदति यः सत्येनातिवदति' 


तिवदति' 
इस वाक्य का 'तु' पद पहली बात को पीछे छोड़ता है, उसे एक ग्रोर हटाकर कहता है, 
कि निदुचय से वास्तविक 'अतिवादी' वह है, जो 'सत्य' के हारा अतिवादी है, उस 'सत्य' 
का जानना आवश्यक है | नारद तत्काल कहता है-मैं उस 'सत्य' को जानना चाहता हूं 
उपनिषद्‌ में आगे 'सत्म' को जानने के लिये उपाय बताया-विज्ञान, मनन, श्रद्धा, निष्ठा, 
कृति-अनुष्ठान अर्थात्‌ चित्त को एकाग्रता को अन्तिम स्तर तक पहुंचाना, उससे भावी 
सुखानुभूति की पूर्ति । उस सुख अथवा अलौकिक आनन्द का संकेत करते हुए उपनिषद्‌ 
में कहा-थो व॑ शूमा तत्सुख नाल्‍पे सुखमस्ति भूगव सुख भुमा त्वेव विजिज्ञासितब्य इति! 
[छा० ७२३।१] जो भुमा हैं निश्चित वह सुख है; आनन्दस्वरूप तत्त्व है। अल्प में 
सुख नहीं है, अर्थात्‌ जीवात्मा में आनन्द नहीं है | केवल भूमा आनन्दस्वरूप हैं। उसे 
आननन्‍्दरूप 'भूमा' को जानना चाहिये। सनत्कुमार का यह कथन सुनकर नारद तत्काल 
कहता है-मैं उस भूमा को जानना चाहता हूं। 
आचार्य सनत्कुमार उस 'भूमा' का वर्णन करता हैं-जब जीवात्मा की समस्त 
वैषयिक चित्तवृत्तियां शान्‍्तर होजाती हैं, शुद्ध चेतत आत्मा प्रकृति-सम्पर्क से रहित होकर 
परख्रह्म से सम्बद्ध होजाता है, तब जौवात्मा के लिये न कुछ देखना शेष है, न सुनना 
और न जानना । जीवात्मा की यह स्थिति 'मूमा' की श्रनुभूति का द्योतत करती है। 
परन्तु जीवात्मा जिस अवस्था में ब्रह्म से अतिरिक्त सांसारिक वस्तुओं को देखता सुनता 
नत॒ है, वह उसका तिरानत्द 'अल्प' रूप है। तात्पर्य यह, कि उस श्रवस्था में 
जीवात्मा वृत्तिसरूप रहता है, उस अलौकिक आनन्द का अनुभव नहीं करपाता, जो 
सबसे बढ़कर है। वह 'भूमा' अमृत-परब्रह्म है, भौर 'अल्प' मर्त्य जीवात्मा है । जीवात्मा 
को मत्यं इसीलिये कहा गया, कि वह देहादि के द्वारा जन्म-मरण के बन्धन में ग्राता है। 
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उस भूमा का और कोई प्रतिष्ठान नहीं है, वह अपने आप में प्रतिष्ठित रहता है, करण 
यह, कि उससे बढ़कर और कोई तत्त्व तहीं | 

जीवात्म-साक्षात्कार होते पर आत्मज्ञानी की 'अतिवादी' कहकर जो प्रशंसा की 
गई है, उसमें केवल इतना रहस्थ है, कि बैसा आत्मज्ञान होजाने पर 'सत्या रूप परत्रह्म 
का श्रनायास प्रतिभास होजाता है। उसके लिये पृथक्‌ यत्न करना अपेक्षित नहीं होता। 
इसप्रकार श्रात्मज्ञान की ग्रश्ंसा करते हुए जीवात्म-चेतनतत्त्व से बढ़कर सनस्कुमार ने 
जिसे अन्तिम ध्येय कहा, बह 'संत्य' स्वरूप 'भूमा' परवहा होसकता है । नारद ने प्रसंग के 
प्रारम्भ में झरात्मज्ञान के उपदेश के लिये जो सनत्कुमार से प्रार्थता की है; और रूनत्कुमा र 
ते प्रसंग का निगमत करते हुए जो आनन्दरूप सर्वोच्च भूसा का वर्णन किया है; उसके 
सामञ्जस्थ से स्पष्ट होता है, कि उपक्रम के 'श्रात्मवित्‌' पद में 'आत्मा' का अर्थ पर- 
मात्मा है। उसीको अन्त में 'भूमा' पद से कहा गया है । ऐसी स्थिति में शिष्य की उक्त 
आ्राशंका का आधार समाप्त होजाता है। क्योंकि यहां जीवात्मा से बढ़कर 'सत्य' रूप 
भूमा का उपदेश किया गया है; इसी अर्थ को सूत्रकार ने 'संप्रसावादध्युषदेशात्‌! इस 
कारणपद से स्पष्ट किया । 

छान्दोंस्य उपनिषद्‌ [७।१-१५] की प्रश्नोत्तर परम्परा में 'भूमा' से पहले जो 
अन्तिम तस्व है, उसका 'प्राण' पद से निर्देश किया है; परन्तु सूत्रकार ने सूत्र में उस 
तत्त्व को 'सम्प्रसाद' पद से कहा है। उपनियद्‌ में 'प्राण' और सूत्र में 'सम्प्रसाद' ये दोनों 
पद जीवात्मा के लिये प्रयुक्त हैं। उपनिषद्‌ के उस प्रसंग में 'प्राण' का वर्णन इस यंथार्थता 
को स्पष्ठ कर देता है । छान्दोग्य के आ्राठवें अध्याय [८5१२।३] में स्पष्ट ही जीवात्मा 
के लिये 'सम्प्रसाद' पद का प्रयोग हुआ है-'एवमेवेष सम्प्रसादोशस्माच्छरीरात्‌ समुत्थाय 
पर ज्योतिरुपसंपत्म स्वेन रूपेणाभिनिष्पचतते ।' इसीप्रकार यह 'सम्प्रसाद' इस शरीर से 
उठकर परमज्योति को प्राप्त हो श्रपने शुद्धलूप से बना रहता है । यह वर्णन जीवन्मुक्त 
का देह॒त्याग के अनन्तर बह को प्राप्त होने की दशा का है। यंहां 'सम्प्रसाद' पद का 
प्रयोग स्पष्ट रूप में जीवात्मा के लिये हुआ है | सूत्रकार ने इस पद का सूत्र में प्रशेंग 
इसीकारण किया है, कि उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग में प्रयुक्त 'प्राण' पद करणों के वृत्तिरूप 
मुख्य प्राण का बोचक न समझा जाकर जीवात्मा का बोधक समझा जासके । 

उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में उपक्रम [ छा० ७। १!३ |शऔर उपसंहार [छा० ७।२६।२] 
के अवसर पर 'शोंक' श्रथवा 'तमस्‌' से पार उतारे जाने का उल्लेख हुआ है। उपक्तम 
में नारद ऋषि सनत्कुमार से शोक के पार उतारे जाने का उपाय पूछता है, तथा उप- 
संहार में उपनिषत्कार अपनी भ्रोर से कहता है-तस्में मुदितिकषाय्राय तमसस्पारं 
दर्शयति भगवान्‌ सनत्कुमार:' जिज्ञासु नारद के रागह्वेष भादि दोष दूर होजाने पर उसके 
लिये भगवान्‌ सनत्कुमार उस तत्त्व के दर्शन कराता है, जो 'तमस्‌' के पार है। उपत्रम 
में 'शोक' का तात्पयं संसार गें होनेबाले क्लेश भादि से है, यह सब प्रकृति अथवा प्राकृत 
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विकारों के साथ जीवात्मा का सम्बन्ध होने पर सम्भव होता हैं। उसी स्थिति को उप- 
संहार में 'तमस्‌' पदसे कहां गया है। 'तमस्‌' प्रकृति का स्वरूप है, वह जड़ एवं 
अन्धकारमय है । चेतन जीवात्पा का श्रेय चेतन के साथ रहने में है । प्रकृति से अतिरिक्त 
उसका नियन्ता अ्रविष्ठात्ता चेतनत्तत्त्व परब्रह्म है | वेद में 'तमसू' को प्रकृति कहा है- 
“तम आसीत्‌ तमसा गूढमग्रें' [ऋ० १०१२६।३ | स्र्ग से पूर्व प्रकृति अन्धकार से ढकी 
थी | प्रक्ति को पार उत्तर जाने का एकमात्र उपाय दहाज्ञान है। यंजुर्वेद [३११८] 
में वताया-बह श्रकाशस्वरूप परमात्मा 'तमस' से परे है। उसको जानकर ही इस 
परिणामस्वभाव प्रकृति के पार उतरा जासकता है, इसके लिये ग्रन्य कोई गार्ग नहीं है । 

सनत्कुमार ते नारद के लिये तथा नारद के प्रतीक से प्रत्येक पार 
जिज्ञासु के लिये उसी मार्ग का उपदेश किया है । वह परमात्मतत्त्व यहां 
वर्णन किया गया है, जिसे सत्य व श्रानत्दस्वरूप बताया है। 'भूमा' झ्र बदिं बह्म 
से अतिरिक्त अन्य कोई तत्त्व समा जाता, तो मह सब उपदेश अवैदिक होजाता । नाम! 
से 'आशा' तक सब प्राकृत तत्व हैं, साघन के रूप में इनका उपयोग अपेक्षित रहता है । 
इससे अध्यात्मविवेचन में कोई बाबा नहीं भाती । फलतः उक्त प्रसंग में 'थूमा' पद से 
परमात्मा का ग्रहण किया जाना श्रमाणित होता है ॥८॥ 


जिगमिषु 


सूत्रकार उक्त अर्थ की पुष्टि के लिये झन्‍्य उपपत्ति प्रस्तुत करता है--- 


धर्मोपपत्तेदच ॥।६।॥। 

[धर्मोपपत्ते:] धर्मों के उपपन्न होने ते [च] भी । यहां 'भूमा' के 
ग्रे हैं, वें परमात्मा में उपपन्न होते हैं । 

छान्दोग्प उपनिषद्‌ के उक्त [७।९-२६ | प्रकरण में प्रसंगवश “भूमा' के जो धर्म 
बताये हैं, वे परवहा परमात्मा में सम्भव हैं, अन्यत्र नहीं। वहां -यत्र नान्‍्यत्‌ 
पश्यति नान्यच्छूणोति त्तान्यद्रिजानाति स भूमा' [छा० ७।२४।१] जिसके 
अन्य को नहीं देखता, जिसके खुनजेते पर ग्रन्य को नहीं सुनता, जिसके जानलेने पर अन्य 
को नहीं जानता ! जिज्ना लिये ऐसा सर्वोत्कृष्ट 
पर अन्य किसीके देखने-सुनने-जानने की अपेक्षा नहीं रहती-केवल ब्रह्म है। इसजियें 
यहां जिन विशेषताओं [ब्र्मों] के र।थ सूमा' का वर्णव किया गया है, वह केवल हह्य 
के विषय में संघटित होसकता है। अत; थूमा बहा समभना चाहिये। 

इीप्रकार आगे छात्दोष् [9७२५।॥१] में 'भूम। को नीचे-ऊपर, पीछें-अरगे, 
दक्षिण-उत्तर सब ओर अवस्थित वतलाय। है। यह “"भूषा' की सर्वश्यापकता को स्पष्ठ 
करता है | जब नारद ने पूछा, वह भूमा कहां प्रतिष्ठित है, सनत्कुमार ने उत्तर दिया- 
अपनी महिमा में । उसकी प्रतिप्शा-आश्चय के लिये अन्य रुत्ता का अपेक्षा नहीं होती-'स 
अगव: कस्मिन्‌ प्रतिष्ठित इति, स्वे महिस्ति' [छा० ७।२४।१] | ब्रह्म के अ्रतिरिक्त अन्य 


जो धर्म कहे 


[सूत्र € 


कोई तत्त्व ऐसा नहीं, जो स्वप्रतिष्ठित हो । नित्य पदार्थ पकृति और जीवात्मा बहा के 
भ्राघार पर भ्रवस्थित रहते हैं । उनका समस्त व्यापार व व्यवहार ब्रह्मा पर आधारित 
होता हैं; क्‍योंकि ब्रह्म सवका नियन्ता व अधिष्ठाता है । 'स दाधार पृथिवीं द्यामुतेमाग्‌ 
[ऋ० १०१२१।१ |, 'द्यावाभूमी जनयन्‌ देव एक:' [ऋ० १०।८१।३], इस विषय का 
विस्तृत विवेचन गत अधिकरण में करदिया गया है। फलतः वह 'स्व' में प्रतिष्ठित है। 
वह 'स्व” अपने रूप में 'प्रहम्‌' है, इसके श्रनुशार उपनिषद्‌ [छा० ७।२५।१ | में कहा- 
मैं ही नीवे-ऊपर, आगे-पीछे, उत्तर-दक्षिण अर्थात्‌ सब ओर हूं । 'अहम्‌' के रूप में वह 
'स्व' सर्वेव्यापक सर्वान्तर्यामी तत्त्व हैं। उसीकों आगे [छा> ७।२५।२] 'आत्मा' पद से 
कहा गया है, जो परमात्मा क्षे लिये अधुक्त है; अन्यज्ञ यह उपपादन सम्भव नहीं । 

इसके अतिरिक्त यहां [छा० ७२३।१ | भूमा को सुख श्र्थात्‌ भ्रानन्दरूप कहा 
हैं, तथा 'ग्रमत' [छा० २४१] बताया है। बह आनन्‍्दरूपता ब्रह्म के अतिरिक्त 
अन्यत्र तहीं । जीवात्मा उसीकी प्राप्ति के लिये प्रयत्त किया करता है। नित्य जीवात्मा 
भोगापवर्ग की प्राप्ति के लिये देहादि बन्धन में आता, और जन्मन्मरण के अनिश 
प्रावत्तमान चक्र में घूमा करता है, इसकारण उसे 'मत्य' कहा जाता है, 'ग्रमृत' नहीं। 
“भूमा' का यह वर्णन उसके ब्रह्म होने में साधक है। ब्रह्म की प्रानन्दरूपता को अन्यत्र 
[बृ० ४॥३।३२] स्पष्ट किया-'एपोपस्य परम आननन्‍्दः, एतस्यैवानस्दस्थान्य,. रानि 
मात्रासुपजीवन्ति' । ज्ञानी जीवात्मा का परम आनन्द यह परमात्मा है, इसी अ /ठ की 
अस्पमात्रा का उपभोग प्राणी करते हैं। इसप्रकार झ्ानन्दरूप 'भूमा' ब्रह्म हे «पा है, 
अन्य नहीं । 

भूमा के सर्वाधारता, सर्वव्यापकता, आननन्‍्दरूपता आदि जो धर्म रुहां कहे गये 
हैं, वे सब बेद के अनुकूल हैं । ऋग्वेद [१०१२१।१] में कहा-'स दाघार प्रथ्ियीं झामुते- 
मार्म|। उत्त प्रकाश एवं आानन्दरूप परमात्मा ने पृथिवी, दयौ श्रौर इस जीव; धरूप चिति- 
शक्ति को धारण किया हुप्ना है। क्योंकि वह इन सबका उत्पादक, फलप्रदातो एवं 
अधिष्ठाता है-द्यावाभूमी जनयन्‌ देव एक:” [ऋ० १७०।८१।३] वह एकाकी दिव्यशक्ति 
परमात्मा थ्‌ भूमि आदि समस्त विश्व का उत्पादक है। अथर्ववेद के एक युक्त [कां० 
१०, सू० ७] में 'स्कम्भ' रूप में परमात्मा का वर्णन है। 'स्कम्श' पद गाघारभाव को 
प्रकट करता है। वहां समस्त तत्त्वों को ब्रह्म के आश्रित बताया है। 'यत्न ऋषयः 
प्रथमजा:' [ १०७१४], तथा 'गत्ञामृत्त च मृत्युश्च” [१०७।१५] अ्र॒, मन्‍्त्रों द्वारा 
ऋषिरूप अ्रंथवा अपरिणामी [अमृत ] रूप में समस्त जीवात्मा एवं रिणामी विश्व 
[मृत्यु:] का उस सर्वाधार परमात्मा में आ्रहित होना बताया हैं। वह प्रत्येक प्रकार के 
कष्ट व पाप से रहित है. [अथवं ० १०।७/४० ] । जो अतीत है, जो अ्रमागत है, जो 
वत्तंमान है, उस सबका वह अधिष्ठाता है। जिसका स्वरूप एकमः.. “नन्द है, उस 
सर्वोत्कृष्ट [ भूमा-रूप ] ब्रह्म के प्रति हम नमन करते हैं [ १०८।१ 


सूत्र १०] प्रथमाध्याये तृतीयः पावः २०१ 


झ्षिष्य जिज्ञासा करता है, द्यू आदि का आधार परमात्मा बताया गया, और वह 
भूमा है, महान है | पर बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के एक भ्रसंग में कहा है, कि पृथिवी आदि 
समस्त पदार्थ 'भ्रक्षर' में शरोत-प्रोत एवं आ्राश्चित हैं। 'ग्रक्षर' अकारादि वर्णों का नाम 
है। उपनिषद्‌ के इन विभिन्‍न प्रतिपादनों का वया सामझ्जस्थ होगा ? आचार्य बूत्रकार 
ने समाधान किया-- 


अक्षरमम्बरान्तधतेः ॥१०॥ 


[अक्षरम्‌] अक्षर [अम्बरान्तधुते:] आकाशपर्यन्त धारण करने से | सूत्रों में 
पहले से ब्रह्म का अधिकार है; अक्षर ब्रह्म है, क्योंकि वहां ग्राकाशपर्यन्त पदार्थों के 
धारण किये जाने का वर्णन है । 

बुहदारण्यक उपनिषद्‌ [३।७] में गार्गी ने याज्वल्‍्वय से प्रश्न कियानहें 
याज्वल्क्य ! जो झुलोक से ऊपर, प्रथिवीं से नीचे और ह्यू तथा पृथिवी के मध्य में है, 
जो अतीत है, जो वर्तमान है, जो झतागत है; वह सब किसमें ओत-प्रोत है, कहां 
आश्वित है ? याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया-वह सब ग्राकाझ में ओत-पोत है । गार्गी ने पुनः 
प्रइन किया, वह आकाश कहां श्रोत-प्रोंत है ? याशवल्क्य ने इसका उत्तर दिया-'एतह् 
तदक्षरं गागि ! ब्राह्मणा ग्रभिवदन्ति-अस्थूलम, अ्रनणु, ग्रह्नस्वम्‌, अदीर्बम, भ्लोहितम्‌, 
अस्तेहम, भ्रच्छायम, अतमः, अवायु, अनाकाशम, असज़ुम, अरसम, अगन्धम्‌, अचल्षु- 
छ्कम्‌, ग्रश्नोत्रम, अवाक्‌ , अमन:, अतेजस्कम्‌, अप्राणमु, अमुखम्‌, श्रमात्तमू, अनन्तरसू, 
अबाह्यम, न तदश्नाति किज्चन, न तदश्नाति कर्चन' [बु० ३।८।८] । हे गागि ! यह 
वह “प्रक्षर' है, जिसमें ग्राकाश आश्िित है । ब्रद्मज्ञानी महात्माओों ने उसके विषय में कहा 
है-तरद्द न मोटा है, न छोटा है, न पतला है, न लम्बा है, न लाल है, न स्नेह गुणवाला 
है, न छामायुक्त हैं, न अन्धकार है, न वायु और आकाश हैं, न जुड़ा हुआ है, न रस- 
गन्धवाला है, न चक्षु श्रोत्र एवं वाणी से युक्त है; उसके विषय में कहा गया है-'पश्यत्य- 
चक्षः सा खणोत्यकर्ण:' |स्वे० ३।१६ |, न मन है, न दाहक है, त प्राणयुक्त है, न मुखादि 
अंशों वाला है, त वह मांपने योग्य है, न अन्तर-छिद्रवाला है, न उसमें बाहर-भीतर 
व्यवद्वार होता है, न वह कुछ खाता है, न उसे कोई खाता है । 

बहााज्ञानियों द्वारा वणित अक्षर” के स्वरूप का उपनिषत्कार ने यह उल्लेख 
किया; इसमें समस्त भूत-मौतिक एवं प्राकृत पदार्थों से श्रतिरिक्त तत्त्व अक्षर' बताया । 
इस वर्णन के अनुस्तार वह 'ग्रक्षर तत्त्व ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई संभव नहीं । फलतः 
द्यू आदि के आयतत और '“भूमा' रूप में जिस तत्त्व का निरूपण हुआ है, वही इस प्रसंग 
में अक्षर' पद से कहा गया है, अतः इन वर्णनों में परस्पर कोई असामज्जस्य नहीं है| 
यद्यपि अकारादि वर्णमाला को व्यवहार में 'अक्षर' कहा जाता है, पर प्रस्तुत प्रसंग में 
उसका कोई संकेत नहीं है। पात5जल व्याकरण महाभाष्य के दूसरे झाह्विक में 'अ्क्षर' 
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पद की व्याल््या की है, और “प्रडठण' आदि प्रत्याहार सूत्रों को 'अक्षरसमास्ताय' पद से 
व्यवहृत किया है । प्राचीन आचार्यों अथवा अन्य वैयाकरणों ने दर्ण की 'श्क्षर' संज्ञा 
मानी है। आक्षिक के अन्त में भाष्यकार ने लिखा है-'सोध्यमक्षरसम म्ताधों बाक्समा- 
म्नाय:'। सहां अक्षर' पद का अर्थ निश्चितरूप से वर्ण है। पर उपनिपद्‌ के उक्त प्रसंग 
में ऐसा नहीं है। वहां समस्त भ्रूत-भौतिक से ग्रतिरिक्त अविनाश्ञी तत्त्व का यह बोघक 
है, जो त्रद्मा है। जो पद श्रनेक भ्र्थों में प्रयुक्त होते हैं, उतका कोई विशिष्ट अर्थ प्रकरण 
के अनुसार समभा जाता है, प्रत्येक अर्थ प्रत्येक जगह यंभव नहीं । 

उपनिषद्‌ में अनेकत्र 'प्रोम्‌' को 'अक्षर' कहा है। वहां भी प्रसंगानुसार इस पद 
का अथें समझता च. हिये । प्रश्न उपविषद्‌ | ५।५]में कहा-'बः पुनरेत तिमाजेणोमित् 
तेनैबाक्षरेण पर प्ुरषमभिध्यायौत' जो व्यक्ति उस्त परम पुरुष | ब्रह्म | का जिमात् 'ओग्‌ 
इस श्रक्षर से ध्यान करता है | यहां 'भ्रक्षर' पद 'श्रोम्‌' इस वर्णात्मक पद के लिये भ्रपुक्त 
हुआ है, यह परमात्पा का सर्वश्रे पठ नाम है, ऐसा शास्त्रों ने वर्णन किया है | इसीप्रकोर 
छात्दोन्‍्य के प्रारम्भ में ओस' नाम द्वारा ब्रह्म की उपासना का विधान है। परन्तु 
साण्डूक्थ उपनिधद्‌ के प्रारम्भ में 'ओरित्येतदकारमिदं सर्वम्‌' यह वाक्य अर्थ का निर्देश 
करता है, 'ग्रोम' इस पद का नहीं । 'झोम्‌' पदवाच्य अविनाशी तत्त्व सबका आाश्षय है, 
यही इसका तात्पर्य है । मनुस्मृति [२।७८, ८३ ] में अक्षर पद का प्रयोग 'ग्रोम्‌' के लिये 
हुआ है । यह परमात्मा का मुख्य नाम है, इसके जप और प्र फी भावता द्वारा बहा 
की उपासना का विधान है। छान्दोस्य उपनिपद्‌ [२।२३] में दर्णन है, कि 'गोमू' 
समस्त वेददाणी का सार है। यह वाढूमात्र में व्याप्त है। यह वर्णन ध्वनित करता है, 
कि “ग्रोम्‌' पदवाच्य ब्रह्म समस्त विद्व में व्याप्त है, इसी आशय से वहां कहा है- 
'ओरोंकार एवेदं सर्वम' । यह सब 'प्रोम्‌' है, अर्थात्‌ श्रोम्‌ पदवाच्य बहा से व्याप्त है। गीता 
[९१३] में 'ओम्‌' द्वारा ब्रह्म की उपासना का उल्लेख हुप्ला है । एन सब वर्षनों से 
स्पष्ट होता है, कि जहां 'ग्रोम्‌' हारा ब्रह्म की उपासना का वर्णन है, वहां पद 
का श्रयोग 'ओ्रोम्‌' इस वर्णसमुदाय के लिये हुमा हैं, अन्यञ्ष परमात्मा के 
आदि में इसका प्रयोग साक्षात्‌ बढ्य के लिये है। वृहृदारण्यक उपनिपद्‌ [३८] का 
उक्त प्रसंग ऐसा ही है ! 

वेद में अनेकत्र 'अ्क्षर' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुमा हैं दे | १।१६४॥ ३६ ] 
में कहा है-ऋगादि सब ज्ञान और समस्त पृथ्वी सूर्थ आदि सोक-स्रोंकान्तर उस 
अविनाशी सर्वेन्यापक परमात्मा में आवैयरूप से अवस्थित रहते हैं। जो उस्त परबह्म को 
नहीं जानता, केवल ऋचा का पाठ उसक! क्या भला कर सकता है ? जिन्होंने उसे जाना 
है, वे उस ब्रह्म को प्राप्त होते और आनन्द का लाभ करते हैं। यह प्रसंग तत्तिरीय 
ब्राह्मण [३।१०।६।१४] तथा तैत्तिरीय आररण्यक [२।११।१] में भी द्रष्टव्य हैं। इन 
असंगों में उस 'अक्षर' को समस्त दिंव्य जोंकों का अधार बताया भया है, जो केवल 
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ब्रह्म में संभव है । 

उपनिषद्‌ के गस्तुत प्रसंग में प्थिवी आदि से आाकाशपर्यत्त समस्त विश्व का 
धारण करने वाला 'अक्षर' बताया है। आकाश में यह सब प्रोतप्रोत है! यह कहकर 
“आ्राकाश्न किस में ग्रोत-प्रोत है' इस प्रइलढ्ारा श्रागे 'ग्रक्षर' का उल्लेख है । 'हे गायि ! 
यह आकाश अक्षर में ओत-प्ोत है ।' समस्त पृथिव्यादि लोक-लोकान्तरों का इसप्रकार 
धारण ब्रह्म से अन्यत्र संभव नहीं । इसलिये अविनाशी एवं सर्वान्तर्यामी होने से 'अक्षर' 
ब्रह्म है, भ्रत्य कोई नहीं ॥| १ ०॥ 


शिष्य भ्राशका करता है, बृहदारण्यक के उक्त प्रसंग में ग्रक्षर' को प्रथिव्यादि 
लोकों का छारण करनेवा ला कहा है। इस विषय में कहा जासकता है, कि प्रत्येक कार्य 
अपने उप|दानकारण में भ्रवस्थित रहता हैं, यह सर्वमान्य सिद्धान्त है। तब समस्त 
जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति को “अरक्षर' पदवाज््य क्यों न माना जाय ? वह समस्त 
विश्व का उपादान से निरिचित ही उसका ग्राधार है। प्रकृति को अनेकत्र 'श्क्षर' 
पद से व्यवहत किया गया हैं । मुण्डक उपनिपद्‌' [२।१।१] में अक्षर-तरकृति से समस्त 
कार्य जगत की उत्पत्ति एवं उसमें प्रलय का उल्लेख कर आगे [२।१।२] उस दिव्य 
श्रमृत्तं पुरुष का वर्णन करते हुए बताया है-'श्रक्षरात्‌ परत: पर: ।” वह दिव्य पुरुष 
जगत्‌ के उपादान अक्षर-प्रकृति थे परे से भी और पर है । प्रकृति मरे पर जीवात्मा और 
उससे पर परमात्मा दिव्य पुरुष है। इस प्रसंग में 'अक्षर' पद भ्रकृति के लिये प्रयुक्त 
हुआ है । इसलिये बृहृदारण्यक के उक्त प्रसंग में 'झक्षर' पदवाच्य प्रकृति को समभना 
अनुपयुक्त न होगा। सूत्रकार आ्राचार्य ने समाधान किया-- 


सा च प्रशासनात्‌ ॥१४१॥। 


[सा] वह [च] थौर [प्रशासनात्‌] प्रशासत के कारण। और वह प्रथिवी 
से प्राकाशपर्यन्त धृति-इनकों धारण करने की स्थिति-केवल ब्रह्म का कार्य है, क्योंकि 
यहां उसका प्रशासन कहा है । 

बृह॒दारण्यक उपतिषद्‌ [३।५।६] के इस प्रश्ंग में याज्वल्क्य ने गर्गी से 
कहा-'एतस्प वा प्रक्षरस्थ प्रज्ञासने गागि सुर्याचन्द्रमस्तौं विधुतौं तिष्णतः । हे गागि ! 
इस भ्रक्षर के प्रशासन में सूर्य और चन्द्रमा घारण किये हुए 5हरते हैं | सूर्य और चन्द्रमा 
समस्त विदव का उपलक्षण हैं । जो स्थिति यहां सूर्य -चन्द्र नाम लेकर कही, बह समस्त 
विश्व की है। 'प्रशासत' का ग्र्थ नियन्त्रण व व्यवस्था में चलाना है । यह चेंतन का 
धर्म है। प्रशासन का कार्य जड़तत्त्व के द्वारो किया जाना असंभव है। इसलिये उक्त 
प्रसंग में पृथिव्यादि आकादपर्यन्त लोकों को धारण करना उसके प्रशासक व संचालक 
का बोध कराता है । यह जगत्‌ के उपादानकारण जड्प्रकृति में संभव नहीं है । इससे 
स्पष्ट होता है-उपनिषद्‌ के इस प्रकरण में जगत्‌ को धारण करना उपादानकारण 


र्ण्ड है अह्सूजविद्योदयभाष्यम [सूज १९ 


की भावना से नहीं, प्रत्युत प्रशासन की भावना से कहा गया है । यह स्थिति केवल ब्रहा 
में संभव है, अन्यत्र नह )। उसकी व्यवस्था से समस्त विश्व संचालित होता है | वैदिक 
साहित्य में परमात्मा की उस व्यवस्था का ऋत' त्ञाम से वर्ष है। फ़लत: इस 
असंग में 'श्रक्षर' के 'प्रशासन' का स्पष्ट उल्लेख होने से 'प्रक्षर' पदवाच्य केवल ब्रह्म 
होसकता है । 

अन्य प्रसंगों में यदि कहीं 'अक्षर' पद का प्रयोग जगत्‌ के उपादानकारण 
प्रकृति के लिये हुआ है, तो वह ठीक है, प्रकरण उसका नियामक है । जगत्‌ के उपादात- 
कारण प्रकृति के नित्य होने से उसके लिये 'अक्षर' पद का प्रयोग अनुपयुक्त नहीं है। पर 
इसका यह अभिश्राय नहीं, कि इस पद का प्रयोग सर्वत्र प्रकृति के लिये माना जाय। 
सर्वत्र ब्रह्म के लिये भी मान्य नहीं । इसलिये बृहदारण्यक के सक्त प्रसंग में 'अक्षर' पद- 
वाक्य प्रशासक चेतनतत्त्व जगत्‌ का धारण करनेबाला संभव होसकता है, और वह 
ब्रह्म है । व्यवस्था करना चेतन का धर्म है ॥११॥ 


इसी अथ् को पुष्ट करने के लिये सूचकार ने कहा- 
श्रन्यमावव्यावृत्तेसत ।। १२॥॥ 

[अ्रन्यभावव्यावृत्ते:] दूसरे भावों की व्यावृत्ति से [च] भी | इस प्रसंग में 
ब्रह्म से अतिरिक्त अन्य तत्त्वों को व्यावृत्ति से भी यह निवचय होता है, कि यहां 'ग्रक्षर'- 
पदवाच्य ब्रह्म है । 

बृहृदारण्पक के उक्त प्रसंग में अक्षर-वर्णन के अवसर पर बहा से भिन्न समस्त 
तत्त्वों की व्यावृत्ति की गई है, अर्थात्‌ उन्हें अ्रक्षर-स्वरूप से अलग हटा दिया गया है। 
'अस्थूलं' इत्यादि पदों से पृथिदी को, 'झलोहितं-अस्नेहं' से अग्नि और जल को 
“अवाय्वनाकाशं' से बायु तथा आकाश को; 'अ्रचक्षुष्कमश्रोत्रं' से जीव को ग्रक्षर- 
स्वरूप से व्यावृत्त कर दिया गया है। इसीअ्रकार 'अनन्तरमबाह्य से गूलउपादान 
भ्रकृति की व्यावृत्ति की गई है। प्रकृति से उत्कृष्ट परमात्मा ['अक्षरात्‌ परतः पर: 
मु० २।१।२] प्रकृति में भी अन्तर्थामीरूप से व्याप्त रहता है। परन्तु परमात्मा का 
कोई अन्तर्यामी प्रन्य तत्त्व नहीं है। इसप्रकार अक्षर के उक्त वर्णन से ब्रह्म के अति- 
रिक्त अन्य समस्त तत्त्वॉ-प्रकृति, प्राकृत जगत्‌ तथा जीवॉ-कों अलग कर दिया गया 
है, इससे स्पष्ट होता है-बृहृदारण्यक के च्त स्थल में 'प्रक्षर' पदवाच्य ब्रह्म है। 

इसी प्रसंग में आगे [ब्‌० ३॥८।१०] याज्ञवल्क्य ने गार्गी से कहा-यो वा 
एतदक्षरं गराग्य॑विदित्वाधस्माल्लोकात्‌ प्रैति स कपणोष्य य एतदक्षरं ग्रागि विदित्वा- 
अमाल्लोकात प्रति स ब्राह्मण: हेगागि! निरिचित ही जो पुरुष इस 'अक्षर' को 
जाने बिना इस लोक से देह त्यागकर मृत्यु को प्राप्त होजाता है, वह कृपण है। दया 
का पात्र है, वह जन्म-मरण के अतिश आवत्त॑मात चक्र में फंसा रहता है। परन्तु हे 
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गारगि ! जो पुरुष इस अक्षर को जानकर इसका साक्षात्कार कर देहत्याग करता है. 
बह ब्राह्मण' है, ब्रह्म को जाननेवाला है । अक्षरु-ज्ञानी को ब्रह्मज्ञानी बतलाने से स्पष्ट 
होता है, कि यहां 'अक्षर' पदवाच्य ब्रह्म है । मानव-देह प्राप्ति का सर्वोत्कृष्द लक्ष्य ब्रह्म 
का साक्षात्कार करना है-'इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति न चेदिहावेदीन्महती विनष्टि:/ 
किन ० २।५] इस मानवदेह में रहते उस सत्यस्वरूप ब्रह्म को जानत्रिया तो ठीक है, 
अन्यथा महान विनाश ही समभज़ा चाहिये। भ्रणु-अणु में ग्रत्त्यामीरूप से व्याप्त बहा 
का साक्षात्कार कर धीर पुरुष देहत्याग के अन्तर अमृतपद को प्राप्त करते हैं। इस- 
प्रकार जिसके न जानने से संसार को प्राप्ति होती है, और जिसके जानलेते से अमृत 
पद प्राप्त होता है, वह 'श्रक्षर' परत्रह्म के अतिरिक्त श्रन्य कोई संभव नहीं । 

आगे याज्ञवल्क्य ने पुनः कहा-तहा एतदक्षरं गाय्यंदृष्ट दष्टृश्रूत श्रोत्रमत 
मन्त्रविज्ञातं विज्ञात्‌ तान्यंदतों5स्ति द्रष्द्‌ नान्‍्यदतोअस्ति श्लोतृ नान्यदतो5स्ति मच्तृ 
नान्‍्यदतोडस्ति विज्ञातू, एतस्मिन्नू खल्वक्षरे गार्म्योकाशझ ओतइच प्रोतस्वेति । [बू 
३६११] है गागि ! निश्चित ही यह वह 'गअक्षर' है, जो श्रनायास॒ किसी से देखा 
नहीं जाता, पर बह सबका द्र॒ष्टा है; उसका सुना जाना कठिन है, पर वह सबका श्रोता 
है, उसका मत्ता एवं विज्ञाता कोई नहीं; पर वह समस्त विश्व का मन्ता एवं विज्ञाता 
है । उसके अ्रतिरिक्त ऐसा द्र॒ष्टा श्रोत्ता मन्‍्ता विज्ञाता अन्य कोई संभव नहीं। हे 
गागि ! ऐसे ही उस अक्षर में 'अकाश' आदि समस्त तत्त्व ओत -प्रोत हैं । उससे बाहर 
किसी वस्तु का अस्तित्व संभव नहीं । ऐसा द्रष्ठा विज्ञाता बेबल ब्रह्म संभव है। अ्रतः 
इस प्रसंग में 'ग्रक्षर' पद का प्रयोग ब्रह्मा के लिये हुआ है। इससे ब्रह्म के स्वरूप का 
स्पष्टीकरण होता है । 

'तान्यदतो5$स्ति द्वष्द' [बु० ३॥८११] इत्यादि कथन के आधार पर यह 
सममना प्रसंग के अनुकूल न होगा, कि उस श्रक्षर-न्नह्ा के अतिरिक्त किसी प्रत्य 
तत्व का ग्रस्तित्व ही नहीं है, प्रत्युत इसका केवल इतना तात्पयं है, कि उस प्रक्षर- 
ब्रह्मा जैसा अथवा उससे उत्क्रेष्ट कोई अन्य द्रप्टा आदि नहीं है । ब्रह्म की सर्वोत्कृष्टता 
का उल्लेख वेद व वेदिक साहित्य में प्रचुररूप से हुआ है | ऋग्वेद [४३०१] में 
कहा-- 


“नकिरिन्द त्वदुत्तरों न ज्यायाँ अ्रस्ति वृत्रहन्‌ ! 
नकिरेवा यथा त्वम्‌ ॥/' 
हे सर्वेश्वर्य सर्वशक्तिमन्‌ परमात्मन्‌ ! छुमसे उत्कृष्ट कोई नहीं, तुमसे ज्येष्ठ 
कोई नहीं । न कोई ऐसा है. जैसे तुम हो । 'न तत्समझ्चाभ्यधिकश्च दृश्यते' [ड्वे० 
६।८], उसके समान या उससे अधिक कोई नहीं देखा जाता ॥१२॥ 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [३८] के प्रसंग में 'ग्रक्षर पद का प्रयोग बहा के 
लिये हुआ है, यह गत अधिकरण से स्पष्ट किया गया ! यह समभने के अनन्तर शिष्य 
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नें जिज़ासा की-पुरुष' पद परमात्मा-जीवात्मा दोनों के लिये प्रयुक्त होता है। 
'सहल्लशीर्षा पुरुष: [ऋ० १०६०।१], वेदाहमेतं पुरुष महास्तग्‌' [यजु० ३११८ |, 
'प्रवामृतः स॒ पुरुषों ह्मव्ययात्मा' [मुं& १२११], 'दिव्यों हामुत्तः पुरुष: [मुं ० 
६।१२] इत्यादि स्थलों में 'पुरुष' पद का श्रयोग परमात्मा के लिये हुआ है। इसी- 
प्रकार जीवात्मा के लिये ग्रनेंकत्र पुरुष पद का प्रयोग देखा जाता है-'एतद्‌ वृडडक्ते 
पुरुषस्थाव्पमेघस:' [कढ० १८], 'तेन तह ष पुरुषों न श्रुणोत्ति न पश्यति' [अश्न० 
४२], 'एष हि द्रष्टा स््रष्टा श्रोता ब्राता'''कर्ता विज्ञानात्मा पुरुष: [प्रइन० ४६], 
'त्रण खलु अतुमयः पुरुष: [छा० ३।१४।१] इत्यादि। प्रइन उपनिषद्‌ के पांचवें-छठे 
प्रदन में 'पुरुष' पद से कौनसा पुरुष समझा जाना चाहिये ? पांचवें प्रश्न में उसे पर- 
अपर रूप में कहा है, और छठे प्रइन में पोडशकल बताया है ? सूचकार आचार्य;ने 
समाधान किया--+ 


ईक्षतिकसेव्यपदेशात्‌ सः ॥ १३॥॥ 


[ईक्षतिकर्मव्यपवेशात्‌] ईक्षति का कर्म बतलायें जाने से अथवा उसके ईक्षति- 
रूप कम का कथन होने से [सः] वह । उक्त हेतु से बह पुरुष ब्रह्म होसकता है। 

सूत्रों में ब्रह्म का प्रसंग चालू है। सूज़ के ईक्षतिकर्मव्यपदेशात्‌' इस हेलुपद 
में दो तरह का समास संभव हैं, पष्ठी तत्युषप झौर कर्मधारय । पहले के अनुसार 
श्र्थ होगा-ईक्षति के कर्मरूप में उस पुरुष का व्यपदेश-कथन होने से वह पुरुष ब्रह्म 
है । दूसरे के अतुसार अर्थ होगा-उस पुरुष के ईक्षतिरूप कर्म का व्यपदेद होने से वह 
पुरुष ब्रह्म हौसकता है, अन्य कोई नहीं। पहले समास के झनुसार इस सूत्र का 
लक्ष्यस्थल हैं-अर्त उपनिषद्‌ का पज्चम श्रश्त, तथा दूसरे के अनुसार इसका विवेष्य 
प्रसंग छठा प्रश्न हैं । 

पिप्पलाद ऋषि के पास क्रह्मविषयक जानकारी के लिये छह शिष्य इकट्े 
होकर आये | सबके अछ्तों का ऋषि ने सदुत्तर दिया। पांचवें जिज्नासु सत्यकाम ने 
जहपि से पूछा-झोम्‌' का ध्यान करने से किस स्थान की प्राप्ति होती है ? ऋषि ने 
: पुन्तरेत॑ त्रिमात्रेणोंमिस्येतेनेवाक्षरेण पर पुरुषमनिध्यायीत' जो ध्यानी तिमा- 
जिक ओोम्‌' इस पवढ़ारा 'पर पुरुष का ध्यान करता है। यहां 'पुरुष' पद का प्रखोग 
व्येय के लिये है, आशंका है-वह ध्येय. जीवात्मा समझा जाय, अथवा परमात्मा ?ै 
ध्यानीद्वारा अपने आत्मा को जानने के लिये धारणा ध्यान व समाधि का उपयोग 
होता है, तथा परमात्मा को जानते के लिये भी । यदि कहा जाय, कि यहां पुरुष का 
'"पर' विशेषण दिया है, जिससे यह स्पष्ट होता है, कि जीवात्मा का ग्रहण यहां नहीं 
होता चाहिये; तर्मोकि "पर पुरुष बह्ा होसकता है। ऐसा कहना ठीक न होगा, कारण 
गह है, कि जीवात्मा को जड़ प्रकृति से 'पर! कहा गया है [मु० २१२], उसके लिये 
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यह विशेषण दिया जासकता है । 

सूचर के पदों हारा इसका समाधान किया गया-/ईक्षति' क्रिया के कर्मरूप में 
प्रागे उस ध्येय पुरुष का कथन होने से वह पुरुष ब्रह्मा हैं, यह निश्चित होता है । प्रश्न 
उपनिषद्‌ की इसी [५।॥४] कण्डिका के उत्तरभाग में कहा-'स एतस्माज्जीवघनात्‌ 
परात्परं पुरिशयं पुरुषमीक्षतें।' वह ध्यानी इस जीवंघन पर पुरुष से और परे-शरीर 
में विद्यमान-पुरुष का ईक्षण करता है, साक्षात्कार करता है। ध्यानी जिज्ञासु व्यक्ति 
द्वारा जिस 'पर-पुहुष” के ध्यान किये जाने का निर्देश कण्डिका के प्रथम भाग में किया 
गया, उसी 'पर-पुष्ष' का कण्डिका के अन्तिम भाग में साक्षात्कार किये जाने का 
निर्देश होना चाहिये । यहां उस 'पुरुष' का 'ईक्षति' क्रिया के कर्मरूप में [पुरुषम्‌- 
ईक्षते] कथन है। यही पुरुष ध्यान का लक्ष्य माना जासकता है। इसको कष्डिका के 
अन्तिम भाग में उस ध्याता एवं ईक्षिता जीवात्म-पुरुष से 'पर' बतलाया है । यह वर्णन 
इस तथ्य को स्पष्ट करता है, कि 'व्यायत्ति' भौर 'ईक्षति' त्रिया के कर्मरूप में जिस 'पुरुष' 
का उल्लेख है, वह जीवात्मा नहीं होसकता; क्योंकि 'ईश्षति' के कर्म पुरुष को उससे 
भिन्न कहा है-'जीवघनात्‌ परात्‌ पर॑ पुरिशय पुरुषमीक्षते ।/ फलत:ः उक्त शसंग में ब्रह्म 
से अ्रतिरिक्त अन्य कोई तत्त्व 'पुरुष' पद्माह्मय नहीं होसकता । इस वर्णन से जीबात्मा 
और परमात्मा का भेद स्पष्ट सिद्ध होजाता है । 

सूत्र के द्वितीय समास के अनुसार इसका लक्ष्यप्रदेश उपनिषद्‌ के छछे प्रइन 
का विवरण है। जिज्ञासु सुकेशा भारद्ाज ते मह॒षि पिप्पलाद से पूछा-भगवन्‌ ! एक 
बार कोसल देश के राजकुम।र हिरण्यनाभ ने मुझसे श्रशत किया, कि भारद्वाज ! लुम 
पोडशकल पुरुष को जानते हो ? [पोडशकलं भारद्वाज पुरुष वेत्थ ! ] । मैंने राजकुमार 
कौ उत्तर दिया, कि मैं यह सब वहीं जानता, यदि जानता होता तों अवश्य कहता। 
अब मैं आपसे पूछता हूं, कि वह पुरुष कहां है? [वतं त्वा पृच्छामि क्‍्वासौ पुरुष 
इति] । महर्षि पिप्पलाद ने सुकेशा को कहां-इंहैवान्तःशरीरे सोम्य स पृरुषो यस्मिच्नेता: 
पोडशकलाः प्रभव॑न्तीति” हे सोम्य ! यहीं झरीर के अन्दर वह पूरुष है, जिसके 
आधार पर घोडश् कलाओं का प्रादुर्भाव होता है । 

इस कथन से संजय होता है, कि यह पोंडशकल पुरुष जीवात्मा होना चाहिये, 
यापरमात्मा ? सन्देह का कारण है-यहीं शरीर के अन्दर उस पुहुष को विद्यमान 
बतलॉना । सर्वव्यापक होते से परमात्मा शरीर के अन्दर विचमान रहता है, और 
शरीर का अभिमानों चेतन जीवात्मा तो वहां रहता ही है, प्रसंगानुसार शरीर के 
अन्दर पुरुष की विद्यमानता का कथन यह स्पष्ट करता है, कि यहां 'पुरुष' पदग्राह्म 
जीवात्मा होना चाहियें; परमात्मा तो सववत्र व्यापक रहता है, शरीर के 
अन्दर विद्यमातनता का विश्षेष कथन जीवात्मा के विषय में अधिक उपयुक्त है। 
अगले बावय से इस अर्थ की पुष्टि होती हैं। श्रागे कहा-'कस्मिन्नुअ हम क्रान्ते 
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करत भवष्यामि करिमन्वा प्रतिष्ठिते प्रतिष्ठास्प/मीति ।' किसके उत्कमण करजाने 
पर मैं उत्क्रान्त होजाऊंगा, और किसके प्रतिष्ठित होने पर प्रतिष्ठित रहूँगा। 
यह उत्कान्ति और प्रतिष्ठा परिच्छिन्न जीवात्मा में संभव है, सर्व॑व्यापक्त परमात्मा 
में नहीं । एक देह को त्यागकर जीवात्मा देहान्तर में प्रतिष्ठित होता है । एक देह को 
त्यागना 'उत्क्मण' और दूसरे में प्राप्त होना 'प्रतिष्ठा' है। तेरह करण तथा पांच 
तम्मात्र से तिर्मित सूक्ष्शशरीर में परिवेष्ठित जीवात्मा इनके साथ एक देह को छोड़ता 
और दूसरे को ग्राप्त होता है। 
कौषीतकिक्राह्मणोपतिषद्‌ [३।४] में कहा-स यदाज््स्माच्छरी रादुत्क्रामति 
सहैरवते: सर्वेस्त्कामति,' वह जीवात्मा जब इस शरीर से बाहरनिकलता है, तब इन 
सब करणों के साथ ही निकलता है। इस बात को प्रकारान्तर से इसी सन्दर्भ में आगे 
बत्ताया-'थो व॑ प्राण: सा प्रज्ञा या वा श्रज्ञा स प्राण: सह हांतावस्मित्‌ शरीरे बसतः 
सहोत्कामत:' जो प्राण है वह प्रज्ञा-चेतना है, जो प्रज्ञा है वह प्राण है । ये दोनों साथ- 
साथ शरीर में निवास करते हैं, साथ निकल जाते हैं। प्राण समस्त करणों का व्या- 
पार है, शरीर में प्राणों का रहना इच्चियों के साथ जीवात्मा के वहां विद्यमान होने का 
प्रमाण है, शरीर में चेतना के रहते ही प्राणों का रहना संभव है, इस भनिवाय 
सह-अ्रस्तित्व के आधार पर प्राण को प्रज्ञा तथा प्रज्ञा को श्राण कह्दा है। तात्पयं यह, 
कि जीवात्मा का एक देह से उत्तमण तथ; देहान्तर में प्रतिष्ठान करणों के साथ होता 
है । पुरुष के उत्क्रमण और प्रतिष्ठान »े विषय में जो बात प्रइनत उपनिषद्‌ के प्रस्तुत 
अंसंग में कही गई, वह उक्त विवरण के आवार पर जीवात्मा के विषय में घटित हो- 
सकती है; क्योंकि वह करणों का एक देह से उत्क्रमण होने पर उत्कान्त और देहान्तर 
में उनके प्रतिष्ठित होते पर प्रतिष्ठित होता है । 
इसीप्रकार बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ [४।३।८] में जीवात्मा के उत्कमण का 
उल्लेख है-स उत्क्रामन्‌ जियमाण: पाप्मनों विजहाति ।! जब यह जीवात्म-पुरुष शरीर 
से उत्कमण करता है, कहा जाता है-यह मर रहा है, तब पृष्य-पाप किये जाने के 
आश्रय देह तथा देहांगों को छोड़ देता हैं। इसी उपनिषद्‌ में झन्यत्र [४।४॥२] कहा- 
'तस्य हैतस्य हृदयस्याग्रं प्रद्योतते तेन प्रद्योतेनैंष आत्मा विप्क्रामति चक्षुष्टो वा सु 
वाउल्येम्यों वा शरीरवेशेम्यः' समस्त इच्ध्रियां अपने गोलकों से आहत होकर जब आत्मा 
के निवास हृदयदेश मे उपसंहत होजाती हैं; तब केवल वह प्रदेश आत्मा से आलोकित 
रहता है; वहां से यह श्रात्मा चक्षु मूर्धा अथवा झरीर के अन्य किसी अंगद्वारा बाहर 
निकल जाता है । मे सब प्रसंग जीवात्मा के उत्व्रमण को स्पष्ट करते हैं।” * प्रइन 
उपनिषद्‌ के उक्त प्रसग में 'पुरुष' पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये समम्ा जाता च.<यें। 
सूवकार ने इस जिज्ञासा का समाधान किया-उस पुरुष के ईक्षति-कर्म का 
कथन होने से यहां पुरुष, ब्रह्म होसकता है, अन्य नहीं। यहीं शरीर के ग्न्दर वह 
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पुरुष रहता है, जिसके झराश्नय पर सोलह कलाओं का प्रादुर्भाव होता हैं; इंस कथन के 
अनन्तर उपनिषद्‌ में कहा-स ईक्षाउचक ' [ प्रइन० ६।३ ], उसने ईक्षण किया, अथवा 
वह ईक्षण-संकल्प करता है, वह इसे जानता है, कि देह में किसकी प्रतिष्ठा होने पर मैं 
अतिष्ठित समझा जाता हूं, और देह से किसका उत्क्रमण होने पर मैं उत्कान्त समझा 
जाता हूं । देह में जब जीवात्मा प्रतिष्ठित रहता है, उसी समय परमात्मविषयक प्रंतिष्ठात- 
चिन्तन-ध्यान आदि की देह के ह्यदेश में सम्भावना होती है, देह के बाहर अ्रथवा 
मृत देह में नहीं । यह प्रक्रिया जीवात्मा के प्रभ्युदय निःश्रे यस का साधन है, इसीलिये 
परमात्मा देहपर्यन्त समस्त संसार की रचना करता हैं।इस भावना से वह सोलह 
कलाओं का सर्जन करता है, जिनमें समस्त विश्व का समावेश है । 

वह पुएप 'प्राण' का सर्जन करता है । श्राण की स्थिति तक सर्जन होने का 
अभिप्राय है. जीवात्मा अपने समस्त अध्यात्म साधनों के सहित देह में प्रतिष्ठित होचुका 
है, क्‍योंकि प्राण समस्त करणों का व्यापार है, श्राण की सृष्टि इस तथ्य को प्रकट करती 
है । अनन्त विद्व-विभूति को सामने विख़रा हुआ देख आत्मा में किसी दिव्यशक्ति के 
प्रत्ति श्रद्धांकुर का प्रादुर्भाव होता हैं। इस स्थिति को उपनिषद्‌ [प्रइन० ६।४] में 
बताया-स प्राणमसृजत प्राणाच्छुद्धां' | वह विश्व-विभूति का विस्तार क्या है ? जिसका 
सर्जन उस 'पुरुष' ने किया ? इसीका विवरण आगे भ्रस्तुत किया-'खं वायुज्योंतिरापः 
पृथ्चिवी ख््रियं सनोज्ल्नम' आकाश आदि समस्त भूतपर्यत्त बाह्य जगत का सर्जन उस 
“पुरुष! ने किया, झ्रान्तर इन्द्रिय तथा मत का । जीवात्मा के भोग के लिये समस्त भोग्य 
[अन्त ] पदार्थों का उत्पादल किया । अन्नादि पदार्थों के उपयोग से देह इन्द्रिय आदि 
सथक्त रहते हैं, तथा मातव तपोनिष्ठ रहकर सक्रिय जीवन व्यतीत करपाता है । इसी 
बात को उपनिषद्‌ में कहा-'अन्नाह्वीय॑ तप: । [मानव जीवन को सब दिशाओं में पूर्णता 
प्रदान करने के लिये उस “पुरुष' ने वेदों का सर्जन किया, वे मनन की पराकाष्ठा हैं एवं 
ज्ञानपूर्ण हैं। उन्हीं के अनुसार समस्त कर्मो का विधान किया। उनका विचार्य क्षेत्र 
सम्पूर्ण लोक-लोकान्तर हैं, उनका भी सर्जन उस 'पुरुष' हारा हुआ । यह रुब मानव 
का व्यवहार ,'नाम' श्र्थात्‌ 'शब्द' पर आधारित है, इस कला का सर्जन भी उस “पुरुष! 
नें किया। इसप्रकार इन सोलह कलाओं [प्राणं, श्रद्धा, आकाश, बाग, अग्नि, जल, 
पृथिवी, इच्द्रिय, मन, अन्न, वीर्य, तप, मन्त्र, कर्म, लोक, नाम ] का ख्रष्ठो चह 'पुरुष 
है। बह इनकी रचना का पहले ईक्षण-आलोचन करता है, पुनः इनका सर्जन। इसी 
ईंक्षाण व आलोचन को उपनिषदों में (तप: नाम से कथन किया हैं। 'स तपोष्तप्यत' 
[प्रशतन० १४], “तपसा चींयते ब्रह्म' [मुण्ड७ १।१।८] | फलत:ः उपनिषद के भ्रस्तुत 
प्रसंग में उस पुरुष के ईक्षति कर्म का व्यपदेज्ञ होने से वह ब्रह्म होसकता है, क्योंकि यह 
:ईक्षत्ि' एवं 'सृजति” कर्म केवल ब्रह्म का सम्भव है, इसलिये यहां 'पुरुष' पद से उसी- 
का ग्रहण है | सूत्र का 'ईक्षति' पद 'सृजति' का उपलक्षण होने से इस पदद्वारा दोनों 
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का बोध होता है । प्रश्न उपनिषद्‌ के छठे प्रदन की प्रथम चार कण्डिकाग्रों का यही ग्रभि- 
प्राय है । 

आगे उसी 'पुरुष' के झाश्रय पर समस्त विश्व के प्रलय का निवेश है । जेसे वह 
पुरुष समस्त विश्व का घोडशकलाझूप में सजंन करता है, वैसे वह अपने नियमा- 
नसार बिश्व के प्रलय का कर्त्ता है। जगत्‌ का सर्ग और प्रलय ब्रह्मा के अतिरिक्त अन्य 
किसौका कार्य नहीं। इसलिये जिस पुरुष को जगत्‌ का रूष्टा व प्रलगकर्त्ता यहां 
बताया, वह केवल ब्रह्म होसकता है, भ्रत्य नहीं । 

घोडज कलाओं के रूप में जगत्‌ का खष्टा होते से परमात्मा को वेद में 'पोड्झशी' 

निरिष्ट किया है। सजुर्वेद [८३६ | का मन्त्र है-- 

मस्मान्न जातः परो श्रन्यो अस्ति य आविवेश भुवतानि विह्वा। 

प्रजापति: प्रजया संरराणस्त्रोणि ज्योत्ीषि सचते स घोडदी ॥। 

जिससे उत्तम दूसरा और कोई नहीं है, जो समस्त विद्व में अन्त्यामी रूप से 
स्ाप्त होरहा है। समस्त संसार का पालक वह परमात्मा जगद्गबचनाह्वारा प्राणीमात्र 
के लिये विविध ऐश्वर्यों का प्रदाता है, इस जगत्‌ की-सोलह कलाझों के रूप में-उत्पत्ति 
के लिये तीन ज्योति-तीन मूलभूत तत्त्वों [सत्त्ब-रजसू-तमस्‌ ] को परस्पर मिथुनीभूत 
कर देता है। प्रलय काल में प्रकृतिरूप ये तत्त्व पृथक्‌-पूथक्‌ पड़े रहते हैं, प्रलय के अनन्तर 
जगद्चना के लिये सर्वशक्तिमान्‌ अन्तर्याप्ती परमात्मा अपनी प्रेरणा से इन्हें अन्योत्य- 
मिघुनी खत कर देता है, जिससे संसार की रचना प्रारम्भ होजाती है, और सोलह कलाओं 
के रूप में यह विश्व प्रकाश में आता हैं, इसीकारण वह प्रजापति 'घोडशी' है। प्रदन 
उपनिषद्‌ [६।४] के उक्त प्रसंग में उन्हीं कलाओं का विवरण दिया गया हैं। अतः वहां 
पोडश कलाओों के श्राधारभूत जिस 'पुछष” का भ्रतिपादन है, वह केवल परमात्मा है, मह्‌ 
निश्चित होता है ।॥१३॥ 

शिए्य जिज्ञासा करता है, गत प्रकरण में प्रश्न उपतिषद्‌ के पांचवें-छठे प्रइव में 
पित्त पुरुष” पद का प्रयोग परमात्मा के लियें है, यह निश्चय किया गया। “पुरुष' 
पद जीबात्मा के लिये भी प्रयुक्त होता है, और देह के अन्दर हृदयदेशा जीवात्माका 
निवास है, वहीं पर ब्रह्मा के रहने व जानने के निर्देश झ्ास्त्र में अनेकत्र उपलब्ध हैं । 
ऐसा एक निर्देश छांन्दोग्य [८।१।१] में हैं। वहां बताबा-हृदसदेद्य के अत्यल्प अवकाश 
जे जिसका निवास है, उसको ढूंढ़ता व जानना चाहिये | जिज्ञासा है-यहां अन्वेष्य तथा 
जैय तत्त्व कौन है ? वया परिच्छिन्नरूप में बर्णन होने से जीवात्मा ज्ञेय है? यदि ब्रह्म 
ज्ञेय हैं, तो तया वह्‌ जीवात्मा के समान परिच्छिन्न माना जायगा ? क्योंकि उसका 
निवासस्थान 'दहर-अआकाश' प्र्थात्‌ हृदयगत अत्यल्प भवकाश्ष-्रदेश बताया गया है। 
सूमकार आचार्य समाधान करता है-- 
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वहर उत्तरेभ्यः ॥१४॥ 


[दहर: ] दहर [उत्तरेभ्य: | भागे के वर्णनों तथा आगे कहे हेतुओं से । दहर 
अर्थात्‌ अल्पस्थान में वणित तत्त्व बह है; भ्रागे के वर्णनों का इसी में सामझजस्य है 
तथा हेतु आगे कहे हैं! 

ब्रह्म का अधिकार पहले प्रकरणों से बराबर चल रहा है | छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 
[5।११] में कहा-'अथ यदिदमस्मिन्‌ बहापुरे दहरं पुण्डरीक वेदस दहरोउस्मिन्नन्तरा- 
काशस्तस्मित्‌ यदन्तस्तदन्वेष्टव्यं तद्बाव विजिज्ञासितव्यम्‌ । अब जो यह इस ब्रह्मपुर में 
कमल-आकृति छोटा घर है, उसमें अन्दर अत्यल्प अवकाश है, उसके अन्दर जो बैठा है, 
उसे ढूंढ़ना और उसे ही जानना चाहिये | साधारणतया 'ब्रह्मपुर' पद यहां स्थूलशरी र 
के लिये प्रयुक्त है । इस दरीर में छोटा-सां कमलाकृति घर है, यह भस्तिष्क के दो भागों 
की सन्धि में अवस्थित है। उसके मध्य में जो बहुत थोड़ा अवकाश है, वहां ग्रात्मा का 
निवास है, और वहीं आत्माह्दारा ब्रह्म का साक्षात्कार होता है। यहां 'ब्रह्मपुर' पद का 
अर्थ हृद्यदेश समझा जाय, तो भी कोई आपत्ति नहीं। 'हृदय' पद से मस्तिप्कमत उस 
समस्त भाग का ग्रहण होंजाता है, जो आत्मा का सुरक्षित निवास है। इसको ब्रद्मागुहा,' 
ब्रह्मययोनि, ब्रह्मपुर अथवा हृदय आदि अनेक पदों से व्यवहृत किया जाता है। उस हृदय 
देश में एक छोटा-सा घर है, यह निर्देश पीताभ आज्ञाकन्दों की स्थिति को स्पष्ट करता 
है। उन भ्राजञाकन्दों के बीच जो अत्यल्प अवकाद है, उस अवकाश में जो बा है, 
बह तत्त्व अन्वेष्टव्य एः- हूँ 

जिज्ञासा है कि वह ज्ञेयतत्व कौन संभव है ? जीवात्मा अथवा परमात्मा। एक 
देशविशेष में लिवास बत्ताये जाने के कारण वह जीवात्मा होसकता हैं, जीवात्मा 
परिच्छिन्न चेतनतत्त्व है, उसका अत्यल्प भ्रवकाश में निबास प्रामाणिक कहा जासकता 
है। परमात्मा सर्वत्र व्यापक है, जैसा अन्यत्र रहेगा, वैसा हृदयप्रदेंश में । प्रदेशविज्ेष 
में उसके खोज करने व जानने का कथन कोई विशेष महत्त्व नहीं रखता। हृदयदेश से 
अन्यन्न जीवात्मा के रहने की सम्भावना नहीं, इसलिये 'दहर आकाश में ज्ञेय तत्त्व 
जीवात्मा होना चाहिये । ऐसा पूर्वपक्ष होने पर सूत्रकार ने समाधाव किया-यहां 'दहर 
आकाश' में श्रवस्थित ज्ञेयतत्त्व परसात्मा समभना चाहिये, जीवात्मा नहीं । क्योंकि इस 
प्रसंग में आगे जो वर्णन है, उसका सामज्जस्य तभी संभव है, जब यहां बहा को शेय 
माना जाय । 

उपनिषद्‌ में भागे [८१३] बताया-जो तत्व इस अतिरिक्त महान अवकाश 
में ग्रवस्थित है, वही हृदयावकाश में है, प्रृद्यु-थिवी, अग्नि-वाबु, सूर्य-चन्धमा, विद्युतू- 
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नक्षत्र श्रादि जो हैं, श्रौर जो अब नहीं हैं, सर्थात्‌ श्रतीत और अनागत सब उसी 
तत्त्व में समाहित हैं, उसी में आधारित हैं। आगे [८१५] कहा-यह आत्मा सब पाषों 
से रहित है, यह बुढ़ापा और मौत से परे है, इसे कभी शोक म्रादि विकार नहीं होते, 
यह सूख“यास की इच्छा से परें है, सत्यकाम एवं सत्यसंकल्प है। 

में सब धर्म ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कहीं संभव नहीं | दयू प्रृथिवी झ्रादि का 
आधार जीवात्मा नहीं होसकता, उसका सम्बन्ध पापावरण आावि के साथ वराबर रहता 
है | शरीर के साथ सम्बद्ध होने पर जरा-मरण आदि जीवात्मा के साथ लगे रहते हैं, 
झोक मोह भूख प्योस्त आदि भी जीवात्मा के साथ लगे रहते इन वर्णनों के 
आधार पर प्रथम कण्डिका में वणणित ज्ञेयतत्त्व त्रह्म होसकता है, झन्य नहीं। 
कहा जासकता है-जीबात्मा नित्य चेतनतत्त्व है, स्वरूप से उसमें जरा-मरण 
अ्रथवा भय शोक श्रांदि का कोई अस्तित्व नहीं रहता, पापाचरण आदि उसके स्वरूप में 
कोई अन्तर नहीं डालते, तब जीवात्मा को यहां ज्ञेयतत्त्व मानने में वया बाघा है ? इस 
विषय॑ में सबसे पहली वात यह हैं, कि जीवात्मा द्यु श्रादि का आधार नहीं माना 
जासकता। फिर जीवात्मा का देह आदि के साथ सम्बन्ध अनिवायं है, उस अवस्था में 
जरा-मरण ग्रादि का उसके साथ रहना प्रत्यक्षसिद्ध है। स्वरूप से जीवात्मा का अवि- 
कारी होना ठीक है, पर शोक मोह श्रांदि की अनुभूति और पापाचरण आदि का उससे 
निवारण नहीं होता । जोवात्मा की ऐसी स्थिति के कारण वेदों में उसकी निवृत्ति के 
लिये प्रार्थनान्रों का निर्देश है | इसके लिये वेद के दिग्दर्शनमात्न कतिपय स्थल [ऋ० 
१॥६६॥१; ५।८२।४; मजु० ३०३; ५३६; श्रथर्व ० ६११५१] द्रष्टव्य हैं। जीवात्मा 
अपने पापों की निवृत्ति के लिये इन सन्‍्त्रों द्वारा परमेश्वर से प्रार्थतता करता है। जीवात्मा 
के कर्मफल भोगने का उल्लेख वेद [ऋ० १।१६४।२०] में उपसब्ध होता है, इससे 
जीवात्मा का शोक या दुः-सुख ग्रादिंसे सम्पर्क स्पष्ट होता हैं | जीवात्मा की इन 
अवस्थाओं का वर्णन उपनिषदों |कठ० १।१३; १।१८; मु० ३।१।२; छा० ३।१छा१] 
में उपलब्ध है, और लोक में प्रत्यक्षसिद्ध है। ब्रह्म इन सब अवस्थाओं से रहित है, 
जैसाकि उपनिषद्‌ [छा० ८।१।५] में वर्णन किया । इससे यह भी र॒पप्ट 
ब्रह्म देहबन्धत में कभी नहीं श्राता, जेंसे जीवात्मा आता है। 

चंद तथा वैदिक साहित्य में ब्रह्म के पाप तथा जरा-मरण आदि से रहित होने 
का विस्तृत वर्णन है। इसके लिये अनेक रूूल [बज्ु७ ४०।८; 
छा० १॥६।७; बृ० ३।८। 


० १०७॥४०; 
+ ४२४; इते० ३।२१] द्रष्टव्य हैं। यहाँ प्रतिपादित 
बह जेयतत्त्व यू श्रादि का आधार इसीकारण है. कि वह इस संबका रच्यिता है 
[ऋ* १०१२६।४; ऐ० उ० १।१-२] । जीवात्मा में यह संभव नहीं। फिर उस 
तत्त्व के ज्ञान का जो फल इस प्रसग में बतलाया गय।, कि उस ज्ञानी का सब 
कासचार होजाता है [छा० ८।१/६८; 5।३।१०], यह भी ज्ञेबत्तत्थ को जीवात्मा 
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मानने पर संग्रत नहीं होता, इसकारण दहराकाश से अभिलत्षित ज्ञेयतत्त्व ब्रह्म सम- 
ना चाहिये। 

सर्वेव्यापक सर्वान्तर्यामी ब्रह्म को दहराकाश से उपलक्षित क्‍यों कहा गया ? 
'दहर' पद का अर्थ अल्प है, 'प्राकाश” का तात्पयें अवकाश है। देह में यह जीवात्मा 
का घर है, इसके द्वारा ब्रह्म का कंश्रन क्यों किया गया ? यह स्पष्ट होना चाहिये । छूतर- 
कार ने इसका प्माधान प्रस्तुत प्रकरण के अन्तिम [२१] सूत्र में किया है ॥१४॥ 

गतसूत्र में दहराकाशोपलश्षित जेयतत्व को ब्रह्म बताने के लिये उत्तरेस्यः' 
हेतु दिया, जिसका अर्थ है-आगे कहे जाने वाले हेतुओं से । सूत्रकार झ्रचार्य उन हेंतुओं 
को यथाक्रम प्रस्तुत करता है-- 


गतिशब्दाभ्यां तथाहि दृष्टं लिज्भाउच ॥१५॥॥ 


[गतिद्ब्दाभ्यां |] गति और शब्द से [तथाहि] ज॑सेकि [दुप्टं] देखा गया 
[लिज्ञ ] लिज्ल [च] और । उक्त प्रसंग में गति (गमन) और शब्द (ब्रह्मतोक ) से यह 
भिद्ध होता है, कि दहराकाशोपलक्षित ज्ञेयतत्त्व ब्रह्म है; जैसांकि गन्यत्र अ्रध्यात्मशास्त्र 
में देखा गया हैं, जो इसकी यथार्थता में लिज्ध है, साधन है । 

छात्वोग्य उपनिषद्‌ [८१।१] का यह प्रसंग देह के अत्यल्प प्रदेशविशेष में स्थित 
तत्त्व को ज्ञेय व उपास्य बताता है । यह ज्ञेयतत्त्व क्या है, इसका निर्णय आगे के वर्णन 
से रुपष्ठ होजाता है। ज्ञानी ग्रथवा साक्षात्कृतधर्मा आत्मा की अभिननन्‍्दनीय स्थिति को 
प्रकट करते हुए उपनिपत्कार कहता है-'अथ ये चास्येह जीवा ये च प्रेत। यच्चान्य दिच्छन्न 
लभते सर्व तदञ गत्वा विन्वतेः्त्र ह्स्यते सत्या: कामा अनुतापिधानास्तच्थापि हिरण्य- 
निधि निहितमक्षेत्रज्ञा उपर्यूपरि संचरन्तों न विन्देयुरेवमेवेमाः सर्वा: प्रजा अहरहग॑च्छन्त्य 
एतं ब्रह्मलोक न विन्दन्ति अनुवेन हि प्रत्यूदा: [छा० ५।३॥२], अब इस आत्मा के जो 
सम्बन्धी यहां जीवित हैं ग्रौर जो मर गये हैं, तथा अन्य-बस्त्र भ्रत्त पान एवं रत्न आदि- 
सामग्री, जिनको यह देखना या प्राप्त करना चाहता है, तहीं कर पाता; पर जब यह 
ब्नह्मसाक्षात्कार की ग्रवस्था में पहुंच जाता है, तव वहां जाकर यह सब प्राप्त करलेता 
है। संसारी दशा में आत्मा की यथार्थ स्थिति अनृत-अज्ञान से ढकी रहती है। ब्रह्मज्ञान 
होजाने पर वह अज्ञान नहीं रहता । संसारी की ऐसी अवस्था होती है, जैसे खेत में भूमि 
के अन्दर गढ़े हुए खजाने को-उस्ते न जानने वाला-नहीं देखपाता, उसके ऊपर चक्कर 
कादता रहता है; जो उपायद्वारा उसे जानलेता है, वह उसे प्राप्त करलेता है। समस्त 
संसारी जीव प्रतिदिन उस दद्ा के समीप पहुंचते हैं, पर उसका अनुभव नहीं कर- 
पाते, कि यह ब्रह्म का स्वरूप है; क्योंकि उस भ्रवस्था में वे श्रज्ञान से संचालित रहते हैं । 

संसार में जीवांत्मा की साधारणतया तीन अवस्था बताई गई हैं-जाग्रत, स्वप्न, 
सुपुष्ति | तीसरी अवस्था गाढ़ निद्रा की होती है। गहरी नींद में जीवात्मा को सांसारिक 
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विषयों के साथ संपर्क का बोध नहीं एहता । कारण यह है, कि उस अवस्था में श्रात्मा के 
जैषपिक ज्ञान के साधन इस्द्रिय मन आदि तमस-अज्ञान से भ्रभिभूत रहते हैं, उनका 
किसी तरह का संपर्क ब्राह्म एवं आन्तर जगत्‌ से नहीं रहता । इसीकारण सुषुप्ति को 
तामस माना जाता है । भ्रात्मज्ञानी विषयों में विरक्ति के कारण इन्द्रियादि साधनों द्वारा 
सुख-दुःखादि के प्राप्त होने पर उनसे अभिभ्भृत नहीं होता, इसलिये वे इन्द्र उसके लिये 
नहीं के बराबर हैं | संसारी की सुषुष्ति दक्षा में और आत्मज्ञानी की प्रत्येक बचा में 
सुख-दुःखादि का तन होता दोनों जगह समात है, पर संसारी की बह दशा अज्ञानमुल़क 
और आत्मज्ञानी को ज्ञानपुर्वक है। तात्पर्य यह, कि प्रत्येक आत्मा सुषुप्ति में सुख- 
दुःखादि के अनुभव न होने की स्थिति में पहुंचता है, और यही भ्रवस्था ब्रह्म के अनुभव 
को है, पर वह सुपुण्ति में ब्रह्म का साक्षात्‌ नहीं करपाता। सद्यपि झ्रात्मा जिस 'दहर 
बेहम' के अन्दर 'दहर शाकाश' में अवस्थित है, वहां परमात्मा का भी निवास है; सुपुप्ति 
में बाह्मवृत्तियों के न रहने पर वहीं बँठा जीवात्मा वहीं उपस्थित परमात्मा को जान 
नहीं पाता; कारण यह है, कि उस दया में वह झज्ञान से अभिभूत रहता है। आत्मा की 
यह अवस्था उपनिपत्कार ने खेत में गढ़े निधि के दृष्टात्त से प्रकट की है। निधि के 
ऊपर घूमता हुआ भी उसे त जानने बाला प्राप्त नहीं करपाता, ऐसे ही एक स्थान में 
रहता हुआ भी अज्ञानी जीवात्मा ब्रह्म को नहीं देखपाता । परन्तु जब ज्ञान की थति 
में पहुंच जाता है, तो उसे पालेता है। इसप्रकार उपनिषद्‌ [छा० ८।३॥२] में 'मत्र 
गल्बा विन्दते' तथ? “ग्रहरहगंच्छन्त्य:' आदि पदों से उस ज्ञेयतत्त्व [छा०- ॥॥१ में 
निदिष्ट] तक जीवात्मा की 'गति' का उल्लेख किया है। इसका अर्थ है-आप्ति, शप्त 
होना, वहां तक पहुंचना | यह चलकर जानेवाली 'गति” नहीं है, अज्ञान दूर कर ज्ञान को 
दशा में पहुंचना ही 'गति' है। इस वर्णन से यह स्पष्ट होजाता है, कि प्रथम सन्दर्भ 
[छा० ८५११] में निदिष्ट ज्ञेयतत्त्व जीवात्मा संभव नहीं, वह तो जिज्ञासु एवं उपासक 
है, ज्ञेय व उपास्य नहीं है । 

इसी प्रसंग में आगे कहा-'अथ य एप संप्रसादोज्स्माच्छरी रात्‌ समुत्थाय पर 
ज्योतिरुपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पदयते, एप आत्मेति होवाच, एतदग्रतममग्मेतद्‌ 
ब्रह्म ति, तस्थ ह वा एत्तस्थ बअह्मणो नाम सत्यमिति” [छा5 ८।३।४] | अब जो यह 
ज्ञानी जीवात्मा [संप्रसाद:] इस शरीर को छोड़कर परम ज्योति [परमात्मा] के समीप 
प्राप्त होकर अपने रूप से |जीवात्मरूप से ] अभिनिष्पन्त रहता है, तिश्चिवत हीं अपने 
शुद्धरूप से अवस्थित होजाता है। अभी तक प्रकृति से अभिभूत हुआ वह संसारी के रूप 
में था, परमात्मा के अतिसमीप होते हुए भी उससे दुर था। अ्रव ज्ञान श्राप्तकर बह 
आलनन्दस्वरूप [पर ज्योति:] ब्रह्म के समीप आगया है। जिसके समीप आगया है, वह 
सर्वव्यापक तत्त्व है, अमृत अ्रभय है, वह बह्य है, ब्रह्म सत्यस्वरूप हैं। इससे ज्ञाता-ज्ञेय 
तंथा उपासक-उपास्य का भेद स्पष्ट है। जीवात्मा उस परम ज्योति को प्राप्त करनेवाला 
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है; वह ज्योति प्राय्य एवं ज्ञेव है । इसप्रकार ज्ञेयतत्व इस प्रसंग में बहा है, अन्य नहीं । 

शब्द-साक्षात्‌ दब्दद्रारा यह जाता जाता है, कि उक्त सन्दर्भ [छा० ८११] 
में ज्ञेयतत्त्व ब्रह्म है। आगे [छा० ८।३।२] इसी प्रसंग में कहा-अज्ञानी जिसे प्राप्त तहीं 
करपाते, और ज्ञानी प्राप्त करलेते हैं, वह 'ब्रह्मलोक' है । इस पद का अर्थ है-ब्रह्मरूप 
लोक अथवा ब्रह्म ही लोक। प्राप्त होने की भावना से 'लोक' पद का प्रयोग किया | 
सारांश, उस जेयतत्त्व के लिये यहां साक्षात्‌ “ब्रह्म' शब्द का प्रयोग हुआ है, इसलिये 
उससे अतिरिक्त किसी ज्ञेयतत्त्व का प्रइन ही नहीं उठता । 

सुषुष्ति अवस्था में जीवात्मा की गति परब्रह्मविषयक होती है, ऐसे प्रसंग डप- 
निषदों में अन्यत्र देखे जाते हैं। प्रश्न उपनिषद्‌ [४।४] में बताया-स एवं यजमान- 
महरहब्र हा गमयति ।” बह [उदान] इस यजमान [ मन] को स्वप्नरूप बृत्ति से हटाकर 
अतिदिन सुधुष्ति अवस्था में सुखरूप ब्रह्मस्थिति तक लेजाता है। आगे इसी उपनिषद्‌ 
[४६ | में कहा-'एप हि द्रष्टा'““बोद्ध। कर्त्ता विज्ञानात्मा पुरुष: । स परेकक्षर आत्मनि 
संप्रतिष्ठते ।' यह द्रष्टा ज्ञाता कर्त्ता चेतनस्वरूप जीवात्म-पुरुष उस अविनाशी परमात्मा 
में संप्रतिष्यित होता है। इसीप्रकार छान्‍्दोग्य [ ६।८।१] में कहा-'यत्रेतत्‌ पुरुषः स्वपिति 
नाम सता सोम्य ! तदा सम्पन्नो भवति ।' जब जीवात्म-पुरुष सुषुप्ति अवस्था में होता 
है, उस समय सद्गुप ब्रह्मा से युक्त होता है। गतिविषयक वर्णन के समान उस ज्ञेयतत्त्व का 
“ब्रह्मलोक शब्ददवारा ग्न्यत्र भी कथन हुआ है । छान्दोग्य [८१५॥१] में बताया-स 
खलवेब॑ वर्त्तयन्‌ यावदायुषं ब्रह्म तोकम भिसम्पच्चते ।' वह निश्चित ही ऐस। झ्राचरण करता 
हुग्ना 'ब्रह्मलोक' को प्राप्त होजाता है। ऐसे ही बृहदारण्पक उपनिषव्‌ [४।३॥३२] में 
कहा-एष ब्रद्मालोक: सम्राडिति हैनमनुशशास याज्ञवल्क्यः, एपाउस्थ परमा गतिरेषाउस्य 
परमा सम्पदेषोंडस्य परमो लोक एपो5स्य परम आनन्द: । याज्षवल्वय ने राजा को बताया, 
हैं सम्राट्‌ ! यह बह्मलोक है, जीवात्म। की यह सर्वोत्कृष्ट गति है, सर्वश्रेष्ठ संपत्ति, 
सर्वोत्तम लोक तथा यही सबसे बड़ा आनन्द है | यदि छान्‍्दोग्य के उक्त प्रसंग [८।१।१] 
में दहराकाश से उपलक्षित जेयतत्त्त परबहा न हो, तो इसीप्रकार के संमानंविषयक 
उपनिषदों में ब्रह्म] को लक्ष्य बताकर जीवात्मा की गति का जो वर्णन है, वह न होता, 
और न 'ब्रहालोक' शब्द का वहां प्रयोग होता | फलतः उपनिषदों में इस विषय के 
समानवर्णन सिद्ध करते हैं, कि छान्‍्दोग्य के उक्त प्रसंग [4।१।१] में दहराकाशोपलक्षित 
ज्ञेयतस्व ब्रह्म है । 

इस सूत्र की व्याख्या में श्राचीन और आधुनिक सभी व्यास्याकारों ने 'दहर' पद 
को ब्रह्मपर्याय माता है। आचाय॑ शंकर ने लिखा-'दहर: परमेदद र:' तथा 'इतइच परमे- 
इवर एव दहर: ।' इससे पहले सूत्र की व्याख्या में जहां 'दहर” विषयक संशय प्रस्तुत 
किया है, लिखा-'तत्र योध्यं दहरे हृदयपुष्डरीके दहर आकाश: श्र्‌त: स कि भूताकाश:, 
अथवा विज्ञानात्मा, अथवा परमात्मेति संशय्ण्ते ।' जहां इस ग्झ्यंका का समाधान 


श्श्द बरह्मसूत्रविद्यो दयभाष्यम्‌ [सूत्र १६ 


किया, वहां भी लिखा-परमेश्वर एबान दहराकाशों भवितुमहंति।' इससे स्पष्ट 
होता है, कि आचार्य शंकर 'दहर” पद अथवा 'दहराकाश' पद को ब्रह्म पद का प्र्याय 
बतला रहे हैं। श्रन्य सभी प्राचीत नवीन व्याख्याकारों ने ऐसा ही लिखा है | पर यहां- 
'दहर' अथवा 'दहराकाश' पद से उपलक्षित जेयतत्त्व ब्रह्म है-ऐसा झ्र्थ किया है। कारण 
यह है, कि इस सूत्र का लक्ष्यप्रदेश जो उपनिषत्संदर्म है, उसके आधार पर यह भर्थ स्पष्ट 
होता है | उपनिषद्‌ [छा० 5।१॥१ ] का पाठ है-+ 

“ग्रध यदिदमस्मित्‌ बहापुरे दहरं पुण्डरीक वेइस, दहरो5स्मिन्नन्‍्तरा' 

यदन्त:, तदन्वेष्टव्यं तद्गाव विजिज्ञासितव्यम्‌ ।' 

यहां शरीर के एक विश्योष प्रदेश में 'दहर वेशम” बत्ताया; एक छोटा-सा घर; 
उसमें 'दहर आकाश' बताया; उसके ग्रन्दर जो है, उसे ज्ञेयत्तत्व कहा। इससे स्पष्ट 
होता है, कि 'दहर वेश्म' एक छोटा-सा घेरा है; उसके बीच में 'ढहर झ्राकाश” अर्थात्‌ 
अल्प अवकाश है, उसमें अवस्थित तत्त्व जेय है । उस ज्ेय को उत्तर हेतुओं से ब्रहा सिद्ध 
किया गया | इस कथन से 'दहर' अ्रथवा 'दहराकाश' ब्रह्म है, यह नहीं जाता जाता; ये 
पद तो उस स्थान-बिशेष के निर्देशक हैं, जहां ब्रह्म को जानने का प्रयास होता हैं, इस- 
लिये थे पद उस जेय के उपलक्षण वे जासकते हैं, क्योंकि उसका ज्ञान उसी प्रदेश में 
होता है । इसका कारण है, ज्ञाता जीवात्मां का वहां रहना । जीवात्मा का वह निवास 
हैं, बह उसी देश में ज्ञेय ब्रह्म का साक्षात्‌ करसकता है । सूत्रकार ने प्रकरण के ग्रन्तिम 
[२१] सूत्र में इसे स्वयं स्पष्ट किया है ॥१५॥। 


काश:, तस्मिन्‌ 


दहरपदोपलक्षित ज़ेयतत्त्व ब्रह्म है, इस अर्थ की पुष्टि के लिये सूत्रकार अच्य 

हेतु प्रस्तुत करता है--- 
धृतेइच महिस्नोउस्थास्मिन्नु पलब्धे: ॥ १६॥ 

[बृते:] धारण करते की [च] भी [महिम्नः] सहिमा के [श्रस्थ] इसके 
[अस्मिन्‌ू] इसमें [उपलब्धे:] उपलब्ध होने से-पाये जाने से । इस जगत्‌ के घारण 
करने की महिमा इस नेयतत्त्व में पाई जाती है, इसलिये दहरपदोपलक्षित ज्ञेय बह्म है। 

छान्दोंग्य [५।१।१] में दहरपदोपलक्षित ज्ञेयतत्व का निर्देश कर समस्त 
प्राणियों को गति अथवा ज्ञान की पराकाष्ठा उसीमें बताकर [८।३॥२।४] आगे कहा- 
अथ य अ'त्मा स सेतुविधृत्तिरेषां लोकानाससम्भेदाय' [८।४।१], यह जो सर्वव्यापक 
सर्वान्तिर्षामी जेयतत्व है, वह इन सब लोकों का धारण करनेवाला सेतु है, बन्धन है; 
जिससे ये सब परस्पर टकराकर विखर न जायें। समस्त विश्व को घारण व नियन्त्रण 
करने का यह सामथ्यं परमेश्वर के अतिरिक्त अन्यत्र सम्मव नहीं है। इसलिये यहां 
दहर॒पदोपलक्षित ज्ञेयतत्त्व परमात्मा होसकता है, अन्य नहीं । 

परब्रह्म परमेद्वर की ऐसी महिमा का वर्णन क्षास्त्र में श्रन्यत्र देखा जाता है। 


सूत्र १७] प्रथमाध्याये तृतीसः पादः र्श्७ 


ऋच्वेद [१०८१४] में कहा-यदध्यतिष्ठद्‌ भुवनानि धारयन' जो ब्रह्म समस्त भुवनों 
को धारण किये अधिप्टित है । इसीप्रकार अन्यत्र [ऋ० १०।१२१॥१ ] कह-'स दावार 
पृथिवीं द्यामुतेमाम्‌' उसने विस्तृत द्युलोक और इस लोक को घारण किसा हुआ है । ऐसे 
ही बहदारण्पक उपनिषद्‌ [३।८।६ | में बताया-'एतस्यथ वा अन्षरस्य अ्रशासन गागि 

सूर्याचन्द्रम तौ तिष्ठत:' हे गागि ! उस अवित्ाशी अपरिणामी परब्रह्म के 
तयत्वण में सूर्य चन्द्र ग्रादि लोक घारण किये हुए टहरें हैं। इसी उपनिषद्‌ 
] में और कहा- एप सर्वेश्वर एप भूताहिपतिरेष भूतपाल एप सेलुविधरण 
गतामसम्भेंदाय' यह परमात्मा सबका ईइवर, भ्रविपति, रक्षा करने वाला तथा 
धारण करने बाला सेतु है, व्यवस्था में बांधने वाला है, जिससे ये लोक अनियन्तित हो 
परस्पर टकराकर छिल्न-भिन्न त हो जायें। ये सब प्रमाण इस तथ्य के निश्चायक हैं, 
कि समस्त लोक-लोकान्तरों को धारण करने उतको नियन्त्रण में रखने का सांमभ्यं उस 
शेंयतत्त्व का कहा है, जिसको छानदोन्य [5।१।१] में 'दहर' अथना 'दहराकाश' पद से 
उपलक्षित कर निदिःट किया है । बह जेयतत्त ब्रह्म से अतिरिक्त भ्रत्य सम्भव नहीं ॥१६॥ 


इसी विधय में सूत्रकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 


प्रसिद्धेन्च ॥ १७॥॥ 
[प्रसिद्धे.] प्रसिद्धि से [च] भी । यह तथ्य शास्त्र और लोक में प्रसिद्ध भी है, 
कि ज्ञेस अथवा उपास्य तत्त्व एकमात्र ब्रह्म है | 
चेद और अन्य समस्त बैदिक साहित्य में विस्त।र के साध इस तथ्य का वर्णन 
कि सर्वोत्तम ज्ञेय अथवा उपास्य तत्व परमात्मा है। जीवात्मा उसके लिये 
जिज्ञासु होता है. और उपासना आदि उपायों के द्वारा उत्तके जानने का प्रयास करता 
है, इसलिये वह ज्ञाता व उपासक है; जेंय एवं उपास्य तत्त्व अन्य कोई है. वह केवल बहा 
है। ग्रथर्ववेद [१०७३६] में मन्त्र है--- 
अ्रमातू तपसो जातो लोकान्‍्त्सर्वान्त्समानवों । 
सोस यठचक्रे केवल तस्‍्में ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः ॥ 
जौ अपने पूर्ण एवं अद्वितीय सामथ्य से प्रसिद्ध हो संब लोक-लोकान्तरों में 
व्याप्त होरट्टा हैं, जो सुख-शा/न्तदायक विश्व को अश्रकेला बनाता है, उस सर्वेश्रे प्ठ ब्रह्म 
के लिये हम विनत होते हैं | आगे [१०८।१ | और कहा -- 
यो भूत॑ च भव्यञ्च सर्व यक्चचाधितिष्ठति। 
स्वस्थ च केवल तस्मे ज्येष्ठाय ब्रह्मणे नमः॥ 
जो अ्रतीत अनागत और समस्त वत्तंमान का अधिष्ठाता है, केवल जो आत्तन्‍्द- 
स्वरूप है, उस सर्वोत्कृष्ट ब्रह्म के सन्‍्मुंख हमारा विनीत नमन भ्रस्तुत है। ऋग्वेद 
[0१5६१] तथा सजुरवेद [ ३।३६; ७।४३] में बताया-'भूयिष्ठां ते नम उक्ति विधेम” 


सेश्८ अहायसत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १८ 


हे प्रकाशस्वरूप परमात्मत्‌ ! हम उपासक जीवात्मा आपके विषय में बहुत-बहुत विनय 
एवं उपासनाओं का अनुष्ठान करते हैं । तेत्तिरोय उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में कहा-नमों 
ब्रह्मणे, नमस्ते कायों ! त्वमेव प्रत्यक्ष ब्रह्मासि' ब्रह्म के लिये तमन है, हे सर्वव्यापक 
परमात्मन्‌ ! तुम्हारे लिये नमन है, तुम ही प्रत्यक्ष किये जाने योग्य बरह्म हो, सर्वोत्करष्ट 
ज्ेयतत्त्व तुम्हीं हो । इसप्रकार शास्त्र में सर्वोत्कृष्ट जेयतत्त्व के रूप से बह्य की प्रसिद्धि 
है, ऐसा विस्तृत वर्णन ज्ञास्त्र में उपलब्ध है । लोक में सी आपामरजन प्रसिद्ध हैं, कि 
वह परमात्मा सबका उपास्य एवं ज्ञेग है। उसके जानने के प्रयास में लोक विविध 
उपायों का अनुष्ठान करता देखा जाता है | यह प्रसिद्धि इस बात का झोतक है, कि 
दहराकाशोपल क्षित ज्ञेय अथवा जिज्ञास्य तत्त्व परमात्मा होना चाहिये ॥१७॥ 


इस विषय में अपने प्रतिपादित सिद्धात्त की अधिक दृढ़ता के लिये आचार्य 
सूत्रकार जिज्ञासु शिष्यद्वारा उपस्थापित आद्यंका का निर्देशपूंक समाधान करता है--- 


इतरपरामर्ज्ञात्‌ स इति चेन्नासस्मबात्‌ ॥१८॥ 


इतरपरामर्शात्‌ ] अन्य के परामओं से [सः] वह प्रन्य (जिज्ञास्य है) 

चेत्‌] ऐसा यदि (कहा जाय, तो यह) [न] नहीं, [असम्भवात्‌ | असम्भव होने से । 
अन्य अर्थात्‌ जीवात्मा का यहां परामर्श है, वही वहराकाशोपलक्षित जिज्ञास्य तत्त्व 
होगा; ऐसा कहना ठीक नहीं, क्योंकि उस जिज्ञास्य में कहे धर्म जीवात्मा में असंभव है। 
गति आदि उक्त हेतुओं के आधार पर दहराक्ाशोपलक्षित जिज्ञास्य तत्त्व कों 

बह्य सिद्ध किया गया है; पर यह ठीक नहीं। कारण यह है, कि बहराकाशोपलक्षित 
तत्त्व का जिज्ञास्यरूप में निर्देश [८।१।१ ] कर भागे [5३।२] गति आदि का जो 
उल्लेख है, वह जीवात्म-विषयक है। जगत्‌ की विधृति आदि का उल्लेख उससे और 
आगे [5४१] है, जीवात्मा के गतिननेदेंश के अ्रनत्तर प्रुनः जीवात्म-सम्बन्धी वर्णन 
उपनिषद्‌ [5।३।४] में इसप्रकार उपलब्ध है-अथ य एप सम्प्रसादोध्माच्छरी रात्‌ 
समुत्थाय परं ज्योतिरुपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्प्यत एप आात्मेति होवाच' | इस 
सन्दर्भ में 'संप्रसाद' पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये हुआ है। यद्यपि यह पद सीघा 
जीवात्मा का वाचक नहीं है, इसका प्रयोग सुषृष्ति अवस्था के लिए होता है-'स वा एप 
एतस्मिन्‌ सम्सादे रत्वा चरित्वा' [बृ० ४॥३।१५] वह जीवात्मा इस सुपुप्त अवस्था 
में सुख का अनुभव कर, इत्यादि कथन में 'सम्प्रसाद' पद का श्रयोग सुपुप्ति अवस्था के 
लिये है, क्योंकि तब देह इन्द्रिय आदि द्वार होने वाले बाह्य आघातों का अभाव रहता 
है, इसलिये इन सब कलुष्ताओं से रहित होने के कारण यह अवस्था 'सम्पसाद' कही 
जाती हैं । इसका जीवात्मा से सम्बस्ध होने के कारण जीवात्मा के लिये इस पद का 
श्रयोग उपयुक्त है, जैसे मडचस्थ पुष्षण के लिये 'मऊच' पद का प्रयोग देखा जाता है । 
इसके अनुसार जीवात्म। इस शरीर से उठकर परम ज्योति को प्राप्त होता है, तब भ्रपने 


[इति 


सूत्र १६ |] प्रथमाध्याये तुतीयः पाद: श्श्ष 


रूप से अवस्थित रहता है, यह शरीर से उठना अर्थात्‌ शरीर को छोड़कर गन्यत्र प्राप्त 
होना जीवात्मा में सम्भव है । इसलिये उपनिषद्‌ के उक्त श्रसंग में जीवात्मा का सम्बन्ध 
होने से पूर्ववानय [5।१।१] में जिज्ञास्य तत्त्व जीवात्मा माना जाना चाहिगे। 

इस आशंका का सूत्रकार ने समाधान किया, उक्त विषय में यह आशंका नहीं 
कीजानी चाहिये, कारण यह है, कि उस जिज्ञास्य तत्त्व के उपदेश के भ्रनन्तर जो उसके 
में बतलाये हैं [+।१।३-५ ], वे जीवात्मा में सम्भव नहीं | वहां समस्त लोकनलोकान्तरों 
का उसी जिज्ञास्य तत्त्व में स्थित होना तथा उसके भ्रपहत्रपाप्मा आदि होने क। जो वर्णन 
है, वह जीवात्मा में असम्भव है । इसलिये वह जिज्ञास्य तत्त्व जीवात्मा नहीं होसकता। 
आगे समस्त प्राणियों की उसी में प्राप्ति [5३।₹] और समस्त जग्रतू के विधारण करने 
का वर्णन [5/४।१] जीवात्मा के विषय में नहीं कहा जासकता। यह सब ब्रह्म के 
जिज्ञास्थ माने जाने में साधक है। 

आशंका होती है, पदि यह प्रसंग ब्रह्म के वर्णन में संघटित है, तब बीच में 
जीवात्मा के वर्णन करने का क्‍या प्रयोजन ? इस आशंका का समाधान सुत्रकार ने 
स्वयं बीसवें सूत से प्रस्तुत किया है। फलतः उत्त प्रसंग के मध्य में जीवात्मा का परामर्श 
सम्बन्ध होने पर भी दहराकाश्योपलक्षित जिज्ञास्य तत्त्व ब्रह्म निश्चित होता है ॥ १५॥ 

शिष्य ग्राशंका करता है, अपहतपाप्पत्वादि धर्म केवल परमात्मा के हैं. ऐसा 
नहीं है । छान्दोग्य के उक्त प्रसंग में आगे [८।७।१, ३] प्रजापतिवाक्यद्वारा जीवात्मा 
के भी ये धर्म बताये गये हैं। तब इन घर्मों के आधार पर बहा को जिज्ञास्य तत्त्व वयों 
माना जाय ? आचार्य सूतकार आशंकानिर्देशपूर्वक समाधान प्रस्तुत करता है--- 


उत्तराच्चेदाविभू तस्वरूपस्तु ॥ १६७ 

[उत्तरात्‌ ] अगले से [चेत्‌ु] यदि; [आविर्भूतस्वरूपः | श्रत्यक्ष स्वरूप वाला 
[वु| तो | पिछले यूतरों से यहां 'सः, इति, न! इन पदों की अनुरृत्ति है, आगे आने वाले 
सन्दर्भ के भ्राधार पर, यदि कहो, कि दहर॒पदोपलक्षित जिज्ञास्य तत्त्व जीवात्मा है, तो 
यह ठीक नहीं, क्योंकि वहां तो प्रत्यक्ष अर्थात्‌ साक्षात्‌ किये गये स्वरूपबाले आत्मा का 
वर्णन है । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [८।७।१, ३] में 'दहर' भ्रसंग के भ्रतन्तर वर्णन आता है- 
“य आत्माष्पहतपाप्मा विजरो विमृत्पुविशोको5विजिघत्सोडपिपासः सत्यकामः सत्यसंकल्पः 
सोड्न्वेष्टव्य: स विजिज्ञासितव्य: स॒ सर्वाश्च लोकानाप्नोति सवश्चि कामान्‌ यस्तमात्मा- 
मनुविद्य विजानातीति ह प्रजापतिस्वाच।' जो आत्मा पाप जरा मृत्यु श्ञोक भूख प्यास 
से रहित है. सत्यकाम और सत्यसंकल्प है. वह भ्रत्वेष्य एवं जिज्ञास्य है । जो उस आत्मा 
को ढूंढ़ व प्राप्त कर जानलेता है, वह सब लोक एवं सब कामनाओं को प्राप्त करलेता 
है, यह्‌ प्रजापति ने कहा। 


र्‌२० बहासूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र १६ 


“दहर' प्रकरण के अनन्तर यह प्रजापति का कथन है, इसमें जिस प्रात्मा का 
लेख है, वह जीवत्मा है, और उसके वही श्रपहतवाव्मत्व ग्रादि धर्म बतलाये हैं; जो 
हर प्रकरण में परम।त्मा के | तव इस दहर प्रकरण के साथ लगे हुए अगले [उत्तर | 
बाय के प्रावार पर पूर्वत्करा) में जीवात्मा का वर्णन क्यों न माना ज।य ? उत्तरबावय 
में जीवर्मा के वर्णन है, यह उसी भ्रस्नंग से निश्चित है। इत्द्र और विरोचन प्रजापति 
के पास आत्म-जिज्ञासा से आते हैं। प्रजापति ने चार पर्यावों में आत्मा के स्वरूप को 
समझाया है। पहले तीन पर्यायों में ग्रथाक्रम जाग्रत, स्वप्न गौर सुष॒प्ति अवस्थागं के 
आधार पर श्रात्मा के स्वरूप को प्रस्तुत किया । विरोचल तो पहले पर्षाय के प्रवचन को 
सुनकर वैसे अ्रत्मस्वरूप से सत्तुष्ट हो चला जाता हैं, पर इन्द्र बसे आ्रात्मस्वरूप के विषय 
में सन्देह की निबृत्ति न होने से बार-बार वापस आता है। पहले तौन पर्यायों में-जाग्रत 
स्वप्न सूषुप्त-तीन अवस्थाशं के श्राधार पर आत्मा के स्वरूप को प्रकट करने का प्रयास 
इसलिये किया; क्योंकि ये तीनों अवस्था जीवात्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध होने पर 
सम्भव हैं, इसलिये चौथे पर्याय में सशरीर और अशरी रखूप से झात्मा 
करने का प्रयास किया गया है। प्रत्येक अगले पर्याय में प्रजापति ने इन्द्र 
मैं पुन: उसी आत्मा के 
और इन ग्रवस्थाओं का सम्बन्ध जीवात्मा से 

स्पष्ट होता है । 

इसके अतिरिक्त जिसप्रकार दहर प्रकरण में 'स वा एप आत्मा हृदि' [छा० 
८।३।३ | कहकर आगे [का३।४] 'अ्रथ व एप सम्प्रसावोज्त्माच्छरीरात समुत्याय' 
इत्यादि वर्णन है; ठीक ऐसा वर्ण॑न प्रजापति के द्वारा चौथे पर्याय में ग्रशरीर श्रात्मस्वरूप का 
कथन करने के अरन्तर है, बहां [छा० 5१२।३ | बताया-एवमेवैप सम्प्रस्तादोउस्माः 
रीरात्‌ समुत्थाय' इत्यादि | यह सम्प्रसाद-दुःख झोकादिरहित आत्मा इस शरीर से 
उठकर-इसका परित्याग कर-परम ज्योति को त्राप्त होता है । यह शरी र का त्याग करना- 
धर्म केवल जीवात्मा में सम्भव है । इसकारण प्रजापति-प्रवचन के इस प्रसंग में जैसे अप- 
हतपाप्मा अ्रादि रूप से जीवात्मा का वर्णन निश्चित होता है, ऐसे हो दहरप्रकरण में इन 
सब उक्त समानताओं के आधार पर जिज्ञास्य तत्त्व जीवात्मा क्यों न माना जाय ? दहर 
प्रकरण में अपहतपाप्मत्व आदि धर्म परमात्मा के लिये क£ गये कोई विज्येषता नहीं रखते, 
क्योंकि उत्तरवाक्य में प्रजापति ने जी वात्मा में इन घर्मों का वर्णन किया है । 

सूत्रक/र ने इस आशंका का समाधान किया-आबविर्भतस्वरूपस्तु । उत्तर-अगले 
प्रकरण में वर्णन के आधार पर ग्रह कहना ठीक नहीं, कि दहर प्रकरण में जिज्ञास्य तत्त्व 
ब्रह्म नहीं, जीवात्मा है। सूत्र का 'तु/ पद आशंका की व्यावृत्ति का द्योतक है। उक्त 
आशंका निराधार है, क्योंकि उत्तर प्रकरण में 'आ्राविभभूतस्वरूप' आ्रात्मा का वर्णन है। 
सशरीर आत्मा प्रकृति के सम्पर्क में अपने विशुद्धस्वरूप को भूला रहता है, इस अवस्था 


ञ् 


कह 


वेषथ में कथन कहूंगा, जिसका प्रथम उपन्रम में किया है । शरीर 


सकता है, इससे यह वर्णन जीवात्मा का 


सूत्र २०] प्रथरःध्याये तृतीयः पादः र्र१ 


में वह प्रनाविर्भूतस्वरूपा है । जब वह प्रकृति से सम्बन्ध छोड़कर केवल अपने शुद्धरूप से 
सम्पन्न होता है, यह उसकी आत्मज्ञान की अ्रवस्था है। इस दक्ञा में वह परब्रह्म परमश्वर 
को साक्षात्‌ करता हुआ मानों उसके स्वरूप-आनन्‍्द का उपभोग करता ब्रह्म जैसा हो- 
जाता है । ब्रह्म के साथ समानता इतनी ही है, कि वह ब्रह्म के स्वरूप-आनन्द का उपभोग 
कररहा है । ब्रह्म सदा आनन्दस्वरूप है, पर जीवात्मा ने अभी उस झ्रानन्द का उपभोग 
किया है । यही जीवात्मा का परमात्मा में श्रवस्थित होना, लीन होता, मग्न होना ्रादि 
बदों से व्यवहृतत होता है। यह उसका 'आाविभूतस्वरूप' कहा जाता है । 

प्रज(पति के वाक्य में जीवात्मा की इस आानत्दानुभूति के रूप से श्राविर्भतस्व॒रूप 
का 'अपहत्पाप्सा' प्रादि कथनद्वारा वर्णन है । उस दक्शा में ये धर्म जीवात्मा में सम्भव 
हैं । प्रजापति ने इन्द्र-प्रतीक द्वारा जीवात्मा के ऐसे स्वरूप को स्पष्ट कर जिज्ञासुमात्र के 


लिये आत्मस्वरूप का प्रतिपादन किया है। इस श्रसंग में आत्मा को जिज्ञास्य बताते का 


केवल इतना तांत्पयं है, कि ग्रात्मा का साक्षात्कार होजाने पर ब्रह्मा का साक्षात्कार 
अनायास होजांता है। इस ज्ञान से सब लोक श्र सब कामनाओं की प्राप्ति का वर्णन 
[छा० ८।७।१] इसी आधार पर है. कि आत्मजान होजाने गे अनायाश बद्मासाक्षात्कार 
होकर सवश्रकार कीं कामना व आकांक्षा समाप्त सर्वात्िक्षायी 
आऑलोक-्रानन्द को प्राप्त करलेता है, फ़िर किस लोक को आकांक्षा करे ? वह आनन्द 
पाजाते पर उसे सब प्राप्त होजाता है। झात्मा के लिये यहू सव परम ज्योत्ति को प्राप्त 
करलेने पर [छा० ८।१२।॥३ ] सम्मव होता है । 

कहा जासकता है, कि दहर प्रकरण में ऐसे आत्मा का वर्णन मानकर उसे ही वहां 
जिज्ञास्य क्‍यों न भानलिया जाय ? पर ऐसा कथन उपयुक्त नहीं, कारण यह है, कि दहर 
प्रकरण में जिज्ञास्य तत्त्व को समस्त लोक-लोका्तरों का श्राश्नय तथा विधारप्रिता बताया 
है, जिसका बर्णन गतसूत्रों [१५, १६] में कर दिया है । ये सब धर्म जीवात्सा में सम्भव 
नहीं, चाहें वह आविर्भूतस्वरूप हो । अ्रस्तुत दर्शन के अन्तिम प्रकरण [४॥४।१७ | में इस 
को स्पप्ट कर दिया गया है। फलतः दहर प्रकरण में जिज्ञास्य तत्त्व अहा सम्भव है, 
जीकात्मा नहीं ॥१६॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, 


प्रजोपतिवाक्य में जीवात्मा का वर्णन है, यह ठीक हैं; 
पर दहर प्रकरण में-जहां जिशास्य परमाएसा का वर्णन है-जीवात्मा का परामर्श-सम्बन्ध 
क्यों प्रस्तुत किया है ? सूत्रकार आचार्य समाधान करता है-- 
श्रस्यार्थइच परामर्श: ॥२०॥। 
[अन्यार्थ:] अन्य के लिये [च] तो [परामर्ज्ञ:] परामर्ण। दहरप्रकरण में 
जीवात्मा का परामर्श तो ग्रन्‍्य [परमात्मा ] का बोधन कराने के लिये है । 
छान्दोंग्य उपनिषद्‌ [ ८।३।४] में दहर प्रकरण के अन्तर्गत जो यह वर्णन हैं, कि 


श्श्र बह्मतू तविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २१ 


जीवन्मुक्त [सम्प्रसादः | आत्मा शरीर को छोड़ परम ज्योति को प्राप्त हो अपने केवल 
शुद्धस्वरूप में अभिसम्पन्न होता है; यह परमात्मा का बोघन कराने के लिये है। वहां 
वाक्य है-'परं ज्योतिरुपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पयते' वह जीवात्मा 'परम ज्योति' को 
आप्त होकर अपने रूप अर्थात्‌ केवल शुद्धलूप से अभिसम्पन्न रहता है, तब श्रकृति के साथ 
उसका कोई सम्पक नहीं होता, दुःख शोकादि कालुष्य से रहित रहता हैं। यह 'परम 
ज्योत्ि' ही सर्वव्यापक तत्त्व है, यही अ्रमृत अभय ब्रह्म है । इसी तथ्य को उपनिषद्‌ 
[छा० ५।३।४] में कहा-एप आत्मेति होवाच, एतदमृतमभयमेतद ब्रह्म॑ति।” इंसी 
“परम ज्योति” को आगे [छा० ८।१२।३] उत्तमपुरुष बताया है। जीवात्मा जीवन्युक्त 
होकर जिस परम ज्योति को प्र।प्त होता है, दहर प्रकरण में उसीका जिज्ञास्यतत्त्व के रूप 
में वर्णन किया है । यहां जीवात्मा की प्राप्ति के अन्तिमलक्ष्य ब्रह्म का प्रतिपादन है, इसी 
प्रसंग से दहराकाशोपलक्षित्त जिज्ञास्यततत्त्व ब्रह्म के वर्णन में जीवात्मा का परामझं है, 
अन्य किसी प्रयोजन से नहीं ॥२०॥॥ 

शिष्य आशंका करता है, परक्रह्म सर्वव्यापक एवं सर्वान्तर्यामी तत्त्व है, उसको 
अत्यल्प प्रदेश में जिज्ञास्य वताया जाना युक्त अतीत नहीं होता। उपनिषद्‌ [छा० 
5८।१।१] में एक अल्प वेइ्म बताया, उसके मध्य में एक अल्प अवकाश का निर्देश किया- 
“दहूरोइस्मिश्नन्तराकाश:” । उसके अन्दर उस अन्वेष्य जिज्ञास्पत्तत्व को वताया-तस्मित 
यदन्‍्तस्तदन्वेष्टव्यं तद्ाव विजिज्ञासितव्यम्‌ ।' उस अत्येल्प अवकाश में जिज्ञास्यतत्त्व को 
बताना यह प्रकट करता है, क्ति बह तत्त्व परिच्छिन्न होता चाहिये, सर्वव्यांपक नहीं। 
यह स्पष्ट होना चाहिये, कि सर्वेव्यापक ब्रह्म को अत्यल्प ग्र८.ञ्ञ में जिज्ञास्य क्‍यों बताया 
गया ? आचार्य सूजकार ने आशंकानिर्देशपूर्वक समाधान “#बा-- 


ल्पश्चुतेरिति चेत्तदुक्तम्‌ ॥२१॥ 


जिज्ञास्य ब्रह्म नह हो) [चेत्‌ | यदि, [ततृ | वह [ उक्तम्‌] कह दिया है 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५११] में जो अत्यल्प प्रदेश में जिज्नास्यतत्त्व का निर्देश 
है, उसके अनुसार परिच्छिन्न जीवात्मा जिज्ञास्य होसकता है, सर्वेब्यापक परमात्मा नहीं; 
ऐसी आशंका करना उपयुक्त तन होगा; कारण यह है, कि इस विषय में पहले कह दिया 
गया है। यह विश्चित है, कि जोवात्माः का निवास मस्तिष्कगत हृदय नामक अत्यल्प 
प्रदेश में है । ब्रह्म को जानने का प्रयास्॒ जीवात्मा करता है। जहां वह रहते, . वहीं 
उसकी भ्राप्ति व जानने के लिये प्रयास सम्भव है । अत्तः ब्रह्मजिज्ञासु जीवात्मा के लिये 
जिज्ञास्य बह्मा का निर्वेशञ उसी अत्यल्प प्रदेश में किया जासकता हैं। ब्रह्म सर्वेव्यापक है, 
एक काल में अनेक जिज्ञासुजत अपने सम्बद्ध हृदयदेश में उसके जानने के लिये उपासना 
व ध्यान आदि करेगा | यद्यपि व्यान भादि में ब्रह्म के सर्वव्यापक स्वरूप की भावता 
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होगी, पर उसप्रकार के ध्यान किय्रे जाने का वही अत्यल्प प्रदेश होगा, जहां जीवात्मा का 
निवास है । इसीकारण सर्वन््यापक ब्रह्म को उस अल्प अवकाश में जिज्ञास्य कहा है। 
ऐसी उपासना श्रादि के विषय में सूतकार ते स्वयं 'ग्र्भकौंकस्त्वात्तद्व्यपदेब्ञाच्च' [ १२७ ] 
इत्यादि सूत्र द्वारा वर्णत किया है, उसीका प्रस्तुत सूत्र में 'तदुक्तम्‌' से निर्देश है। 

इस प्रकरण में सभी प्राचीन नवीन व्याख्याकारों ने 'दहराकाश' पद को ब्रह्म का 
परयास्वाचक समझकर व्याख्यान किया है। पर इन सूत्रों के लक्ष्यप्रदेश उपनिषद्‌ सन्दर्भ 
के साथ वक्त अर्थ का सामण्जस्य नहीं होता । उपनिषद्‌ में 'दहराकाक्ष' को जिज्ञास्य 
नहीं कहा, प्रत्युत उसके अन्दर जो विराजमान है, उसे जिज्ञास्य बताया हैं। अत: व्याब्या- 
कारों का ऐसा व्याख्यान चिन्तनीय है ॥र ह॥॥ 

गतसूल में सूत्रकार ने 'तदुक्तम्‌' से जिस पूर्वोक्त अर्थ का संकेत किया है, सर्व- 
व्यापक ब्रह्म को अल्पप्रदेश में जिज्ञास्य बताये जाने की पुष्टि के लिये उस अर्थ का स्वयं 
सूत्रकार स्पष्टरूप से निर्देश करता है--- 


प्रनुक्नतेस्तस्थ च ॥२२॥। 

[अनुक्ृते: | अ्नुक्ृति-अनुकरणरूप कारण से [तस्य| उसके [च] तथा। तथा 
उस परब्रह्म के अनुकरण-अनुष्ठानरूप का रण से सर्वव्यापक ब्रह्म को अल्पद्देश में जिज्ञास्य 
बताया गया है। 

सूत्र के 'अनुकरृति' पद का क्र! धातु उन कर्मों व 
करता है, जिनके द्वारा जीवात्मा परब्रह्म को जानलेता व प्राप्त 
'अनुकरण' पद्र का अर्थ हुआ-अनुष्ठान, बहा की उपासना ध्यान आदि । सूत्रार्थ होगा- 
परब्रह्मविषयक अन॒एः कारण ब्द्दा को अल्पप्रदेश में जिज्ञास्थ कहा है | ब्रह्म की 
प्राप्ति व ज्ञान के लिये जीवात्मा उपास्तना व ध्यान आदि का अनुष्ठान हृदयदेश के ग्राश्यय 
से करपाता है, क्योंकि वही आत्मा का निवास हैं। उस उपासना व ध्यान में उपास्य 
एवं ध्येय पर 
पस्न् 


ठातों की ओर निर्देश 
करलेता है। इसलिये 


रहता है, शास्त्रद्वारा स्वभावतः उपास्य, ध्येय अथवा जिज्ञास्यरूप में 
क्व का निर्देश उस्ती प्रदेश में होगा, जहां उपासक जीवात्मा निवास करता हुआ इस 
अनुष्ठान को सम्पन्न करता हैं। फलतः जिज्ञास्थ का अह्पप्रदेश में निर्देश इस वात का 
झ्ोतक नहीं कि वह परिच्छिन्न होना चाहिये | इसलिये दहर प्रकरण में जिज्ञास्पतत्त्व 
परकरह्या है, यह निश्चित होता है। 

कतिपय व्याख्याकारों ने सूत्र की व्याख्या की है, कि परब्रह्म का अनुकरण उस 
जैसा अथवा उसके समान होता है। उतके विचार से समानता इतने में पर्मवशित है, 
कि जीवात्मा सांसारिक शोक दुःख आदि समस्त कालुष्य से दूर हटकर परस्ात्मा के 
असीम आलन्द में निमग्न रहता है। यह जीवात्मा की मुक्त अवस्था है, इसको प्राप्त 
करलेना जहा के समात होता है। इसी भाव को उपनिषद्‌ में 'निरञ्जनः परम॑ साम्य- 


स्र्डे अहामतसूत्रविद्योदपभाष्यम्‌ [सूत्र २२ 


मुपेति' [मु० ३।१॥३] इत्यादि सन्दर्भो द्वारा प्रकट किया है। इसप्रकार की व्याख्या में 
भी अनुष्ठान की भावना मुख्यरूप से अन्तनिहित रहती है। क्योंकि मुक्तिप्राप्तिरूप 
अनुकरण की दक्षा उपासना ध्यान समाधि आदि के अनुप्ठान से सम्भव होसकती है; 
इसलिये अनुक्ृति में मुख्यभावना अनुष्ठान की है, उसकी उपेक्षा किया जाना शक्‍्य नहीं । 
इसी झ्राघार पर दहर प्रकरण में सर्वव्यापक परमात्मा को हृदयदेश में जिज्ञास्य बताया 
है, उसकी उपासना अथवा ध्यान इसी रूप में सम्मव है । ऐसे मुक्तिप्राप्त जीवात्मा के 
अपहतपाप्मत्वादि धर्म परमात्मा के अनुरूप बताये हैं। दहर प्रकरण में ये धर्म नित्य 
अवस्थित प्रानन्‍्दस्वरूप ब्रह्म के कटे हैं, तथा प्रजापतिवाबय [छा० ८।७।१] में समाधि 
आदि द्वारा परमज्योति की प्राप्ति के अनन्तर प्रक हुए स्वरूपवा 
यह विवेचन दोनों प्रसंगों 


गले जीवात्मा के कहे हैं । 
स्पष्ट करता है ॥२र॥ 


के सामड्जस्य को 


सर्वव्यापक ब्रह्म के ध्यान उपासना प्रादि हृदयदेड़ा में उपयुक्त हैं, इस तथ्य को 

सूजफार ते श्रन्‍्य प्रकार से पुष्ट किया-- 
अपि चर स्मयंते ॥२३॥ 

[भ्रपि च] और भी [स्मर्यते] स्मरण किया जाता है, अ्रथवा स्मृति में भी यह 
प्रतिषादित है। ब्रह्म के स्मरण का यह विधान उपनिपदों में बताया है, इस तथ्य को 
स्मृतियों में मी स्त्रीकार किया है । 

ब्रह्म के स्मरण व चिन्तन का जो विधान श्ञास्त्र में बताया है, वह इस तथ्य को 
स्पष्ट करता है, कि बह हृदयदेश में किया जाना चाहिये । वेद में कहा-ग्रों क्रतो समर 
[यजु० ४०१५] हे ले जीवात्मा ! तू परब्रह्म का स्मरण कर | परख्रह्म 
स्मरण व चिन्तन की रीति का उपनिपदों में वर्णन है । इवेलाबबतर | २।८] में कहा- 

त्रिरुन्ततं स्थाप्य सम शरीरं हृदीन्द्रियाणि मनसा संनिवेशय | 
बह्मोड्येन प्रतरेत बिह्रात स्रोत्रांसि सर्वाणि भयावहानि ॥ 

शरीर के कटि, उरस्‌ और शिर तीनों अंगों को सीधा रख समानरूप से स्थापित 
करे, समस्त इन्द्रियों को मन के साथ हृदयदेश में एकाग्र करे, ऐसा उपासक ज्ञानी ब्रह्मा 
रूप साधन द्वारा सब भयों से पार होजाता है । यहां हृदयदेश में सन इच्दियों के संयस- 
पूर्वक श्रनुष्ठाव से ब्रह्मज्ञान के होने का निर्देश है । इसीपग्रकार आगे [इवे० ४॥२०] 
बताया-हि दिस्थं मतसा मे एनमेव विदृ' इसप्रकार हृदय 
जानलेते हैं, वे अमृत को प्राप्त करलेते हैं। 
'हिरभ्मये परे कोशे विरजं ब्रह्मा निष्कलम्‌ ।****““तद्यदात्मविदों विदु 
ब्रह्म को आत्मजार्त हिरण्पय कोश [ हृदयदेग़ | में जा- 
इन्ही भावों के आधार पर गीता [५१२,१३] में कहा है--- 


ठ्से 


इसको शुद्ध मनद्वारा जो 
३।२।६ | में कहा- 
दोषरहित निष्कल 
के हैं। उपनिषद्‌ 


शूघ २३] अथमाध्याये तृतोषः पादः र२५ 


सर्वेद्ाराणि संयम्य झनो हुदि निरुध्य च। 
मूर्ध्न्याधायात्मन: प्राणमास्थितों योगधारणाम्‌ ॥ 
श्रोमित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरतू (हार १ 
“*****'*स याति परमां गतिस्‌ 
सब इन्द्रियरूपी द्वारों का संयम कर और मनका हूंदय में तिरोध करके एवं 
मूर्घा में भ्राण लेजाकर समाधियोग में स्थित होने वाला, तथा “झोम्‌” इस एकमात्र अक्षर 
अहानाम का जप एवं ब्रह्म का स्मरण करता हुो्ना व्यक्ति देहत्याग के झनन्द्र उत्तम गति 
को प्राप्त होता है। इच सब वर्णनों के आधार ,पर सूर्घास्थित हृदयदेश' में त्रह्म के 
चिन्तन का विघान सिद्ध होता है। 
साक्षात्कृतचर्मा ऋषियों द्वारा बताये गये ब्रह्मचित्तन के इन विधानों के प्रनुसार 
खनेकत्र स्मृतिग्रस्थों में ब्रह्म की स्थिति को स्पष्टरूप से हृदयदेंश में निर्दिष्ट किया है । 
मनुस्मृति [5८६१] में कहा-- 
एको 5हमस्मीत्यात्मानं यत्व॑ कल्याण सन्‍्यसे | 
नित्य स्थितस्ते हृद्येषः प्रुष्यपापेक्षिता सुनिः॥) 
है भद्र ! जो तू यह समभता है, कि इस देदा में जीवात्मारूप अकेला मैं ही बैठा 
हूं; ऐसा कदापि मत समझ, क्योंकि सबके पुण्य और पापों को देखनेवाला यह सर्वज्ञ 
परमात्मा सदा तेरे हृदय में म्रवस्थित रहता है । ब्रह्म के ज्ञान अथवा साक्षात्कार होने 
की भावना से तथा इस भावना से-कि हृदय में आत्मा का निवास है, और उसके अन्दर 
परमात्मा का निवास रहता है-परमात्मा को अनेकत्र अणु से भी अणु कहा गया है, 
जौ उसकी हृदयदेशस्थिति को स्पष्ट करता है। मनुस्मृति [१२।१२२] में इसीकारण 
'अणीयांसमणोरपि' कहा है। उपनिषदों [कठ० १॥२२०; इवे० ६।१२] में उसे 
ग्रणोरणीयान्‌” तथा 'आत्मस्थ बताया है। इसप्रकार सर्वव्यापक ब्रह्म की हृदबस्थिति 
का स्पष्टीकरण होजाता है । फलतः दहरप्रकरण का हृदयदेक्ष में जिज्ञास्यरूप से ब्रह्म का 
कथन सर्वथा उपयुक्त है । 
आचार्य शंकरद्वारा प्रस्तुत बाईस-तेईस सूत्र का व्याख्यान उत्प्रकरण प्रतीत 
होता है। कारण यह है, कि इन सूत्रों में उसी आशंका का समाधान है, जिसका निर्देश 
इक्कीसकें सूत्र में हुआ है, आगे चौबीसवें सूत्र में उसी विषय को चालू रबखा गया है। 
चौबीस तथा पच्चीस सूत्र में इस अर्थ का प्रतिपादन है, कि सर्वव्यापक परब्रह्म का द्ञास्त्र 
में 'प्रस्तित' श्रथवा परिमितरूप से वर्णत किन आंघारों पर किया गया है। यह इबकीसवें 
श्रूत्र में निंदष्ट भ्राश्का का प्रकाराल्तर से समाधान है । इसलिये बीच के दो सूत्रों 
[२२,२३] का व्याख्यान इसी प्रसंग के अनुसार होना चाहिये । आचार्य झंकर ने इस 
अथार्थेता की उपेक्षा की है, जो चिन्तकीय है।।२३॥ 
विष्य जिज्ञासा करता है, छान्‍दोग्य उपनिषद के दहरप्रकरण [5५।१-७] में 


र्र६ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र रढ 


सववेव्यापक ब्रह्म को हृदयरूप एकदेश में जिज्ञास्य बताया । यह परिमित रूप से ब्रह्म की 
प्रतिष्ठा इस झाघार परस्वीकार कौगई, कि जीवःत्मा ढ्वारा उसकी उपासना व साक्षात्कार 
इसी प्रदेश में संभव है। ऐसा मानने का भ्राधार केवल यह तर्क है, अथवा ग्ध्यात्मगास्त्र 
के अन्य वर्णनों से यह अ्रथ॑ प्रमाणित है ? आचार्य सूचकार समाधान करता है-- 


दब्दादेव प्रसित: ॥२४।॥ 


[झब्दात्‌] शब्द से [एव] ही [प्रसित:] परिमित। शब्द प्रमाण से ही सर्व- 
व्यापक ब्रह्म परिमित रूप में प्रतिपादित है । 
कठ उपनिषद्‌ [२।१।१२, १३] में वर्णन है-- 
अ्रद्ध ष्ठमात्र: पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्ठति॥ 
ईज्ानो भूतभव्यस्थ न ततो बिज्ञुगुप्सते, एतद्े तत्‌ ॥ 
अड्भू ष्ठसात्र: पुरुषों ज्योतिरिवाध्सकः १ 
ईश्ञानों भूतभच्यस्य स एबाद्य स उ इचः, एतह्ें तत्‌ ॥ 
समस्त विछव में पूर्ण [पुरुष:] परब्रहा परमात्मा अंगुष्ठ्मात्र हुआ आत्मा के 
मध्य में अवस्थित रहता हैं। वह भूत भविष्यत्त एवं वर्तमान का नियत्ता है, ऐसा जान 
जिज्ञासु उसकी उपेक्षा करना नहीं चाहता, यह वहीं ब्रह्म है। वह अंगरुष्ठमाच पुरुष धूम- 
रहित ज्योति के समान है, वह केवल आननन्‍्दरूप होने से प्रकाशमय है, उसमें प्रभावीरूप 
से प्रकृति का कोई सम्पर्क नहीं । वह विश्व का सदा नियन्‍्ता है, उसके ईशिता होने में 
कभी बाधा नहीं; यही वह परख्रह्म है। 
यहां स्वंन्रियन्ता स्वत्रपूर्ण परब्रह्म को 'अंगुष्ठमात्र' कहा है, अंगूठे से नापा जाने 
बाला। दोनों अंगूठों के ऊपर के भाय को प्रामने-सामने मिलाने से मध्य में जो भ्रन्तर- 
अवकाश प्रतीत होता है, लगभग उसी ढंग की बनावट मस्तिष्कगत हृदयत्रदेश की है, 
जहां जीवात्मा का निवास है; क्योंकि परमात्मा का साक्षात्क/र जीवात्मा को वहीं होता 
है, इसलिये परमात्मा अंगूठे जैसे ताप से परिमित समफा गया हैं। इसप्रकार सीघा शब्द 
द्वारा प्रमितरूप में उसका वर्णन है। निश्चित है, कि यह परब्रह्म का वर्णन है। यद्यपि 
जीवात्मा का वहां निवास है, पर वह विद्व का नियन्‍्ता संभव नहीं, इसलिये वक्त 
चर्णन जीवात्मा का नहीं समझा जायगा । किसी ऐसे पद का प्रयोग होने पर-जो विभिन्न 
अर्थों का बोधक है-प्रसंग उसके अनुकूल अर्थ का निदचायक होता है । समस्त विश्व का 
निर्वाष ईशिता होना, ब्रह्मा के अतिरिक्त भन्यत्र संभव नहीं। इसलिये प्रस्तुत प्रसंग का 
“अंगुष्टमात्र" पद ब्रह्म के वर्णन में प्रयुक्त हुआ है, यह स्पष्ट है। 


ब्रह्म समस्त विव्व का ईश्षिता व नियन्ता है, इस तथ्य का प्रतिपादत वेद तथा 
वैदिक साहित्य में विस्तार के साथ हुआ है। ऋगद [१०।१२१॥३ ] में कहा-- 
यः प्राणतों निमिषतों सहिस्मेक इद्राजा जगतो बसूव १ 


सूत्र २५] प्रथमाष्याये तृतोयः पादः श्र७ 


य ईशे अ्रस्थ द्विपदशचतुष्पद:," 

जो चराचर जगत्‌ और समस्त प्राणियों का एकमात्र नियन्‍्ता व ईशिता है, उस 

परमात्मा की हम स्वुति करते हैं। इसीप्रकार अथर्ववेद [१०।८।१ ] में बताया-'यो 

भृतज्च भव्यउ्च सर्व पद्चाधितिष्ठति' वह समस्त भूत वर्तमान एवं भविष्यत्‌ काअधि- 

ध्छाता है। इस विषय में निम्नस्थल द्रष्टव्य हैं-अथर्ववेद [११४१ |, बृहदारण्यक उप- 

निषद्‌ [२।५।१४; ४४२२; ५।६॥१] आदि। इसलिये अंगुष्ठमात्र कहा गया समस्त 
जगत्‌ का ईशिता परब्रह्म होसकता है, जीवात्मा नहीं । 

“अंगुष्ठमात्र' पद का प्रयोग कहां परमात्मा और कहां जीवात्मा के लिये हुआ है, 
इसका निर्णय उस वर्णन एवं प्रसंग के आ्राधार पर होजाता है। जैसे उक्त प्रसंग में भूत 
भव्य का ईशिता कहे जाने से परमात्मा का बोध होता है, ऐसे ही 'अथ सत्यवतः कायात्‌ 
पाशबद्धं वश यतम्‌ । अंगुष्ठमाज पुरुष निद्चकर्ष यमो बलात्‌' [महाभारत* ३२६७।१७ ] 
इत्यादि स्थलों में 'अ्रंगुष्ठमात्र' पद से जीवात्मा का बोच होता है। मृत्युसमय आने पर 
जीवात्मा शरीर से बाहर जाता है, सर्वव्यापक परमात्मा नहीं | इवेताइवतर [५5८] में 
पहले 'प्राणाधिष: संचरत्ति स्वकर्म भि:' ग्राणाधिप-जी वात्मा अपने कर्मों के अनुसार संचरण 
करता है, कहकर 'अंगुष्ठमात्रों रवितुल्यरूप: संकल्पाहंकारसभन्वितों यः।! इत्यादि 
कण्डिका द्वारा 'अ्ंगुष्ठमांत्र' पद से जीवात्मा का कथन है। 

कठ उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग [४१२] के समान आगे [६।१७] 'अंगुष्ठमात्र' 
प्रद का प्रयोग परन्रह्म के लिये हुआ है। वहां जीवात्माओं के हृदय में उसे सदा अन्दर 
उपस्थित रहनेवाला बताया है, और कहा है-उसे इस शरोरसाम्बन्ध से सर्वधा पृथक्रूप 
में समभला चाहिये। हृदय में रहते हुए भी जीवात्मा के समान द्वरीर से उत्का कोई 
लगाव नहीं रहता । तात्पयँ यह, कि जैसे जीवात्मा ज्ञारीरिक विकारों से अभिभूत होता 
है, परमात्मा वसा नहीं होता । वह शुद्ध और अमृत है, यह वर्णन परमात्मा का संभव है। 
यहां उसे अंगुष्ठमात्र कहा है ॥॥२४॥। 

किष्य जिज्ञासा करता है, सर्वव्यापक परब्रह्म को 'अंग्ुष्ठमात' रूप में वर्णन 
करने की आवश्यकता क्यों हुई ? झ्राचायय सूत्रकार ने समाधान किया-- 


हृचपेक्षया तु मनुष्याधिकारत्वात्‌ ॥२४॥ 

[हृदि| हृदय में [अपेक्षया | अ्रपेक्षा से [तु] तो [मनुष्याधिकारत्वात्‌ ] मनुष्य- 
मात्र का अधिकार होने से। परमात्मा का अंगुष्ठमाजरूप से शास्त्रीय वर्णन हृदय में 
जीवात्माद्वारा उसके साक्षात्कार होने की अपेक्षा से है, स्वतस्त्ररूप से नहीं; क्योंकि 
१. महावोर प्रिंटिंग प्रेस, लाहौर से विक्रम संवत्‌ १९९३, में प्रकाशित संस्करण के 

झ्राधार पर । 


श्श्द स्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पृत्र २६ 


जास्त्रवणित साक्षात्कार में सनुष्यमात्र का अधिकार है । 

क्षास्त्र मनुष्यमात्र के लिये है। केवल सानव का शास्त्र में अधिकार है, अन्य 
प्राणियों का नहीं । मानव एकमात्र ऐसी योनि है, जिसके लिये शास्त्र का प्रवचन है । 
परमात्मा को जानते के लिये जीवात्मा इसी योत्रि को प्राप्त कर समर्थ होता है। 
जीवात्माओं के कल्याण के लिये बेदादि ज्षास्त्रों का उपदेश हुआ है, परन्तु उनके अध्ययन 
और सममते में जीवात्मा मनुष्ययोनि को प्राप्त होकर अ्रधिकारी होता है, श्रन्य योनियों 
में यह योग्यता नहीं रहती, वे केबल भोग योनियां हैं. यह सृष्टिक्रम की एक व्यवस्था है। 

मानवदेह को प्राप्तकर जीवात्मा देह के जिस भाग में निवास करता है, उसका 
नाम 'हृदय' अथवा हद है। बाह्यविषयों के समस्त ज्ञान का आहरण इसी प्रदेश में 
होता है, इस निमित्त से इस भाग का यह नाम है। ज्ञानों का आहरण यहां इसी कारण 
होता है, क्योंकि यहां चेतन आत्मा का निवास है, और ज्ञान का सम्बन्ध चेतनतत्त्व से 
रहता है । जब चेतन जीवात्मा को परतह्म की जिज्ञासा होती है, वह अपने निवास-हृदय- 
देश में उसे जानने में समर्थ होता है, और कहीं जानने का प्रश्न नहीं उठता, क्योंकि 
परिच्छिनन जीवात्मा जहां विद्यमान है, उससे अन्यत्र स्थान में ब्रह्म का जानना संभव 
नहीं । इसलिये जीवात्मा के श्रवस्थान उस हृदय की अपेक्षा से सर्वग्यापक परमात्मा का 
शास्त्र में 'अंगुष्ठमात्र' रूप से वर्णन है। सूत्र का 'तु' पद इस भर्थ का बोधक है, कि 
सर्वव्यापक परज्रह्म का ऐसा वर्णन स्वतन्त्ररूप से श्रर्थात्‌ तिरपेक्ष अपने निजीरूप से नहीं 
किया जासकता । झास्त्र में केवल मनुष्य का अधिकार होने के कारण मनुष्य-हृदय कौ 
अपेक्षा से वैसा वर्णन है, यह स्पष्ट होता है ॥२५॥ 

क्षिष्य आशंका करता है, ब्रह्म को सर्वव्यापक मानकर अंग्रुष्ठमात्ररूप में 
उसके वर्णन की उपपत्ति के लिये कहा गया, कि यह जीवात्माद्गवारा की जाने वाली ब्रह्म 
कौ उपासना तथा उसके साक्षात्कार होने की अपेक्षा से किया मया है। तब इससे यही 
परिणाम निकलता है, कि जीवात्मा का ब्रह्म से सम्बन्ध इसी रूप में होसकता है, फिर 
ब्रह्म को मुख्यरूप से अंगुष्ठमात्र क्यों न मान लिया जाय ? जीवात्मा के समान ब्रह्म की 
अवस्थिति भी हृदयदेश में रहे ? आचार्य सू्कार इसका समाघान प्रस्तुत करता है--- 


तबुपथेपि बादरायणः सश्मवात्‌ ॥२६॥ 

[तदुपरि] उससे ऊपर [अ्रपि] भी [बादरायण: ] बादरायण आचार्य [सम्म- 
बात्‌] सम्भव होने से । सूत्रकार आचार्य व्यास कहता है, कि हृदय से बाहर भी परख्रह्म 
उसी रूप में विद्यमान रहता है, कारण यह है, कि ब्रह्म के विषय में यही स्थिति संभव है । 

सूत्र के 'तत्‌' पद से पूर्वक़ूत्रगत 'हृत्‌' पद का परामझं होता है, हृदय के ग्रन्दर 
और उसके बाहर भी परब्रह्म विद्यमात रहता है, क्योंकि उसके अस्तित्व के विषय में 
यही स्थिति संभव होसकती है । इस द्य को सूत्रकार ने अ्रपना नाम देकर प्रकट किया । 
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प्राचीन भ्राचार्यों में यह प्रथा रही है, कि श्रपनी रचना में जहां वे किसी प्रस्ताव्य अर्थ पर 
अधिक बल देना चाहते हैं, तो उसको अपने नाम से प्रस्तुत करते हैं। इससे यह स्पष्ट होता 
है, कि सूजकार परत्रह्म की प्रंगुष्ठमात्र रूप में अथवा हृदयदेश में अवस्थिति के वर्णन को 
मुख्य न मानकर न॑मित्तिक मानता है। किन निमित्तों के आधार पर ऐसा वर्णन हआ है, 
यह अभो पीछे स्पष्ट कर दिया गया है। स्व्ररुप से ब्रह्म सर्वत्र एक समान व्याप्त रहता 
है, यही वास्तविक स्थिति है। इस विषय में अन्य किसी स्थिति की संभावना नहीं की 
जासकती ! 

यदि हृदयदेश्ष में ब्रह्म के वर्णत के. आधार पर यह समझा जाय, कि वह हृदय- 
देश में परिच्छिन्न है, तो शास्त्र के प्रारम्भ में जगत्‌ के जन्म आदि का हेतु मानकर बह्म 
का जो उपपादन किया है, वह अनुपपन्‍त होगा; क्‍योंकि कोई परिच्छित्नतत्त्व अनन्त 
जयत्‌ का निर्माण करने में सर्वेथा ग्रक्षम रहता है। जगत्‌ की रचनाप्रक्रिया को समभने 
वाले आचार्यों ने निश्चितरूप से परब्रह्म को जगत्‌ का हेतु माना है; इसलिये ऐसा बह्म 
स्वरूप से परिच्छित्त अथवा एकदेज्ी नहीं होसकता । फिर उसके परिच्छिन्न होने में मह्‌ 
भी आपत्ति है, कि उसको अनेक माना होगा। उपासक अनेक जीवात्मा के समात 
प्रत्येक हृदय में उपास्य अथवा जिज्ञास्पतत्त्व परमात्मा को भ्रलग मानने पर बह भी 
अनेक होगा । अनेक परमात्मा मानना उपनिषद्‌ में दुःख का कारण बताया है-'मृत्यो: 
स॒ मृत्युंगच्छति य इह नानेव पह्यति' [कठ० ४॥१०] । इसलिये बह ब्रह्म एकमात्र है, 
प्रौर समानरूप से सवंत्र व्याप्त रहता है। अन्दर और बाहर सब जगह उसकी व्याप्त 
का वर्णन वेद [यज्ु० ४०५] में किया-तदन्तरस्य सरवस्य तद्ु सर्वस्यास्य बाह्मतः ।/ 

आचार्य शंकरद्ाारा की गई इस सूत्र की व्याख्या प्रसंग के अनुकूल नहीं है। 
उपासना आदि की दृष्टि से बह्म की अंगुष्ठमात्रता अ्रथवा हृदयदेश में श्रवस्थिति का 
प्रतिपादन कर स्वरूप से उसकी सर्वेव्यापकता का प्रस्तुत सूत्र में उपपादन किया है । 
परन्तु आचार शंकर ने गतसूत्र के 'मनुष्याधिकारत्वात्‌' इस समस्त एक हेतुपद के आधे 
भाग मनुष्य का परामर्श श्रस्तुत सूत्र के 'तत्‌' पद से मातकर सूत्र का अर्थ किया- 
मनुष्यों से जो ऊपर देवता हैं उनका भी त्रह्मविद्या में ग्रधिकार है। 

आचार्य के इस व्यास्यान में ग्नेक दोष हैं। प्रथम एक समस्तपद के अंदर का 
'तत्‌' सर्वनाम से परामंज अशास्त्रीय है। फिर दूसरे अंश “अधिका रत्वात्‌' की विभक्ति 
प्र अत्यय की उपेक्षा कर केवल 'अधिकार' पद का अनुवत्तन मानकर प्रस्तुत सूतमें उसका 
उपयोग किया है, जो वावययोजना के विषय में आचार्य का बलात्कार कहा जासकता 
हैं। तीसरी बात है, 'तदुपरि' पद को 'मनुष्योपरि” सानकर उसका अर्थे-'देवताप्रों का! 
कैसे कर लिया ? पदान्तर का अ्रध्याहार किये विना ऐसा अर्थ न होगा | अध्याहार 
तभी अपेक्षित होता है, जब वत्तमान पद पूर्ण एवं उपयुक्त अर्थ को प्रकट करने में अस- 
सर्च हों। चौथी आपत्ति-जो अ्रधिक महत्त्वपूर्ण एवं विचारणीय है-यह है, कि श्राचार्य 
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के सन्मुख देवता का स्वरूप स्पष्ट है, ऐसा प्रतीत नहीं होता। भ्रमले सूत्र की व्याख्या 
में इसका उपयुक्त विवेचन प्रस्तुत है। समस्त वेदादि झास्त्र मानव के लिये हैं, किन्हीं 
कल्पित अदृश्य देवों के लिये नहीं । पांचवां दोष है, प्रसंग के विना आचार्य ने इस विषय 
को यहां बलात्‌ उभार लिया है। आगे कतिपय सूत्रों तक अभी यही प्रसंग चालू है, कि 
ब्रह्म की अंगुष्ठमात्रता और सर्वेव्यापकता के वर्णन की परिस्थिति क्‍या है ? शास्त्र का 
मुख्य उद्देश्य ब्रह्म के स्वरूप का उपपादन करना व उसे समभाना है। ब्रह्मविद्या में 
अधिकार किसका है? यह बात अस्तुत प्रसंग से कोई सम्बन्ध नहीं रखती । ब्रह्मविद्या में 
अधिकार होने की चर्चा का उपयुक्त स्थान शास्त्र के प्रारम्भ में होसकता था, यदि इस 
विषय की चर्चा सूअ्षकार को भ्रपेक्षित होती । यह प्रसंग यहां पर बलात्‌ उभारा गया है, 
जो वस्तुत: उत्प्रकरण है ॥२६॥ 

शिष्य श्राग्का करता है, गत श्रसंग में परमात्मा को स्वरूप से सर्वव्यापक तथा 
जीवात्माद्वारा उसकी उपासना के लिये उपास्थ एवं साक्षात्करण को भावना से हृदय- 
प्रदेशस्थित अ्रंग्रुष्ठमात्र माना गया है | जीवों के प्रति ब्रह्म की इन दोनों स्थितियों में 
विभिन्न प्रकार से विरोध आता है। यदि सर्वव्यापक ब्रह्म हृदयदेश में ग्रवस्थित होने से 
अंगुष्ठमात्र है, तो जगत्‌ के रचतारूप कर्म में विरोध होता है, क्योंकि अंगुष्ठमात्र ब्रह्म- 
द्वारा जग्रत्‌ की रचना उपपन्न नहीं होसकती । यदि ब्रह्म स्वरूप से सव॑व्यापक अपेक्षित है, 
तो सर्ग के आदिकाल में जो वह किन्हीं जीवात्माश्रोंद्रारा वेद का प्रादुर्भाव करता है, 
उसमें विरोध होगा; क्योंकि जीवात्माओं में शब्दरूप वेदज्ञान का संक्रमण हृदयदेश में 
संभव है, जिसका ब्रंद्या की सर्वव्यापक स्थिति से विरोध होगा । उक्तरूष से ब्रह्म की 
स्थिति के वर्णन में कमंविषयक तथा शब्दविषयक विरोध प्रत्तीत होता है। आरा सूत्र- 
कार इस श्राशंका का समाधान यथाक्रम आशंकानिर्देशपूर्वक अ्रगले दो सूत्रों से प्रस्तुत 
करता है | उनमें पहला सूत्र है-- 

बिरोध: कर्मणीति चेन्नानेकप्रतिपत्तेदेशनात्‌ ॥॥२७॥॥ 

[विरोध:] विरोध [कर्मेणि] कर्म में [इति चेत्‌| यह यदि (कहों, तो) [न] 
नहीं, [अ्नेकप्रतिपत्ते: ] अनेक प्रतिपत्ति-सिद्धि-शक्ति के [दर्श्ननात्‌] देखे जाने से । ब्रह्म 
के उक्त द्विविष वर्णन में कर्मंविषमक विरोध यदि कहो, तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि ब्रह्म 
की अनेक-अनन्त शक्ति देखी जाती हैं । 

गत भ्रसंग में स्वेब्यापक जहा को उपासना व साक्षात्कार की दृष्टि से अंगुष्ठसात्र 
बताये जाने का उपपादन किया | इस आधार पर जिज्ञासु शिष्य ने आशंका प्रस्तुत की, 
कि अ्रंगुष्ठसात्र ब्रह्म अपने जगद्ववनारूप कर्म में असमर्थ होगा, यदि ब्रह्म अंग्रुष्ठमात्र है, 
तो उसके द्वारा यह जगद्नचनारूप काय॑ संपन्न नहीं किया जासकता ॥ यदि यहू माना 
जाता है, कि जगद्रचनारूप कार्य उसीके द्वारा होता है, तो उपनिषदों में उसका श्रंगरुष्ठ- 
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मात्ररूप में वर्णण असमझ्जस कहा जायगा | वह अंगुष्ठमात्र माना जाय, और जगत्‌ का 
रचयिता भी; यह परस्पर विरुद्ध है। 

आशंका के स्वारस्य को स्पष्ट करते हुए सूत्रकार ने समाधान किया, कि उप- 
निषदों में ब्रह्म के अंगुष्ठमात्रवर्णन से उसके सर्वव्यापक एवं सर्वश्क्तिमान्‌ रूप में कोई 
अन्तर नहीं आता | उसका अंगुष्ठमात्र-वर्णनण किसी विशेष निमित्त से हुआ है । जिसका 
उपपादन गत प्रसंग में है। इसका यह अभिप्राय नहीं, कि उसके अनन्तशक्ति स्वरूप में 
कोई अ्रन्तर होजाता है। उसकी अनन्तशक्तियों का उसीप्रकार तब भी दशेन होता है । 
यदि विचारक की दृष्टि में इस स्थिति का थोड़ा आभास हो, कि ब्रह्म जगत्‌ की रचना 
कैसे करता है; तो उसका म्रंगृष्ठमातनवर्णन उसके जगद्गचन्ाकर्म में किसी विचारक को 
विचलित व व्यशित नहीं करपाता | अनन्तश्क्ति सर्वेव्यापक ब्रह्म जगत्‌ के उपादान 
प्रकृति-तत्त्व में प्रेरणा कर उसे जगद्गूप में परिणत करता है। ब्रह्म उत्त प्रेरणा का मूलखोत 
है। उसके नैधित्तिक अंग्रुष्ठमात्र वर्णन के साथ इस स्वरूपस्थिति का कोई विरोध नहीं 
है। अंगुष्ठमात्र-वर्णन के भ्रसंग में जिज्ञासु को यह तथ्य मुलाना नहीं चाहिये। 

सर्वव्यापक परबह्म मानने पर भी जगद्गचनारूप कर्म में विरोध संभव है | समस्त 
जगत्‌ प्रकृति का परिणाम हैं, प्रकृति जड़ है, उसमें जब तक क्रिया उत्पन्न न की जाय, 
उसका परिणाम संभव नहीं | स्वंब्यापक जहा चेतन होता हुआ भी स्वयं निष्क्रिय होने से 
प्रकृति में क्रिया का उत्पादक नहीं माना जाना चाहिये | कोई सक्रिय हीं निष्किय पदार्थ 
में क्रिया का उत्पादक देखा जाता है। सक्तिय अहव निष्किय रथ आदि यान में किया का 
उत्पादक होता है । निष्क्रिय रथ स्वयं अपने में अथवा अन्यत्र क्रिया का उत्पादक नहीं 
होता । सर्वव्यापक ब्रह्म निष्क्रिय है, यह शास्त्र में वणणित है-'अनेजदेकम्‌' [यजुर 
४०४ |, वह एकमात्र बहा 'अ्रनेजत्‌' है, क्रियारहिंत है | स्वेताइवतर उपनिषद्‌ [६।१६] 
में कहा-“निष्कलं निष्क्रियं शान्तम्‌' वह ब्रह्म अवयव व जिया से रहित शान्त है । इस- 
लिये सर्वव्यापक ब्रह्म निष्क्रिय होने से प्रकृति में क्रिया का उत्पादक नहीं होना चाहिये । 
तब प्रकृति का परिणाम न होगा, जगत की रचना न होगी। इसप्रकार ब्रह्म के उक्त स्व- 
रूप के वर्णन से जगद्गचनारूप कर्म में विरोध भाता है, जबकि शास्त्र के प्रारम्भ में बताया 
जया, कि वह जगत्‌ के जन्मादि का हेतु है । 

ऐसी आशंका का समाधान सूवकार ने सूत्रगत हेतुपदों से प्रस्तुत किया । प्रनेक 
ज्क्तिसम्पन्न होने से सर्वव्यापक ब्रह्म प्रकृति में क्रिया उत्पन्न करने के लिये समर्थ रहता 
है। सब्बव्यापक ब्रह्म में एकदेश से देशान्तर में प्राप्तिख्प क्रिया के होने का प्रदन नहीं 
उठता, इस दृष्टि से निष्क्रिय होते हुए भी ब्रह्म चेतन होने से प्रकृति में क्रिया उत्पन्न 
करने के लिये समर्थ है, जिसके विषय में कहा गया-'परा&स्य शझ्क्तिविविधैव श्र्‌यत्ते, 
स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च' [झवे० ६॥८], उस परब्रह्म की भ्रसीम शक्ति विविध 
प्रकार की सुनी जाती है, उसकी ज्ञानरूप शक्ति ही क्रिया हैं। चेतन होने से वह भ्रनन्त- 
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शक्ति परमात्मा प्रकृति का प्रेरित करता है, उससे साम्य भ्रवस्था का त्यागकर विषम 
अवस्था को प्राप्त प्रकृति जगत्‌ के रूप में परिणत होजाती है। परख्रह्म के अनन्तज्क्तिखूप 
का वर्णन वेदों में देखा जाता है । ऋग्वेद [ १।१५४।१ ] में कहा-- 
“विष्णोनु' क॑ वीर्याणि प्र वोच यः पाथिवानि विमसे रजांसि 

उम्र सर्वव्याप्क ब्रह्म की शक्तियों का कैसे कथन करूं, जिसने पृथिव्यादि समस्त 
लोक-लोकान्तरों कौ रचना की है। यही ऋचों यजुर्वेद [५।१८] तथा अ्रथव॑वेद 
[७।२६।१ | में उपलब्ध है । इसीप्रकार ऋग्वेद [६॥४७।१८ | में भ्रन्यत्र कहा-- 

रूप रूपं प्रतिरपो बभूब तदस्य रूप॑ प्रतिचक्षणाय ॥ 
इन्द्रों मायानिः पुरुरूप ईयते युक्ता हास्य हरयः वाता बच्य ॥ 

विदृव में जितनी अ्न्तनिविष्ट दिव्यशक्तियां कार्य करती हैं, वह सब परब्रह्म 
परमात्मा के वास्तविक स्वरूप को प्रकट करने के लिये हैं । वह सर्वशक्ति परमात्मा अपनी 
विविध शक्तियों से सर्वत्र व्याप्त है, उसका सामर्थ्य अपरिमित है। इसी भाव को अन्यत्र 
ऋग्वेद [ ८।२४।२१] में स्पष्ट कहा-'यस्या सिताचि वीर्या, जिसके वीय॑ भ्रमित हैं, जिसकी 
वाक्तियां अपरिमित हैं, ऐसा वह्‌ सर्वेदवर्ययुक्त परब्रह्म है । रचना के लिये प्रकृति को प्रेरित 
करने वाले चेतनतत्त्व का स्वंव्यापक होना अत्यावश्यक है। परिच्छिन्नतत्त्व सर्वत्र विस्तृत 
अक्वतितत्त्वों को जगद्गचना के लिये प्रेरित करने में अक्षम रहेगा । वह अनन्त [विश्व में 
फंले हुए सृधमातिसूक्ष्म उपादानतत्त्वों में अ्नन्तनिविष्ट हुआ समस्त विश्व का निमन्त्रण व 
संचालन करता है । सर्वव्यापक होने के कारण वह जगद्चना में समर्थ होता है, इसलिये 
जगद्गचनारूप कर्म में ब्रह्म का उक्त स्वरूप मानने से किसी प्रकार के विरोध की संभावना 
नहीं होसकती । इसी भावना से बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [३।७।१ | के भ्रन्तर्यामी ब्राह्मण 
में प्रतिपादत किया-- 

“य इस ज लोक परं च लोक॑ सर्वाणि च भूतानि योपतरो यमयति ॥' 

जो इस लोक परलोक और सप्स्त भरूतों को उनमें अ्रन्ततनिविष्ट हुआ उनका 
नियमन करता है, वह अन्तर्यामी तत्त्व परब्रह्म है। उसको जानलेने पर सब कुछ जान- 
लिया जाता है। फिर अन्य किसी को जानने की अपेक्षा नहीं रहती | विद में अ्रन्तनिविष्ट 
होकर सब का नियमन करना सर्वेव्यापंक व सर्वेशक्ति होने के बिना असंभव है। इसलिये 
ब्रह्म का उक्त स्वक्ृप स्पष्ट होते पर जगद्रचनाकर्म में किसी प्रकार के विरोध की भाशंका 
नहीं होनी चाहिये । 

आचाये झंकर ने छब्बीसवें सूत्र की व्याश्या की है-मनुष्यों से ऊपर देवताओं 
का भी वास्त्र में अधिकार है। पहले देवों के अधिकार का विषय सामान्यरूप से 'शास्त्र' 
कहकर फिर उसे केवल 'ब्रह्मज्ञान' अथवा 'ब्रह्मविद्या' विषय में सीमित कर दिया है। 
देवों को देहघारी व्यक्ति माना है। उनके उपनयन और वेदाघ्यय आदि नहीं होते, 
कयोंकि वेद उन्हें स्वयं प्रतिभात रहते हैं। इसशप्रकार 'ब्रह्मविद्या' में हे / का अ्रधिकार 
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अबाघ है | 

इसके अनुसार श्राचार्य शंकर ने सत्ताईसवं सूत्र की व्यासश्या की-देहघारी देवों 
का ब्रह्मविद्या में श्रधिकार मानने पर यागादि कर्मों में मी उनका सहयोग माना जाय; 
तब यज्ञों में ऋत्विकू आदि के समान इन्द्र आदि देव भी भज्भाव से उपस्थित हों । ऐसा 
मानने पर कर्म में विरोष होगा, क्योंकि इन्द्र श्रादि स्वरूफ से कहीं यज्ञादि में उपस्थित 
नहीं देखे जाते; श्रौर न यह सम्भव है, एकसाथ होनेबाले बहुतसे यागों में स्वरूप से एक 
इन्द्र की उपस्थिति अ्रनुपपन्न होंगी । इस पूर्वपक्ष का समाधान आचाय॑ ने सूत्र के उत्तर 
भाग के आधार पर किया-एक ही देव एकसाथ अनेक स्वरूपों को प्राप्त होसकता है, 
ऐसा देखा जाता है । स्मृति नाम से दो इलोक प्रमाण देकर आ्राचार्य ने स्पष्ट किया, कि 
अधिमादि ऐडवर्य को प्राप्त योगी अपने ग्रतेक झरीरों की रचना करसकता है, फिर जो 
स्वभावत: सिद्ध देव हैं, उनके अनेक शरीर एकसाथ घारण करलेने के विषय में कहना 
ही क्या | वे तो अनायारा ऐसा करसकते हैं, और एकसाथ अनेक यागों में उपस्थित 
होसकते हैं । 

इन सूत्रों की तथा इन्हीं के अनुसार अगले कतिफ्य सूत्रों की श्राचार्यद्वारा की 
गई व्याख्या चिन्तनीय है । इस व्याख्या में अनेक विप्रतिपत्ति उभरकर सामने ग्राती हैं- 

१--इसका निदेश प्रथम [सू० २६ | करदिया गया है, कि छब्बीसवें सूत्र के 'तत्‌' 
पद से 'मनुष्य' पद का परामर्ज अज्ञास्त्रीय है । इसप्रकार आचार्यद्ारा किये गये भ्रथे 
को आधारशिला ही शिश्विल है । 

२-दैवों का अधिकार केवल 'ब्रह्मविद्या' में बताया गया, तब उसके आधार 
पर यागादि कम में विरोध की आशंका उठाना अ्रप्रासंगिक है। आचार्य के अनुसार 
ब्रह्मविद्या का थागादि से कोई सम्बन्ध नहीं, दोनों का क्षेत्र सर्वथा विभिन्न है, बह्मविद्या 
में अधिकारी देव का कमंक्षेत्र से क्या सम्बन्ध ? इसके अनुसार छब्बीसः सूत्र की संग्रति 
सत्ताईसवें सूत्र के साथ कोई नहीं होती । फिर यागादि कम एक अनुष्ठानमाज हैं, इनके 
कर्त्ता के साथ इनका सीधा सम्बन्ध है। देवतावादियों के विचार से भी यागादि में 
ऋत्दिक झ्रादि के समान देहघारी देवों का सक्रिय सहयोग देना भ्रभिवाडिछत नहीं होता। 

३--आचार्य को सूत्र के हेतुपदों का उक्त अर्थ करने में स्वयं सन्‍्तोष नहीं हुगा, 
तब उसने इन पढों की दूसरी व्यास्था प्रस्तुत की है | स्पष्ट है, सूत्रकार का आशय ऐसी 
व्याख्या में नहीं हैं । उसका लट्ष्य ब्रह्मास्वरूप का विवेचन अस्तुत करना है | फलतः आदि 
के सूत्रों [२, ३] में जो ब्रह्मास्वरूप का निर्देश है-उपनिषद्‌ के अंगुष्ठमात्र वर्णन से- 
उससें जो विश्रतिपत्ति प्रतीत हुई; उन्हीं का समाघान इन सूत्रों [२०, २८] में प्रस्तुत 
किया गया है। आचायं की व्यास्या सूत्रों थें निहित इस सवा रस्य से दूर जापड़ी है। 

४--इस भ्रसंग में सबसे महत्त्वपूर्ण बात देवताओं के विषय में जानने की है । 
ऐसा प्रतीत होता है, कि आचाये ने इस विषय में कल्पनामूलक परम्परा का अनुस्तरण 
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किया है, देवस्वरूप की वास्तविकता की ओर ध्यान नहीं दिया। देवताओं का भ्राकार- 
विषयक चिन्तन व वर्णन विभिन्न शास्त्रों में अनेकत्र उपलब्ध होता है । उसका आलोडन 
कर तथ्य पर पहुंचना विचारक का कार्य एवं लक्ष्य है । 

देवताबादी आ्राचार्य ऐसा मानते हैं, कि जैसे हमारे शरीर का स्वामी एक 
जीवात्मा है, ऐसे ही सूयं, चन्द्र आदि का अधिष्ठाता एक जीवात्मा है, जिसने उपासना 
के बल से इस पद को प्राप्त किया है ! जैसे एक मानव वेह पर उसके अ्भिमाती जीवात्मा 
का पूरा श्रविकार है, ऐसे ही सूर्य ग्रादि में उसके अमभिमानी अधिष्ठाता जीवात्मा का 
उसपर पूर्ण अधिकार है। यही “सूर्यदेवता' कहाजाता है । इसीप्रकार पृथ्चिवी तथा नक्षत्र 
आदि लोक-लोकान्तरों में प्रत्येक पिण्ड का एक अभिमानी अधिष्ठाता जीवात्मों माना 
गया है । इन्द्र आदि कोई ऐसे ही देवता हैं । ये सब देवता उस परंब्रह्म परमात्मा के 
शासन में रहते हैं, जिसने इतकों इस ग्रधिकार पर नियुक्त किया है, वह इनका एकमात्र 
अपिपत्ति महादेव है। इन देवताश्रों को कर्म में श्रधिकार नहीं, पर क्द्मा का साक्षात्कार 
करना इनके लिये अभी शेष है । ब्रह्मस्राक्षात्कार होजाने पर ये अपने अधिकार को सर्ग- 
कालपयंन्त निभाते हैं, सर्गंसमाप्ति पर मुक्ति में चलेजाते हैं। सर्गान्‍्तर में ऐसे अन्य 
जीवात्मा उस अधिकार पर नियुक्त करदिये जाते हैं । इन देवताओं की विभिन्न श्रेणी हैं, 
इनमें सर्वोच्च देवता 'हिरण्पगर्म' नामक है । 

देवताविषयक महू वर्णन प्रस्तुत प्रसंग के झाचाय॑ शंकर के भाष्य तथा अन्य 
वर्णनों के आधार पर पअतिसंक्षेप से पस्तुत किया है । इसपर विचार करना चाहिये, इसमें 
वास्तविकता क्या है? ऐसे देवों को देहधारी मानने पर यह समस्या सामने श्राती है, 
कि इनके देह का भ्राकार क्‍या होता है ? जिस पिण्ड का जो जीवात्मा अभिमानी अधि- 
प्ठाता है और देवतारूप में प्रतिष्ठित है, वह पिण्ड हीं उसका देह हैं, श्रथवा उससे 
अतिरिक्त कोई भिन्न आकार का देह है ? यदि यह दूसरे प्रकार का देह माना जाता है, 
तो उसके अस्तित्व भ्रौर आ्राकार के विषय में कोई प्रमाण श्रभीतक ज्ञात नहीं होसका। 
कल्पना कुछ भी कीजाय, पर श्राजतक विद्वानों नें उस्त विषय में निर्णय कुछ नहीं किया। 
फिर उन बेहों के भौतिक अथवा भ्रभौतिक होने का तथा देवों की एकप्रकार की श्रेणी 
व कोई वर्ग मानेजाने पर उनके देहों की समानता एवं विषमता आदि के विकल्पों और 
उनके कारणों का उपपादन करना भ्रशक्‍्य होगा । तब उन देवों को देहधारी माननेवालों 
के लिये सीधा मार्ग यही है, कि उन पिण्डों को ही उनका देह माना जाय ! ऐसी अवस्था 
में उन देहों के मान्वदेह के समान हाथ, पैर या सिर झादि अंगों कौ कल्पना निराघार 
होगी । पृथिदी, सूर्य, चन्द्र आदि पिण्डों में मानवदेहाबयवों के समान अवयवबों की कल्पना 
का कोई आधार दिखाई नहीं देता । औपचारिकरूप में कल्पना कर कबि के ढाब्दों में 
ऐसा वर्णन भले होजाय, पर उसका वस्तुसत्ता से कोई सम्पर्क नहीं रहता । ऐसी स्थिति 
में ऐसे देवों की श्रौर उनके देहों की कल्पना अत्यन्त चिन्तनीय है । 
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इन्द्र और वरुण आदि देवों के विषय में भी यही स्थिति है। इन्द्र और वरुण 
आदि कौनसे लोक के देवता हैं, यह निश्चय नहीं है । भ्राचार्यों ने उन्हीं के नाम से लोकों 
की कल्पना करली है-इन्द्रलोंक, वरणलोक आदि | पर यह जिज्ञासा होने पर कि ये 
लोक कहां हैं ? ग्रतत्त ब्रह्माण्ड में कहीं भी इनकी स्थिति मानली जाती है, पर केवल 
ऐसा मानलेना वस्तुसत्ता के विचार से कोई विश्येष महत्त्व नहीं रखता। फिर इन्द्र आदि 
के देह वे लोक-पिण्ड झादि ही हैं, तो उनमें हाथ, पैर आदि अ्रवयवों की कल्पना का 
कोई भ्राधार प्रतीत नहीं द्वोता; पर शास्त्र में ऐसा वर्णन उपलब्ध होता है-ब्रजजहस्तः 
पुरन्दर:' हाथ में बच्चन उठानेवाला इन्द्र | यदि ऐसे वर्णनों की तथ्यता को स्क्रीकार किया 
जाता है, तो निश्चित ही लोक-पिष्डों को देवों का देह मानने का कोई आधार नहीं रहता। 
फिर आजाय॑ शंकर ने उपनिषदों से स्वयं ऐसे उल्लेख प्रस्तुत किये हैं, जिनमें इन्द्र का 
ब्रह्मचयं पालन करने तथा भृगु का अ्रपते पिता वरुण के पास ब्रह्मविद्या की शिक्षा के लिये 
जाने का वर्णन है । इससे स्पष्ट है, कि ब्रह्मविद्या की प्राप्ति के लिये मानव के समान 
देवों कौ भी ब्रह्मचर्यपालन आदि साधनों का अनुष्ठान अपैक्षित माना जाता रहा हैं, 
जो प्रूथिदी, सूर्य श्रादि पिण्डों के अभिमानी जीवात्माझ्रों की उनके अधिष्ठातारूप और 
देवरूप में कल्पना करने पर सर्वथा असम्भव है। वरुण और उसके पुत्र मृगु के वर्णन से 
यह भी स्पष्ट होता है, कि मानव के समान देवों में सदृश् सन्तति-प्रजनन की मान्यता को 
उपनिषत्कार ऋषियों ने स्वीकार किया है | यह स्थिति भी 'प्रथिवी-देवता' और 'सूर्य- 
देवता' आदि के रूप में सर्वथा असम्भव है। 

इस विवेचन से स्पध्ट परिणाम सन्‍्मुख आजाता है, कि मानवसमाज के समान 
देवों का कोई समाज है। आचार्य शंकर ने 'इन्द्र' आदि पदों को 'सेनतापति' आदि पदों के 
समान किन्‍्हीं निमित्तविशेषों से प्रयुक्त गाना है! । जैसे 'सेनापति' पद का प्रयोग प्रत्येक 
उस व्यक्ति के लिये किया जाता है, जो सेना के संचालन व व्यवस्थापन आदि कार्य के 
लिये एक विश्षिष्ट पद पर नियुक्त किया गया हो; 'इन्द्र' आदि पद भी इसीप्रकार के हैँ । 
इससे स्पष्ट है, कि देंवों का समाज मानवसमाज का ही एक अंग है, जो किन्हीं विशेष 
कारणों से उस पद पर पहुंचता है। उनमें भी विशिष्ट गुणों से श्रेष्ठ व्यक्ति इन्त्र 
कहाजाता है, जो देवों के समाज में प्रधानरूप से वर्णित किया गया है। उस स्तर की एक 
सीमा कल्पना करली गई है, जो देव और मानवसमाज का विश्लेषण करती है | उन्हीं 
गुणों के आधार पर गऔपचारिकरूप से मानव अथवा विशिष्ट मानव वर्ग को देव भ्थवा 


१. तुलना करें, ऋग्वेद २।१२।१३॥ 

२. देखें---ब्र० स० १३२६ का श्ांकरभाष्य । तया छान्‍्दोम्य उपनिषद्‌ [८।११॥३ ] 
एवं तंत्तिरोय उपनिषद्‌ [ ३११ ] + 

३. देखें--ब्र० सू ० १३।२८ का शांकरभाष्य | 
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देवों के सपाज के रूप में वर्णन किया जाता है । ऐसी स्थिति में समस्त श्षास्त्र भ्रववा 
ब्रह्मविद्या के लिये जो अधिकार मानव का है वही देवों का है, उसके लिये अतिरिक्त 
विवेचन अनपेक्षित है। फिर मूलसूत्रों में इसप्रकार देवताश्रों के अधिकार विवेचन का 
कोई संकेत नहीं है। 

यहां इस बात का पूरा ध्यान रखना चाहिये, कि वैदिक इन्द्र आदि देवों का 
इस भश्रसंग से कोई सम्पर्क नहीं है। साधारणरूप से वेदों में “इन्द्र” आदि पद परब्रह्म 
परमात्मा के लिये प्रयुक्त हुए हैं। विश्व-संचालन के वेविध्य में उसकी प्रनन्तश्ञक्तियों का 
बर्णन 'ऋत' के रूप में किया जाता है। जिन नियमों व व्यवस्थाओं से संसार संचालित 
है, संक्षेप में उन सबका नाम 'ऋत' है । उन विश्विष्ट प्रवृत्ति निमित्तों के ग्राघार पर उस 
“ऋत' के स्वामी के अनेकानेक नाम हैं। ऋषिय़ों ने ऐसे कितने नामों का अनेंकत्र वर्णन 
किया है। वेद में 'इन्द्र' आदि नाम ऐसे ही हैं। 

इसके अतिरिक्त मानव जब इस परिस्थिति के सम्पकं में ग्राता है, तव न केवल 
मानव अपितु प्राणीमात्र के जीवच-पोषण में उपयोगी उन तत्त्वों को पहचानने का प्रयास 
करता है, जो “ऋत' के कारण वस्तुमात्र में अन्तर्निहित हैं। ये तत्त्व प्राणी अधवा मानव 
के लिये कितने उपयोगी: हैं, इस रहस्य को भ्रन्तद्रंष्टा ऋषियों ने पहचाना । वे प्राकृत 
शक्तियां प्राणीमात्र के चहुं ओर फैले वातावरण में ओषधि वन्तस्पतियों में पृथिदी जल 
आदि में अन्तनिविष्ट हुई व्याप्त हैं। अपने विशिष्ट गुणों के ग्राघार पर उनके विशिष्ट 
नाम हैं-इन्द्र, सोम, भ्रश्नि, वरुण आदि । ऋत भ्रर्थात्‌ क्राह्मी व्यवस्था के अनुसार वे सब 
अपने नियत कार्य पर सन्नद्ध हैं। सर्वोच्च प्राणी मानव उतकी परिस्थिति की वास्तविकता 
को समभकर अपने लाभ के लिये उनके कार्य में सहयोग प्रदान करता है। ऋषियों ने 
इस सहयोग को यज्ञादि के रूप में प्रस्तुत किया है। अग्नि में आहुत द्रव्य के विशिष्ट गुण 
सूंक्षम होकर समस्त वातावरण ओषधि बनस्पति एवं जलादि में उन तत्वों को प्रभावित 
करते हैं, जो मानवजीवन के पोषण के लिये अत्युपयोगी हैँ । खाद्य, पेय, ब्वास तथा बाहा 
आवरण के सम्पर्क आदि द्वारा मातव उसका उपयोग करता है | मानवद्भारा यज्ञादि 
अनुष्ठान न करने पर भी प्राकृतिक शक्तियां अपना काय॑ किया करती हैं, पर मज्ञादि से 
वें श्रधिक पुष्ट व शक्तिसम्पन्न होकर मानव के आयुष्य एवं सफल सुखमयजीवन का कारण 
होती हैं । 'अग्नये, सोमाय, इन्द्राय, प्रजापतये, वरुणाय, जातवेदसे' भ्रादि पदों का 
उच्चारण कर अशनि में द्रव्य का जो प्रक्षेप किया जाता है, यह उन्हीं प्राकृत झक्तियों की 
पुष्टि के लिये है । यह परस्पर का आदान-प्रदाव मातवजीवन की प्रत्येक प्रकार की 
अभिवृद्धि के लिये अत्यन्त आवश्यक है । इसी भावना से गीता [ ३॥९०-१२ | में कहा-- 

सहयज्ञा: प्रजा: सूध्ट्वा पुरोवाच प्रजापति:॥ 
प्रेत प्रसविष्यप्यमेष. वोएस्त्विष्टकासधुक्‌ ॥ 
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देवान्भावयतानेन ते देवा भावषन्तु बः। 
परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्थथ ॥ 
इष्टान्‌ भोगान हि यो देवा दास्यन्ते यज्ञभाविता: । 
तेदेत्तानप्रदाय॑न्यों यो भुंक्ते स्तेन एवं सः॥। 
सर्ग के आदिकाल में यज्ञ के साथ श्रजाओं को उत्पन्न कर प्रजापति ने उनसे 
कहा, इस यज्ञ के द्वारा तुम अपनी वृद्धि करो, उन्नति करों । यह यज्ञ तुम्हारे इष्ट के 
लिये कामघेनु के समान होवे । तुम इस यज्ञ से देवों को सन्तुष्ट करते रहो, और वे देव 
तुम्हें सन्तुष्ट करते रहें। इसग्रकार एक दूसरे को सन्तुष्ट करते हुए आप सब परम 
कल्याण को प्राप्त करें । क्योंकि यज्ञ से सम्तुष्ट होकर देव आपके [समस्त ग्रजाओं के ] 
लिये सब अभिलषित भोगों को प्रदान करेंगे। 'उनके द्वारा दिया हुआ उन्हें वापस न देकर 
जो व्यक्ति केवल स्वयं उपभोग करता है, वह चोर ही समभना चाहिये । मानव का देवों 
के साथ यह एक अटूट सम्बन्ध है । भ्रग्नि, सोग, इन्द्र, वरुण आ दिरप में देव प्राकृत तत्त्वों 
में अन्तर्निविष्ट रहते हैं, जिनका उपभोग मानव की प्रत्येक प्रकार की अभिवृद्धि के 
लिये अपेक्षित है । 
परब्रह्म परमात्मा इसप्रकार के अनुष्ठानों से स्वतः भावित होता है। जो महान 
भज्ञ श्राणीमात्र की कल्याण कामना से उसकी प्रेरणाद्वारा संचालित है, मानव का उसमें 
अनुकूल सहयोग परख्रह्म के प्रति मानव के अभ्युदय की दिशा को प्ननुकूल बनाता है । 
इस मार्ग से शुद्धान्त:करण होकर मानव अभीष्ट फल को प्राप्त करता है । उक्त पंक्तियों 
द्वारा यह स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है, कि वे दिक 'इन्द्र' आदि देवों की वास्तविक 
स्थिति क्या है । 
लोकों के अभिमानी जीवात्माओं तथा प्राहृत दाक्तियों को देवों के रूप में सामसे 
रखते हुए, भ्रह्मविद्या में उनके अधिकार का कोई प्रइव नहीं उठता । लोकों के अ्रभिमानी 
जीवात्माओं के लिये ब्रह्मसाक्षात्कार के क्या उपाय हैं, इसका किसी शास्त्र में वर्णन नहीं 
है, तब उनको ब्रह्मसाक्षात्कार होता है, यह कैसे जानाजाय ? वस्तुतः यह सब कल्पना- 
मात्र है, भौर किसी तथ्य को वर्णन करने का एक प्रकार हैं। स्थिति यह है, कि न वहां 
कोई अ्भिमानी अधिष्ठाता जीवात्मा हैं, न उनके ब्रह्मजान का प्रइन उठता है, न उनके 
मोक्ष का | समस्त विडव का एकमाच् अधिष्ठाता परब्रह्म परमात्मा है। वह अनन्तशक्ति 
है। उसका कोई दरबारी व भ्रमला नहीं है। उसके प्रनन्तसामर्थ्य का उक्तरूप में वर्णन 
सम्भव होसकता है; उसको रोचक बनाने के लिये आचार्यों ते मानवस्वभावोंचित परि- 
स्थितियों से परिष्क्ृत करने का प्रयास किया है। उसको उतनी हीं सीमा तक समभज़ा 
श्रेयस्कर है। फलतः इस प्रसंग का आचार्य शंकरकृत व्यास्यान उत्सून्न होगया 
है ॥२७॥ 
जगद्नचनाकर्म में विरोध के सगात शब्द में विरोध की आशंका का उदभावन्त 


रझ्८ बहासूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [यूत्र र८ 
कर सूत्रकार आचाय॑ समाघान प्रस्तुत करता है- 


शब्द इति चेस्नातः प्रभवात्‌ प्रत्यक्षानुमानाभ्याम्‌ ॥।२८॥ 


[शब्दे | शब्द में [इति चेत्‌ | यह यदि (कहो, तो) [न] नहीं, [अतः | उससे 
[प्रभवात्‌ ] उत्नन्न होने से [प्रत्यक्षानुमात्ता म्याम्‌] अत्यक्ष और अनुमान से । पहले सूत्र 
से 'विरोधः” पद की यहां अनुवृत्ति है, छाब्द में-वेदविषयक रचना में-विरोध है, यदि 
ऐसा कहो, तो यह कथन भी ठीक तहीं, क्योंकि वेद का प्रभव-प्रादुर्भाव उस सर्वव्यापक 
ब्रह्म से होता है; यह बात प्रत्यक्ष और अनुमान से प्रमाणित है । 

पहले सूत्र में उपपादन के अनुसार ब्रह्म का स्वरूप मानने पर चाहे जगद्बचनारूप 
कर्म में विरोध न हो, पर शब्दरूप वेद के प्रादुर्भाव में यह विरोध प्रसक्त होगा । कारण 
यह है, कि वेद शब्दराशिरूप है, शब्द का उच्चारण कण्ठ तालु आदि में कोष्ठच वायु के 
आघात के विना नहीं होता । ब्रह्म का सवंव्यापक आ्रादि उक्त स्वरूप मानने पर यह सब 
असम्भव होगा। पर प्रात्रार्य सूजकार ने स्वयं पहले [१।१॥३] वेदशास्त्र का कारण 
परब्रह्म को बतलाया हैं, तथा अन्य समस्त ऋषियों ने इस सिद्धान्त को स्वीकार किया 
है। यह स्थिति स्पष्ट हीं शब्दप्रादुभविविषयक विरोध को श्रकट करती है । शब्दरूप 
वेद का उच्चारण अशरीर ब्रह्म के द्वारा सम्भव नहीं, सर्वव्यापक ब्रह्म के किसी ऐसे 
डारीर की कल्पना तक नहीं की जासकती, जहां शब्दोच्चारण की सम्भावना होसके । 
धर्माघर्म आदि कारणों से परिच्छिन्न चेतन जीवात्मा को शरीर का लाम होता है, ब्रह्म 
में यह सम्भव नहीं । इसलिये दब्दरूप वेद के प्रादुर्भाव में त्रह्म का सबंब्यापक आदि 
स्वरूप मानने पर विरोघ स्पष्ट है । 

आचार्य सूजकार ने इस आशंका का समाधान किया, कि सर्वव्यापक ब्रह्म मानने 
पर गब्दरूप बेद के प्रादुर्भाव में कोई विरोध नहीं है । कारण यह हैं, कि नामरूपात्मक 
समस्त जगत्‌ का प्रभव ब्रह्म से है, यह एक निश्चित सिद्धान्त है । रूपात्मक जगत 
पृथचिव्यादि बस्तुभूत है और नामात्मक जगत्‌ वेद्शब्दरूप है। इंस सकके प्रादुर्भाव का 
मुख्य हेत्‌ ब्रह्म है । सर्वव्यापक ब्रह्म सर्वत्र अन्तर्यामीरूप से विद्यमान रहता है। जैसे 
पृथिव्यादि जगत के प्रादुर्भाव के लिये जगत्‌ के उपादान प्रकृति को वह प्रेरित करता है, 
ऐसे ही मनुष्यमात्र के अभ्युदय और निःश्रे यस की सिद्धि के लिये सर्गादिकाल में उसोकी 
व्यवस्था से सर्वग्रथम प्रादुर्भूत ऋषियों के मस्तिष्क में सार्थक झब्दोच्चारण की भावना 
को वह उम्द्भावित कर देता है। उसी प्रेरणा से नित्यानुपूर्वीयुक्त वेबशब्ब ऋषियों के 
मस्तिष्क में परिस्फूट होते हैं। वे अर्थों को जानते हुए उस शब्दराश्ि का ऐसे ही 
उच्चारण करने लगते हैं, जैसे कोई व्यक्ति गतदिन के अ्रम्यस्त वाक्‍यों का राजिशयन के 
अनन्तर उब्बुद्ध होकर उच्चारण करता है। जीवात्मा का निवास मस्तिष्कगत हृदयप्रदेश 
है, वहीं जीवात्मा को यह प्रेरणा प्राप्त होती है, तथा उसके आधार पर शरीरद्वरा 


सूत्र २८] प्रथमाध्याये तृतीयः पावः श्३्६ 


साध्य समस्त शाब्दिक व्यवहार की प्रक्रियाओं का संचालन होता है, इसीरूप में शब्द 
[तामात्मक जगत्‌ | के प्रादुर्भाव का हेतु ब्रह्म माना गया है। वह स्वयं शब्दों का 
उच्चारण कर उपदेश करे, इसकी आवश्यकता नहीं होती । इस समस्त श्रक्रिया का 
झाघार क्योंकि जीवात्मा का निवास हृदयदेश है और वहीं ब्राह्मी श्षक्ति से यह प्रेरणा 
श्राप्त होती है; इसीलिये सर्वव्यापक ब्रह्म को ऋषियों ने 'अंगुष्ठमात्र' रूप में वर्णन कर 
इस स्थिति की विशेषता को प्रकट किया है। 

चामात्मक जगत्‌ के प्रादुर्भाव का हेतु त्रह्म है, यह तथ्य प्रत्यक्ष और अनुमान से 
प्रमाणित होता है । सूत्र में प्रत्यक्ष पद श्रूति और “गनुमान' पद स्पृत्ति के लिये प्रयुक्त 
हुमा है, क्योंकि श्र्‌ ति अपने प्रामाण्य एवं अर्थ की सत्यता के प्रतिपादन में निरपेक्ष है, 
और स्मृति ऋषि-मुनियों द्वारा किये गये अपने ज्ञान का वह प्रवचन है, जो उन्होंने बाह्य 
साधन तथा अपने अनुभव से आ्राप्त किया। उक्त अर्थ में इन पदों का प्रयोग सभी 
व्यास्याकारों को अभिमत है । फलतः श्वब्दराक्षि बेद के श्रादुर्भाव का हेतु ब्रह्म है, यह 
तथ्य स्वयं वेद और तदनुकूल स्मृति से प्रमाणित होता है । ज्ञानप्रतिपादन की भावना 
से बाणी को लक्ष्य कर ऋग्वेद [१०॥७१।३ | में बताया-- 

यज्ञेन वाचः पदवीधमायन्‌ तामल्वविन्दन्नृषिषु प्रविष्टाम्‌। 
तामाभूत्या व्यदधुः पुरुनातां सप्त रेभा श्रभि सं नबन्ते॥ 

वाणी के मार्ग को 'यज्ञ' से प्राप्त किया गया, सर्वप्रथम वह वाणी ऋषियों में 
प्रविष्ट हुई पाई जाती है। वहां से उसका आहरण कर श्रनेक स्थलों में उसका विस्तार 
किया जाता है, अर्थात्‌ अनेक सुपात्रों को उसका अध्ययन कराया जाता है, उस वाणी 
के ध्वनिसूचक सात स्थान हैं जहां वह संगत होंती है, यथावत्‌ रूप में उच्चारित होती 
है। ऋचा में 'यज्ञ' पद ब्रह्म का निर्देश करता हैं। ऋषियों में प्रविष्ट वाणी' के कथन 
से यह अभिप्नाय प्रकट होता है, कि ब्राह्मी शक्तिद्वारा ऋषियों के मस्तिष्क में वाणी के 
प्रादुर्भाव की प्रेरणा की गई। उनके द्वारा वेदबाणी के उच्चरित होने पर उसका यंथावत्‌ 
अध्यापन आदि द्वारा विस्तार किया जाता है | ध्वनि के सूचक कणप्ठ आदि सात स्थान 
हैं, जिनके आधार पर शुद्ध वाणी का यथावत्‌ उच्चारण सम्भव होता है। ऋचा के यज्ञ 
पद की ओर घ्यान देना अपेक्षित है । 'यज्ञ' से ऋग्वेद आदि के प्रादुर्भाव का वर्णन अन्यत्र 
[ऋ० १०॥६०।६ | उपलब्ध होता है-- 

तस्माद्ज्ञात्‌ सर्वहुत ऋच: सामानि जन्षिरे। 
छन्दांसि जज्षिरे. तस्माचजुस्तस्मादजायत ॥६ 

उस “यज्ञ' से ऋक्‌, साम, छन्द [अथर्व ] और यजु का प्रादुर्भाव होता है । मन्त्र 
में यज्ञ! पद का एक विश्येषण 'सर्वहुत्‌' है। वह यज्ञ ऐसा है जिसमें सब प्राप्त है, सब 
भ्रन्तहित हैं, उससे बाहर कुछ नहीं है। ऐसा 'मन्ञ' ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य सम्भव नहीं । 
उससे ऋ्॑वेदादि वाणी का भ्रादुर्भाव होता है; यह स्वयं वेद से प्रमाणित है। स्मृतियों: 


बडे ब्ह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र र८ 


में भी इस विषय का वर्णन है। मनुस्मृति [१।२॥३] में कहा है-- 
अग्निवायूरविम्यस्तु त्र॒य॑ ब्रह्म सतातनम्‌। 
दुदोह यज्ञसिद्धअर्थमृग्यजुःसामलक्षणम्‌ ॥॥ 
संर्गादिकाल में ब्रह्मा ने अग्नि वायु तथा आदित्य नामक ऋषियों से ऋगादि 
ब्ेदों का ग्रहण किया, अ्रध्ययत्त किया । ये ऋषि वही हैं, जिनके मस्तिष्क में परमात्मा 
ने वेदज्ञान को शब्दराशिरूप में उच्चरित करने की प्रेरणा दी। वेदों का ग्रध्ययन 'यज्ञ' 
सिद्धि के लिये हुआ, जिससे मानवमात्र वेदप्रतिपादित मार्ग से 'यज्ञ' को श्राप्त कर सके । 
ध्यान देने की बात है, कि यहां उसी “यज्ञ' पद का प्रमोग हुआ है, जिसे वेद में ऋगादि 
का प्रादुर्भाव करने वाला कहा है। उस 'यज्ञ' की सिद्धि-भ्राप्ति के लिये वेद की शिक्षा 
है। 'यज्ञ' का केवल उतना ही भ्र्थ नहीं, जो साधारण रूप से अ्रस्नि झ्रादि में द्रव्यदान 
द्वारा प्रकट किया जाता है। वह एक गोण अर्थ है। वेद का मुख्य प्रयोजन मातवमाज्र 
के लिये अम्युदय एवं निःश्रे यस के मार्ग का स्पष्ट करना है, जो भाव 'यज्ञसिद्धि' फंद में 
अन्तनिहित है। अ्रभ्युदयलाभ के द्वारा निःश्रे यस प्राप्त करने के मार्ग को बेद प्रशस्त करता 
है। ऋषियों ने किसप्रकार वेदों को प्राप्त किया, यह अन्यत्र मनुस्म॒ति [११ ॥२४३] में 
बताया-- 
प्रजापतिरिदं श्ञास्त्र तपसवासूजत्‌ प्रभुः॥ 
तर्थव वेदानूषयस्तपसा प्रतिपेदिरे ॥| 
जिसप्रकार प्रभु प्रजापति-स्व्रायम्भुव मनु ने तपस्यापूर्वक इस झ्वास्त्र का निर्माण 
किया, ऐसे ही ऋषियों ने तपस्याद्वारा प्राप्त किया । बनाया नहीं, केवल प्राप्त 
किया । अन्यत्र भी इस भ्र्थ का स्मरण किया गया है-- 
अनादिनिधना होषा वाणुत्सुष्टा स्वयम्भुवा। 
ग्रादा वेदसयी दिव्या यतः सर्वा: अ्रवृत्तयः॥ 
सर्गादिकाल में नित्य एवं दिव्य इस वेदसयी वाणी को स्वयम्भू परमात्मा ने 
प्रकट किया, जिसके हारा मानवमात्र के समस्त व्यवहार सम्भव होते हैं। श्रूति और 
स्मृति के इन प्रमाणों के आधार पर स्पष्ट होता है, कि पृथिव्यादि रूपात्मक जगत्‌ के 
समान वेदमय नामात्मक जगत ब्रह्मद्वारा प्रादुर्भुत है, एवं ब्रह्म के सवंव्यापक झादि 
स्वरूप स्वीकार किये जाते पर भी झरादि-ऋषियों के मस्तिष्कगत हृदय के अन्दर उन 
विशिष्ट जीवात्माओं को शब्दराश्षिमय वेब्ज्ञान के प्रकट करने में किसी प्रकार के 
विरोध को आशंका नहीं है | हृदयदेक्ष में वेंदादि उपदेश के तिमित्त से सर्वव्यापक भी 
ब्रह्म साक्षात्कृतर्मा उपनिषत्कार आचार्यों द्वारा अंग्रुष्ठमान्ररूप में वणित किया गया 
है, इसमें किसी प्रकार के विरोध का प्रश्न नहीं उठता । 


१. तुलना करें, सहाभारत-१२॥२३२।२४-२६॥ गोरखपुर संस्करण । 
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आचार झंकर ने श्रस्तुत सूत्र की व्याख्या में देवों को देहधारी समभते हुए 
शब्दविषयक विरोध को आशंका को उठाया है। इसके अनुसार 'अ्रत: प्रभवात्‌' पदों का 
अर्थ किया है-वैंदिक शब्द से देवादिक जगत्‌ उत्पन्न होता है [-पगरत् एवं हि वेदिका- 
च्छब्दात्‌ देवादिक जगत्‌ श्रभवति]। आगे झाशंका अस्तुत की-प्रथ्म ब्रह्म से जगत्‌ की 
उत्पत्ति कहकर [जन्मादस्यथ यतः १।११२] यहाँ शब्द से देवादि जगत्‌ की उत्पत्ति का 
कथन पहले से विरुद्ध होजाता है। इस श्राशंका का ग्रन्तिम समाधान आचार्ग ने किया, 
कि झब्द से जगदुत्पत्ति उपादानकारण के अभिप्राय से नहीं कही जारही, अपितु शब्द- 
अर्थ का नित्य सम्बन्ध होने पर झब्द से व्यवहारयोग्य प्र्थ का अ्रभिव्यज्जन होता हैं; 
अथवा शब्दप्रयोग से योग्य अर्थ की अभिव्यक्ति होजाती है, इसी भाव को लेकर शब्द 
से जगत्‌ की उत्पत्ति का कंथन किया गया है। 

यदि शब्द से जगत्‌ की उत्पत्ति के कथन का व्यवहारमात्र की सिद्धि अ्रभिष्नाय 
है, तो शब्द में विरोध की आशंका का प्रइन ही नहीं उठता । देवों का देंहू भले अनित्य 
हो, संसार के अन्य व्यवहाये पदार्थ भी अनित्य हैं। भ्र्थ की अभिव्यक्ति के लिये शब्द- 
हारा व्यवहार में श्र की नित्यता या अनित्यता कोई महत्त्व नहीं रखती; इसलिये 
जब शब्द में विरोध की आशंका का झराधार ही नहीं रहता, तव आचार्य का उक्त रूप 
में सृत्रार्थ ्रस्तुत करना अप्रासंगिक होजाता है । बस्तुतः इस भ्रसंग में देवों का अथवा 
देवों के देहधारी होने का वर्णन सूत्रकार के आशय के अनुकूल प्रतीत नहीं होता। 
आचार्य शंकर ने इस विषय को यहां बलातू आ्रारोपित करने का प्रयास किया है । जितने 
प्रमाण आचाय॑ ने शब्द से जगदुत्पत्ति में प्रस्तुत किये हैं, उन सबका अभिप्राय शब्द- 
प्रयोग से अर्थाभिव्यक्तिद्वारा लोकव्यवहार की सिद्धि में पर्यवसित है। फिर भाचार्य ने 
इस सूत्र के अपने भाष्य में कहीं-शब्द से केवल देवादिक जगत्‌ की उत्पत्ति होने का 
उल्लेख किया है, भौर कहीं साधारण जगत्‌ की, [कर्थ पुनरवगम्यते शब्दात्‌ प्रभवति 
ज॑ंगदिति | । आगे वैदिक साहित्य के किसी ग्रन्थ का जो सन्दर्भ [अनुपलब्ध ] श्रूति के 
नाम से प्रस्तुत किया गया है ['एत इति व॑ प्रजापति:' इत्यादि |, उसमें भी केवल देवों 
की सृष्टि का उल्लेख हो, ऐसी बात नहीं है। देवों के भ्रतिरिक्त मनुष्य, ग्रह तथा अन्य 
सब प्रकार की प्रजा के सजेन का उल्लेख है। इससे आचार्य का इस विषय में झभिप्राय 
स्पष्ट नहीं होता, कि सूत्र के 'प्रत: प्रभवात्‌' पदों के स्वाभिमत अर्थ में आचार्य शब्द से 
केवल देवाविक जशत्‌ का प्रादुर्भाव कहना चाहता है, ग्रथवा साधारण समस्त जगत का ? 
यदि आचार्य का ग्रभिप्राय प्रथम विकल्प से हैं, तो श्रु,ति के नाम से दिया सन्दर्भ 
[एत इति बे प्रजापति:--“इत्यादि] भ्रप्नासंगिक होजाता है। यदि द्वितीय विकल्प में 
तात्पर्य है, तो देवों अथवा देवों के देहबारी होने के आधार पर अस्तुत्त सूत्र का अर्थ 
करना अश्वंगत होता है, क्‍योंकि इस अवस्था में शब्दप्रयोग से प्रत्येक व्यवहायं पदार्थ 
की अभिव्यक्ति का होना सान्‍य होगा; थह व्यवस्था केवल देवों के विषय में हो, यह बात 
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नहीं रहेगी । फलत: आचार्य की दक्तप्रकार की व्याख्या अ्रसंग और सूत्रकार के आशय 
से दूर चली गई प्रतीत होती है। 

इस प्रसंग में यह भी विचारणीय है, कि आचार्य के द्वारा उद्भावित देवों के 
अधिकार की बांत कहां तक सम्भव है । आंचाय॑ की दृष्टि से विचार करने वाले विद्वात्‌ 
क्यो इसपर प्रकाश डाल सकते हैं ? कि वे देव कौन हैं, और कहां रहते हैं ? जिनके 
लिये शास्त्र तथा ब्रह्मविद्या में अधिकार की चर्चा को यहां उभारा गया है । भूलोक में ये 
देव किस रूप में कहां निवास करते हैं ? यदि कहीं अन्य लोक में रहते हैं, तो इस लोक 
के निवासियों के साथ उनका कौसा सम्बन्ध है? क्या अन्य लोक में निब्रास करते हुए 
उनके लिये यहीं के शास्त्र नियम तथा विधि बिघान लागू होते हैं ? वस्तुतः भूलोंक की 
ये ऐसी वास्तविकताएँ हैं, जितको यथार्थरूप में समभने के लिये मध्यकालिक आचार्यों 
ड्वारा उपयुक्त श्रयास नहीं किया गया | काल्पनिक भान्‍्त धारणाओं पर अ्रविचारित 
बिड्वास किया जाता रहा है। प्रस्तुत अ्रसंग में देवविषयक चर्चा की यही स्थिति है ।।२८!॥ 


आचार्य सूत्रकार प्रसंगानुसार वेद के विषय में निर्देश करता है--- 
श्रत एवं च नित्यत्वम्‌ ॥॥२६॥। 


[अतः | इस कारण से [एव] ही |च] और | नित्यत्वम्‌ | नित्यता । और इस 
कारण से ही वेद की नित्यता है। 

प्रसंग के प्रारम्भ में बह्ं के सर्वव्यापक आदि स्वरूप का प्रतिपादतन करने पर 
क्रमंविषयक तथा झब्दविंघयक विरोध की जो आगांका की गई, उसका निवारण कर दिया 
गधा । गतसूत में शब्दविष्यक विरोध के परिह्वार के लिये हेतु दिया-्रत: प्रभवात्‌ ।' 
उसी हेछ्ु का प्रस्तुत सूत्र के 'अतः” पद से परामर्श किया गया है। बह से प्रभव अर्थात्‌ 
प्रादुर्भाव होने के कारण वेदरूप शब्दराशि नित्य हैं, यह सममला चाहिये । 

जअह्य समस्त विश्व का अध्यक्ष है । जिस विश्व का वह अध्यक्ष हैं, वह जीवात्मा 
और प्रकृतिरूप में विद्यमान हैं। चेतनतत्त्व जीवात्मा शुभाशुभ कर्मों का कर्त्ता और 
फलों का भोक्ता है। जड़ प्रकृति अपने अनन्त विकारों के साथ जीवात्माओं का 
ज्य है | इनपर ब्रह्म की अध्यक्षता तात्कोलिक न होकर साववंदिक है, नित्य है। 
स्पष्ट है, कि जीवात्मां और प्रकृति नित्य पदार्थ हैं, अन्यथा अध्यक्षता तात्कालिक होगी। 
तब जीवात्मामरों को अपने हिताहित मार्ग में प्रवृत्ति एवं निवृत्ति के लिये शासन भी 
नित्य होना चाहिये | विश्वसंच।लत का शासन ईश्वरीय है | बह सर्गादिकाल में वेदरूप 
से परमेश्वरहारा प्रकट किया जाता है, क्योंकि वह नित्य परमेश्वर का झ्ञासन है, उसके 
द्वारा मानव कल्याण के लिये प्रकट होता है; इसलिये उस्त वेदरूष शासन को नित्य 
मानना सर्वथा उपयुक्त हैं। उपनिषद्‌ [इबेंड ६।१८] में कहा-यो बह्माणं विदधाति 
पूर्व यो व बेदांइच प्रहिणोति तस्मै ।' जो ब्रह्मा को प्रथम उत्पत्त करता और उसके लिये 


सूत्र ३०] प्रथमाध्याथे तृतीयः पावः श्ड३ 


चैंदों का प्रदान करता है। अन्यत्र बताया-अनादिनिधना नित्या वायुत्सृष्टा स्वयस्भुवा | 
आदी वेदमयी दिव्या यतः सर्वा: प्रवृत्तय: ।' ग्रादि सगंकाल में स्वयम्भु परमात्मा झआदि- 
अन्तरहित नित्य दिव्य बेदमयी बाणी का उपदेश करता है, जिससे संसार की समस्त 
सामाजिक प्रवृत्तियां चालू होती हैं ॥२६॥ 

शिष्य आशंका कर्ता है, वेद का नित्य माता जाना स्पष्ट नहीं है, इसीप्रकार 
प्राकृत जगत्‌ का भी । प्रलय॒ के ग्रनन्तर सर्गादि काल में वेद का प्रादुर्भाव बताया गया, 
'त वस्तु का विवाश आदश्यक है। सूर्य, चन्द्र, पृथिवी श्रादि प्राकृत जगत्‌ प्रादुर्भूत 
होता है, ऐसी अवस्था में इन्हें नित्य माना जाना प्रामाणिक नहीं कहा जासकता, क्योंकि 
वस्तुस्थिति के साथ इसका विरोघ है । सूजकार आचाय॑ ने समाधान किया-- 
सम्ाननामरूपत्वाच्चावृत्तावप्यविरोधो दर्शवात्‌ स्मृतेन्‍च ॥३०॥॥ 

[समानवामरूपत्वात्‌ | समान नाम तथा स़मान रूप होने से [चर] और 
[आवृत्ती ] आवृत्ति में [श्रपि | भी [अविरोध: | विरोध नहीं। [दर्नात्‌| श्रूति से 
स्मृतेः ] स्मृति ले |च| और। प्रलय के अनन्तर सर्ग की पुनः आवृत्ति में भी वेद और 
प्राकृत जगत्‌ के समान नाम और समान रूप होने से कोई विरोध इस स्थिति में नहीं है; 
वर्योकि श्र्‌ति और स्मृति में समान नाम-रूप वाली पुनः उत्पत्ति को स्वीकार किया 
गया है। 

एक सर्गकाल में शब्दराशिमय वेद अथवा व्यवहार में शब्द-अर्थ का जो स्वा- 
भाविक सम्बन्ध देखा जाता है, तथा जो दृश्य-अदृद्य अवस्था में प्राकृत जगत रहता है; 
उस सबका महाप्रलय[झांने पर विनाश होजाता है; तब गत सूत्र में बेदों की और प्राकृत 
जगत्‌ की नित्थता का जो प्रतिपादन किया गया; वह संगत नहीं कहा जासकता । इस 
आजंका का समाधान सूत्रकार ने प्रस्तुत सूत्र से किया । महाप्रलय के गनन्तर जब पुनः 
सर्ग की आवृत्ति होती है, पुनः सृष्टिरवना होती है; तो वह पहली सृष्टि के समान होती 
है । शब्दराशि वेद की आ्रानुपूर्दी में कोई झन्तर नहीं होता, जिन झब्दों के जो अर्थ गत 
सृष्टि में वेदद्वा रा प्रतिषादित किये गये, वत्तमान सृष्टि में भी उत्ती तरह किये जाते हैं । 
सर्गादिकाल में वेदज्ञात और बेदोच्चारण को प्रेरणा ऋषियों के मस्तिष्क में परब्रह्मह्ारा 
प्राप्त होती है, इस ब्राह्मी प्रेरणा में कियी प्रकार के अच्तर की संभावना नहीं होती । 
ब्रह्म का ज्ञान नित्य है | जगत्‌ की सृष्टि जोवाल्माओं के शुभावुभ कर्मों के अनुसार होती 
तब बह उसी रूप में होनी चाहियें, जिस रूप में जीवात्माओं ने धर्माधर्म का अनुष्ठान 
किया हैं; इसलिये गत सृष्टि और बत्तेमान सृष्टि में समानता का होना अनिवार्य है। 
इसीके अनुसार आगे आनेवाली सृष्टियों की व्यवस्था है । इसलिये वेदादि के नित्य होने 
में क्रिसीप्रकार का विरोध न सम करता चाहिये । 


१. तुलना करें--महाभारत, १२२३२२४-२६॥ गोरखपुर संस्करण । 
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त्येक सर्ग में समान नास-रूप वाली भ्रृष्टि का होना श्रुति स्मृति से प्रमाणित 
है। ऋग्वेद [१०१६०।३] में कहा-'सूर्याचन्द्रससौ ध्ाता यथापूर्वमकल्पयत्‌, दिवज्च 
पृथिवीं चान्तरिक्षमथों स्तर: ।' जगत के रचयिता परमात्मा ने पहली सृष्टि के अनुरूप सूर्य, 
चन्द्र, युलोक, पृथिवीलोक और अन्तरिक्ष आदि को बताया। इसीप्रकार मनुस्मृति 
[0२५] में कहा-- 
ये तु कर्ंणि बस्मिन स न्ययूंक्त प्रथम प्रभु:। 
स॒तदेव स्वयं भेजे सुज्यसानः पुनः पुनः मल 
प्रभु परमात्मा नें प्रथम जिसको जिस कर्म में नियुक्त किया, बार-बार सृष्टि होने 
पर वह उसीको प्राप्त होता रहता है। तात्पर्य यह, कि सृष्टिरिचना के प्रकार और 
क्रम में कभी कोई अन्तर नहीं होता; प्रत्येक सं में सृष्टि समानरूप से होती रहती है। 
अन्यत्र स्मृति [म० भा० १२२३२।१६] में कहा-- 
तेषां ये यानि कर्माणि प्राक्सुष्टबयां प्रतिपेविरे । 
ताल्येव ग्रतिपाहन्ते सृज्यप्राना: पुनः पुनः ॥ 
पू्वंकल्प की सृष्टि में किये गये जैसे कर्म प्राणियों के होते हैं, आगे हौनेवाले 
कल्पों की सृष्षि में प्राणियों का प्रादुर्माव उसीके अनुसार हुश्ना करता है । 
ऋषीणां लासघेयानि याइच वेदेषु वृष्टयः | 
श्वेपेन्ते प्रसूतानां तान्येबेम्यों ददात्यजः ॥' [झ० भा० १२२ ३२२४-२७] 
यवर््तुष्बृतुलिड्भानि | नानारूपाणि पर्येये । 
दृषयन्ते तानि तान्येव तथा भावा युवादिषु ३४ 
प्रलय का भ्रन्त होने पर जब नई सृष्टि का प्रारम्भ होता है, तब उत्पन्न होने 
बाले ऋषियों के नाम भ्ौर वेदबिघयक जो नित्य विचार हैं, उन्हीं को परमात्मा पुनः 
उन ऋषियों के लिये प्रदान करता है | जैसे ऋतु बदलते पर आनेवाले ऋतु में पहले के 
उसी ऋतु के समान सब चिह्न दिखाई देने लगते हैं, ऐसे ही सर्ग के आदि में समस्त 
पदार्थ पहले सर्गों के समान प्रकट हुआ करते हैं। इन सब श्र्‌ ति-स्मृतिगत भ्रमाणों से 
स्पष्ट होता है, कि सर्ग के श्रादिकाल में बेढों का भ्रादुर्भाव होने पर भी बेंदों की नित्यता 
में कोई बाघा नहीं ग्राती, क्योंकि उनका नाम-ऋक्‌ यजु: श्रादि श्रौर रूप-अरग्ति- 
मींढे पुरोहितम्‌, तथा 'इपें त्वोर्जे त्वा' इत्यादि सदा समान बना रहता है। 
इसी प्रकार प्रथिवी सूर्य आदि प्राकृत सृष्ठि की रूप-रेखा सदा समान रहती है। 


१. महाभारत के ये उद्धरण गोरखपुर संस्करण के ग्रतुसार हैं । 

२. स० भा० १२९२१०१७॥ तथा १२।२३४।२०॥ गोरखपुर संस्करण । चतुर्थ चरण 
का पाठ वहां तथा अ्रह्महरादिु/ कर दिया गया है। इस श्राशय का इलोक 
मनुस्सृति [१।३० ] में द्रष्टव्प है। 


सूत्र ३१] प्रथमाध्यायै तृतीयः पाद: २४५ 


सब सृष्टियों में सू्े, चन्द्र, पृथिवी आदि की ऐसी ही रचना होती है, जैसी चालू सृष्टि 
में है। इनमें व्यक्तिभेद होते पर भी रचना आदि में कोई अन्तर नहीं रहता, इसलिये 
सृष्टिक्रम को प्रवाह से नित्य माना जाता है। ब्रह्म एवं उसका ज्ञान जैसे श्रपरिणामी 
नित्य है, वैसे पृथिवी सूर्य आदि की सदा इसीअ्रकार की रचना होने से उनके परिणामी 
होने के कारण अविरत प्रवाहरूप से उनकी नित्यता मानी जाती है। 

ब्रह्म के सवेव्यापक और अंग्रुष्ठमात्रस्वरूपदर्णन के प्रसंग से कर्म और दाब्द- 
विषयक विरोध का परिहार कर शब्द एवं रचना की नित्यता का यहां तक उपपादन 
किया गया। संग यहां तक पूर्ण होता है । ब्रह्म के अंगुष्ठमात्रस्वरूपवर्णन में शास्त्र- 
विषयक मनुष्य के अधिकार का उल्लेख हुआ, और उस आधार पर ब्रह्म की अंग्रुष्ठ- 
माता का भ्रतिपादन किया गया | उस अविकार व अना घकार के विषय में अवश्शिष्ठ 
चर्चा श्रगले यूत्रों में प्रस्तुत की गई हैं ।।३०॥ 


उपनिषदों में सर्जव्यापक सर्वनियन्‍्ता परजहा परमात्मा को हंदिस्थ अथवा 
अंगुष्टसात्र क्यों कहा गया ? इसका समाधान सूत्रकार ने गत सूत्र | १३२५] से किया। 
वहां बताया, कि बह्मविद्या आदि में मनुष्यमात्र का अधिकार है, वह हृदयदेश में ब्रह्म 
का साक्षात्कार कर सकता है, इसी भावना से ब्रह्म] को 'हृदिस्थ' ग्रादि कहा है । इसीके 
अनुसार उपपादन किया कि ब्रह्मविषयक उक्त कथन से जगतू अथवा वेद ग्रादि की रचना 
में किसीप्रकार का विरोध नहीं । इस प्रृष्ठभूभि पर ब्रह्मविद्या आदि में मनुष्यमात्र के 
अधिकार को वृढ़ करने की भावना से सूत्रकार ने प्रकारान्तर का आश्रय ले अपने शिष्य 
जैमिनि के मुल्ल से पूव पक्ष प्रस्तुत किया --- 


सध्वादिष्वसंसवादनधिकारं जैमिनि: ॥३ १॥ 


[मध्वादिषु ] मछु श्रादि में [ भ्रसंभवात्‌ ] संभव न होने से [अनधिकारं] अ्रधि- 
कार न होने को [ज॑मिनि:] जैमिनि आचाय॑ कहता है। मधुच्छत्दा आदि बेदद्षष्टा 
ऋषियों में किसी बूद्रद्रष्टा के संभव न होने से श्वास्त्र एवं ब्रह्मविद्या श्रादि में मनुष्य- 
मात्र का अधिकार नहीं माना जाना चाहिये, यह जैमिनि आचार्य कहता है । 

सूत्र में मधु' पद “मधुच्छन्दा' पूरे नाग का निर्देश करता है। यह व्यवहार सर्वे- 
सान्य है, कि नाम का आधा भाग पूरे नाम के लिये प्रयुक्त होजाता है । देवदत्त को दत्त, 
विष्णुमित्र को विष्णु, सत्यभामा को सत्या भ्रथवा भासा आदि नामपद के अर्द्धभाग से 
पुकारा जाता है । पूर्वपक्ष का आशय है, कि मधुच्छम्दा प्रभूति वेदद्रष्टा ऋषियों में 
किसी शूद्र ऋषि का संभव-अ्रस्तित्व नहीं है । इससे ज्ञात होता है, कि शास्त्र अथवा ब्रह्म 
विद्या में मनुष्यमात्र का अधिकार नहीं मानना चाहिये । यदि ऐसा होता, तो यह संभव 
नहीं था, कि बेदद्रष्टा ऋषियों की इतनी लम्बी परम्परा में कोई शूद्र ऋषि न होता । 
यह उसी श्रवस्था में संभव है, जब यह स्टीकार किया जाय, कि ब्रह्मविद्या एंवं शास्त्र 


२४६३ अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३२ 


आदि में मनुष्यमात्र का अधिकार नहीं है। मनुष्यों में से वेदादि शास्त्रों के श्रध्ययन ज्ञान 
आदि कौ प्रवृत्ति के लिये वह ग्रनधिकृत वर्ग वड्च्चित रह जाता है, इसीकारण कोई 
वेद्द्रष्टा ऋषि उस वर्ग का उपलब्ध नहीं हैं। अत: मातना चाहिये, कि वेदादिशास्त्र 
एवं ब्रह्मविद्या में मनुष्यमात्र का अधिकार नहीं । तब गत सूत्र [ १३२५ ] गें-मनुष्या- 
धिकार होने से ब्रह्म को हृदिस्थ ग्रादि कहा जाता है-कथन निराधार होगा । 

कहा जासकता है, कि उक्त सूत्र में 'मनुष्य' पंद उन्हींका बोधक है, जो शास्त्र 
आदि में अधिकृत है। उतना मानने पर सपनिषदों में ब्रह्मतिषयक “हृदिस्थ' श्रादि कथन 
का सामज्जस्प होसकता है। परत्तु इस विषय में विचारणीय है, कि सूत्रकार को यदि 
यह अभिमत होता, तो वह सन्देह में डालने वाले साधारण 'मनुष्य' पद का निर्देश न 
कर भअसंदिग्ध ट्विज, तवणिक, अशुद्रजन श्रादि पदों का प्रयोग करसकता था । साधारण 
'मनुष्य' पद का निर्देश होने से सूत्रकार का यह ग्रभिमत प्रकट होता है, कि वह ब्रहम- 
विद्या श्रादि में मनुष्यमात्र का श्रधिकार बताना चाहता है। ऐसी दशा में इस कथन की 
सथार्थता उस समय विचारणीय होजाती है, जब वेदद्रष्टा ऋषियों में किसी विशिष्ट 
वर्ग के ऋषि का पता नहीं लगता । जब वेदों [ऋ० १०६०१२, बजु० ३१११६ 
शव; ३०५; अथर्ब ० १६।६।६, तै० आर० ३।१२।५] में चारों वर्णों का उल्लेख 
है, तो चतुर्थ वर्ण का कोई ऋषि वेदद्रष्टा क्‍यों नहीं ? इसका कारण होना चाहिये । 
वह कारण है-इनके अध्ययन आदि में मनुष्यमात्र का अधिकार न होकर विशिष्ट वर्ग 
का अधिकार होना ॥ ३ १॥ 


उक्त पूर्वपक्ष की पुष्टि के लिये सूत्रकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 


ज्योतिषि भावाच्च ॥३२॥ 

[ज्योतिषि] ज्योति में [ भावात्‌ | होने से |च | भी । 'ज्योतिः' पदयुक्त मन्त्र 
में ब्राह्मण आदि तीन वर्णों का वेदवाक्‌ से सम्बन्ध होना बताये जाने के कारण भी 
ब्रह्मविद्या आदि में मनुष्यमात्र का अधिकार प्रतीत नहीं होता । 

सूत्र में 'ज्योतिष्‌' पद, “ज्योतिष्‌” पदयुक्त मल्त्र का बोधक है। जैसे 'पवमान' 
पदयुक्त मन्त्र को 'पवमान' कहा जाता है, तथा लोक में जैसे 'महिस्नः पारं ते! इत्यादि 
'गहिम्न! पदघटित स्तोत्र को 'महिम्न' पद से व्यवह्ृत किया जाता है, ऐसे 'ज्योतिष्‌' पद 
यहां 'ज्योतिष्‌' पदघटित मल्त्र का संकेत करता है। सूत्रकार ने एक प्रन्य सूत्र [बर० सू० 
४।३। १५] में इसोप्रकार “तत्कतु:' पद का प्रयोग 'तत्कतु' पद से युक्त श्रूति के लिये 
माना है। वह मन्त्र है-'यस्मान्न जात: परो अन्‍्यों श्रस्ति य आविवेश सुवतानि विश्वा । 
अ्जापतिः प्रजया से रराणस्त्रोणि ज्योत्तीषि सचते स षोड्शी' [यजु० ८३६] वह 
नित्य सर्वान्तर्यामी जयत्कर्ता प्रजापति परमात्मा श्रजा के लिये विश्वरूप फलों का प्रदान 
करनेवाला तीन [-ब्ह्मण क्षत्रिय वेश्य | को वेदबाणीरूप ज्योति से युक्त करता है ! 


सूत्र ३३] प्रथमाध्याये तृतोयः पावः 0] 


ज्योति: पद वेदवाक्‌ का निर्देशक है-'वा्चवायं ज्योतिषास्ते' [बृ० ४३५] | इस 
अल्ल में त्रेवर्णिकों का वेदबाणी से संपर्क बताया है । तब शास्त्र एवं बह्मविद्या में मनुष्य- 
मात्र का अधिकार मानना श्र तिविरुद्ध होंगा। 

अन्यत्र मन्त्र में भी वरदा पवित्र करतेवाली वेदमाता को द्विजों के लिये प्रेरित 
की गई बताया है-स्वुता सथा बरदा वेदमाता प्रचोदयन्तां पावमानी द्विजानाम्‌' | अधर्व ० 
१६।७१।१ | । 'द्विज' ब्राह्मण, क्षत्रिय, बैंश्य को कहा जाता है। जब वेद में त्रेवणिक 
को अधिकार है, तो ब्रह्मविद्या में भी उन्हीं का प्रवेश होगा । तब इनमें मनुष्यमात्र का 
अधिकार बताना वेदानुमोद्दित प्रतीत नहीं होता ।॥३२॥ 

आचाय॑ सूत्रकार इस पूर्व पक्ष का समाधान करता है-- 


भाव॑ तु बादरायणोउस्ति हि ॥३३॥ 


[भावं॑ ] होने को [सु] तो [बादरायण: ] बादरायण [अस्ति] है [हि] क्योंकि। 
जादरायण तो मनृष्यमात्र का अधिकार होने को मानता है, क्‍योंकि श्रिकार बता 
रहता है। 

सूत्र में 'तु' पद पूर्वपक्ष की व्यावृत्ति का चोतक है। ज्ञास्त्र अथवा ब्रह्मविद्या में 
मनुष्यमात्र का अधिकार नहीं है, इसकी सिद्धि के लिये पूर्वंपक्ष में दो युक्ति दी गई हैं। 
पहली है-मधुच्छन्दा श्रादि वेदद्र॒ष्टा ऋषियों की सूची में कोई शुद्र वेदद्रष्टा नहीं है; 
इसलिये देदादि में शूद्ध कां अनधिकृत होना सिद्ध होता है, तव मनुष्यमात्र का वेद व 
ब्रह्मविद्या आदि में भ्रधिकार बताना संगत नहीं । पर इस प्रसंग में विचारणीय है, कि 
बेबद्रष्टा शूद्र कँसे होसकता है? जो वेवद्रष्टा है, उसे शुद्र कैसे कहा जायगा ? यह ध्यान 
रखना चाहिये, कि “ब्राह्मण' ग्रादि पद गुणशब्द हैं, किन्हीं विशिष्ट गुणादि के कारण 
इन पदों का प्रयोग समाज के विभिन्न वर्गों के लिये होता है । जो बालक ग्रुरु व आचार्य 
के समीप जाकर उपनीत हो वेदादि के श्रध्ययत्त में सफल नहीं होता, प्रत्येक प्रयास 
किये जाते पर भी अ्रपते अध्ययतक्रम को पूरा नहीं करपाता, वह शुद्र कहा जाता है। 
आगे जीवन में निर्वाह के लिये उसका कार्य केवल शारीरिक परिश्रम रहजाता है। 
समाज में ऐसा वर्ग शूद्व है। यह कोई उपेक्षेणीय वर्ग नहीं; यह समाज का उतना ही 
आवश्यक एवं प्रतिष्खित अंग है जैसे अन्य । यदि ऐसा व्यक्ति वेदद्रष्टा नहीं होसकता, 
तो इससे वेदादि में उसका अधिकार नष्ट नहीं होता, वहू बराबर बना रहता है [अस्ति 
हि] यदि आगे जीवन में उसके ऐसे कोई प्रवल संस्कार उद्बुद्ध होजाते हैं, तो वह 
बेदादि का अध्ययन कर सकता है, और ब्ह्माविद्या में प्रवृत्ति भी । यदि वेद का प्रध्ययन 
न हो, तो भी ऐसा व्यक्ति ब्रह्मजिज्ञासा की उत्कट भावना होने पर उस दिल्या में पूर्ण 
अधिकारी है । ऐसी स्थिति में वेददष्टा ऋषियों की सूची में शुद्ध के होने का प्रश्न ही 
नहीं उठता, त उसकी संभावना होसकती है। 


र्डेच श्रा..पश्नविद्योदयमाष्यम्‌ [पूज ३३ 


कतिपर्य व्याख्याकारों ने ऐतरेय ब्राह्मण के एक प्रसंग के श्राधार पर वेदद्रष्टा 
ऋषियों की सूची में एक नाम सुभाया है और उसे शूद्र बताने का प्रयास किया है। उस 
प्रसंग का विचार करना आवश्यक है । ऐतरेय ब्राह्मण [२३। १ ] में पाठ हैं-- 

ऋषयो वे सरस्वत्यां सत्रमासत। ते कवषमंलूषं सोसादनयन्‌, दास्‍्या: पुत्र: कितवो- 

उ्ज्राह्मण: कथं नो मध्ये दीक्षिष्टेति । त॑ वहिघंन्वोदवहन, अत्रेनं पिपासा हन्तु, 

सरस्वत्या उदक॑ मा पादिति। स बहिर्धन्बोदूढः पिपासया वित्त एतदपोनप्त्रीयम- 

पदच्यत्‌ । 

ऋषि सरस्वती प्रदेश में सत्र करने के लिये एकत्रित हुए । उन्होंने कबष ऐंलूष 
को सोम से यह कहकर ग्रलग कर दिया, कि यह दासी का पुत्र जुआरी अन्राह्मण ह॒पारे 
बीच में कंसे दीक्षित होसकता है। उसे प्रदेश से बाहर मरुभूमि में छोड़ दिया गया, यह्‌ 
सोचकर कि यहां इसको प्यास मार डाले, सरस्वती का जल यह्‌ न पिये। प्रदेश से 
बाहर मरुभूमि में लेजाया गया वह [कवष ऐलूप ] प्यास से व्याकुल होगया, उसने इस 
अपोनप्वीय को देखा, अर्थात्‌ अपोतपात्‌ देवता के सूक्त का वह द्वष्टा बना । 

ब्राह्मण के उक्त सन्दर्भ में 'दास्या: पुत्र: कितवो5द्राह्मण:' तथा “एतंदपोनप्त्रीय- 
मपइयत्‌' ये पद ध्यान वेने के हैं। पहले पदों से कक्ष ऐलूप को दासी का पुत्र और 
अब्नाह्मण कहा गया है। केवल अब्राह्मण कहने से उसके क्षत्रिय या वेइय होने की संभावना 
होसकती थी, पर 'दास्या: पुत्र: पद से उक्त' व्याख्याकारों ने उसे दासी का पुत्र होने के 
कारण शुद्र निश्चय किया । यह तो स्पष्ट है, कि वह वेद के यूक्तों [ऋ० १०।३०-३४] 
का द्रष्टा हैं। इसलिये वेदद्रष्टा ऋषियों की सूची में एक ऋषि शुद्र है, ऐसा उन व्याख्या- 
कारों ने सिद्ध करने का प्रसत्न कर वेदादि में शूद्र के अधिक।र का निडच्य किया । 

ऐतरेय ब्राह्माण के उक्त सन्दर्भ का ऐसा व्याख्यान अश्ञास्त्रीय होने के कारण 
चिन्तनीय है।। ब्राह्मणसन्दर्म के 'कितब' पद की ओर उक्त ब्याख्याकारों ने विशेष ध्यान 
नहीं दिया, ऐसा श्रतीत होता है । कवष ऐलूप वेदज्ञ होता हुआ्रा भी जुआरी था, यह 
उसमें एक भारी दुर्गुण था । इसी कारण ऋषियों ने 'दास्या: पुत्र: कहकर उसकी तर्जना 
की, निन्‍्दरा की | पाशिनीय तिथम [अष्टा० ६।३।२२] के अनुसार 'दास्याः पुत्र: का 
अं 'दासी का पुत्र' न होकर केवल निन्‍दा का द्योतक है । एक प्रकार से संस्कृत में यह 
पद गाली जैसा है । जैसे लोक में किसी को 'हराम ज़ञादा, गोला या बदजात' कह दिया 
जाता है, केवल उसके किसी दुर्गंग को देखकर | ऐसा ही यह संस्कृत का प्रयोग है । 
जब ग्रधाथ॑ में 'दासी का पुत्र' अर्थ कहना हो, तब इन पदों का समास होकर 'दासीपुचनः' 
ऐसा प्रयोग होसकता हैं। यद्यपि यह प्रथोग आक्रोश अर्थ में मी होसकेगा; परन्तु अस- 


१. वेदान्तसूत्र वैविकवृत्ति के रचयिता श्री पण्डित स्वासी हरिप्रसाद वेदिकमुनि; तथा 
बेदान्तदशंन “बह्ममुनिभाष्य' के रवथिता श्री स्वामी ब्रह्मसुनि -रेक्ाजक । 


तूत्र बे | अ्वमाध्याये तृतीयः पादः र्श्ह 


मस्त 'दास्था: पुत्र: पद का प्रयोग 'दासी का पुत्र' इस श्रर्थ में नहीं होसकता | इसलिये 
ब्राह्मण सन्दर्भ में इस पद के प्रयोग से कवष ऐलूष को दासी का पुत्र समझकर शुद्ध सिद्ध 
करना स्वंथा अ्रशास्त्रीय है। 

उसे 'अन्नाह्मण” इसी बिचार से कहा गया, कि उसमें चूतक्रीडा का महान 
दुर्गूण पैदा होगया था। भ्रन्त में इस घटना से अपने आचरण पर उसे बहुत पदचात्ताप 
हुआ प्रतीत होता है। ऋण्वेद के जिन पांच [१०३०-३४] सूक्तों का वह द्रष्टा व 
व्याख्याता है, उनमें से अन्तिम सूक्त में दूत की निन्‍दा की गई है। उसने मनन व दर्शन 
के लिये ऐसे सूक्तों को चुना, जो उसकी तात्कालिक स्थिति के लिये उपयुक्त थे । उस 
तिरस्कार से प्रेरणा प्राप्त कर वह भ्पने आपको उत्पथ्र से सत्पय पर लासका; यही 
ब्राह्मणप्रन्‍्थ के कथानक का तात्पर्य है । ऐसी स्थिति में नहीं कहा जासकता, कि कवष 
ऐलूष यूद्ध था। 

फिर 'दास्या; पुत्र: पद का प्रयोग लोक में गाली या निन्‍दा की भावन/ से तियंक्‌ 
प्राणियों के लिये किया गया देखा जाता है । भासकविक्ृत स्वप्तवासवदत्त” नाटक के 
अथम श्रंक में राजा उदयन और विदूषक संवाद के ग्रवसर पर विदृूषक की उक्ति है- 
*दास्‍्या: पुत्रेमंछुकरे: पीडितो5स्मि' यहां भौंरों के लिये 'दास्याः पुत्रें:' प्रयोग किया गया 
है। जिसका अर्थ 'दासी के पुत्र' किया जाना सर्वथा असंभव है। आगे चलने में बिद्दूषक 
को भौरे काट रहे या तंग कर रहे थे, इसी भावना से यह प्रयोग किया गया; जिसका 
अर्थ है, कि ये दुष्ट भौरे मुझे कष्ट देरहे हैं, पीड़ित कर रहे हैं । इन पदों का समास- 
रहित प्रयोग ऐसे ही अर्थ में होता है । ऐतरेय ब्राह्मण के 'दास्याः पुत्र:” का अर्थ 'दासी 
का पुत्र' न होकर कैवल दुष्ट अथवा दुर्गुणी है, उसी दुर्गुण को आगे 'कितव:” पद से 
स्पष्ट कर दिया है । इसी आधार पर उसे 'ग्रत्राह्मण' कहा है। 

ब्रह्मविद्या आ्ादि में सनुष्यमात्र के अधिकृत होते का दूसरा बाधक हेतु प्रस्तुत 
किया गया, कि 'ज्योतिष्‌' पदघघटित मन्त्र में त्रेवणिक व्यक्ति के साथ वेदबाणी का 
सम्बन्ध प्रकट कर यह अभिव्यक्त किया है, कि वेदादिशास्त्र में मनुष्यमात्र का अधिकार 
नहीं । परन्तु उक्त मन्त्र के आधार पर ऐसा भाव प्रकट करना चिन्तनीय है। मन्त्र में 
तीन ज्योति-अग्नि विद्युत्‌ और सूर्य बताये हैं। वहां 'त्रीणि' पद का “त्रैवशिक व्यक्ति 
अर्थ समभने का कोई ग्राधार नहीं है । 'त्रीणि” पद 'ज्योतींषि' का विज्येषण है, जो स्पष्ट 
तीन उक्त अ्रकाशक तत्त्वों का निर्देश करता है। यदि वेदमन्त्र में कथडिचत्‌ वैसी भावना 
को मानलिया जाता है, तो उसका केवल तीने वर्णों के प्रशस्त होते में तात्पर्य समझा 
जासकता है, जो वास्तविक है। इससे यह परिणाम नहीं निकलता, कि त्रेवणिक से 
अतिरिक्त मनुष्यों का वेदादि में अधिकार या सम्बन्ध निषिद्ध है। वेद तो सब के प्रिय 
कल्याण को देखने का आदेश्ष देता है-'प्रियं सवेस्य पश्यत उत शुद्र उतायें'। [अथवें० 
१६।६२।१] चाहे झूढ़ हे? अ्रथवा आर्य सबका प्रिय--आतृकूल्य देखो, ऐसा प्रादेश करं 


२५० बहयसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र ३४ 


स्त्यं वेद किसी मानववर्ग को अपने में श्रनधिकृत बतावे, यह संभव नहीं। 

अजुर्वेद में अन्यत्ष [२६।२] 'यथेमां वां कल्याणीमावदानि जनेम्य:। अह्म- 
राजन्याभ्यां शूद्धाय चार्याय च स्वाय चारणाय” कहकर इस तथ्य को अत्यन्त स्पष्ट कर 
दिया है, कि वेदादि के भ्रष्ययन व जानकारी में सब मनुष्यों का अधिकार हैं, मानव- 
समाज का कोई वर्ग उससे वज्चित नहीं किया गया। वहां स्पष्ट 'शूद्र' आदि पढ़ों का 
निर्देश है। ऐसे स्थलों में बह ध्यान रखना चाहिये, कि जब ब्राह्मण आदि के लिये वेढों 
के अध्ययन का उल्लेख होता है, तब 'ब्राह्मण' श्रादि पदों का अर्थ ब्राह्मण आदि की 
बाल-सन्तान होता है ! वे बालक सन्तात चाहे जिस वर्ण की हों, उन्हें वेदादि के अध्ययन 
में समान अधिकार है । इसलिये वेद एवं ब्रह्मविद्या आदि में मनष्यमात्र का अधिकार 
किसीप्रकार बाधित नहीं है। 

भ्रथववेद [१९।७१।१] का जो मस्त्र इस आजय से प्रस्तुत किया गया, कि वहां 
बेदमाता को डिजों के लिये बताया है, इसलिये त्रेवणिक वेद में अधिकारी हैं, इस व्रिषय 
में यह जानलेना आवश्यक है, कि वालक गुरु के पास्त जा उपनीत होकर 'ह्विज' कहा 
जाता है। गुरु के सभीप जा इसप्रकार अध्ययन करने में किसीके लिये प्रतिबन्ध नहीं 
है । इसलिये शास्त्र एवं ब्रह्मविद्या आदि में मनुष्यमात्र का अधिकार हैं, यह निश्चित 
होता है । इसी ग्राधार पर सर्वव्यापक ब्रह्म को उपासना प्रसंगों में 'हृदिस्थ' अभवा 
अंग्रुष्ठमात्र' कहा गया है. क्योंकि मानव देह को प्राप्त कर आत्मा अंगरुष्ठाक्ृति हृदय- 
देह में ब्रह्म का साक्षात्कार करपाता है ॥३३॥॥ 

प्रकारात्तर से शिष्य श्राशंका करता है, शास्त्र श्रथवा ब्रह्मविद्या भ्रादि में गत- 
सूत्रों [!।३॥२५-३३ ] के द्वारा मनुष्यमात्र का अधिकार निश्चित किया गया। परल्तु 
छान्वोग्य के एक प्रसंग से प्रतीत होता है, कि शास्त्र आदि में झुद्र का अधिकार नहीं 
होना चाहिये । छान्‍्दोग्य [४।११-२] में एक आस्यानक है-जानश्र्‌ ति पौज्ायण नामक 
व्यक्ति रैक्व नामक ऋषि के पास आता है, और उसे बहुत-सा घन गौ आदि देकर ब्रह्म- 
विद्या की शिक्षा के लिये प्रार्थता करता है। ऋषि रैक्‍्व उसे दुत्कार देता है, और कहता 
है-अरे शूद्ध ! यह गौ घन ग्रादि अपने ही पास रख, मुझे इसकी आवश्यकता नहीं, 
चला जा । इस प्रसंग से प्रतीत होता है, कि शूद्र को विद्या का श्रधिकार नहीं है ! अन्यथा 
ऋषि उसे शुद्ध कहकर ज्यों दुत्कार देता । आचार्य सुत्रकार इस आशंका का समाधान 
करता है-- 


शुगस्प तदनादरश्रवणात्‌ तदाद्ववणात्‌ सच्यते हि ॥३४।॥ 
[छुक्‌ ] झोक | अस्य | इसको [ततदुन्‍अनादर-श्रवणात्‌ | उत्तसे भ्रतादर ुनने के 
कारण [तदाद्ववणात्‌ | उसको (ज्ञॉक को) प्राप्त होने से अथवा उससे दौड़ा आने से 
[सूच्यते | सूचित होता है [हि] निश्चय पूर्वक । जाने वालों से अपना अनादर सुनने के 
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कारण जानश्र्‌ ति को शोक हुआ; निडचयपूर्वक यह सूचित होता है, कि उसको शोक 
प्राप्त होने से ्रथवा शोक के कारण रैकव के पास दौड़ा आने से जानश्र्‌ ति को शूद्र कहा 
गया । 

छान्दोग्य [४।१।६-२ ] में श्रालंकारिक रीतिं पर कथाह्वारा यह वर्णन है, कि 
जानश्र्‌ ति पौजायण नामक राजा के महल के ऊपर से रात में हंसों की पंक्ति उड़ी जारही 
थी । एक हंस ने दूसरों को कहा, इस प्रदेश से सावधान होकर चलता. यहां अत्यन्त 
धाभिक दानी प्रजाप्रिय जानश्वू ति का तेज सूर्य के समान विस्तृत है, कहीं हमें जला न 
डाले । दूसरे हंस ने इसके उत्तर में कहा-अरे तू यह सयुग्वा रैवव के समान किसकी बात 
कहरहा है ? उस सयुस्वा [गाड़िया] रैदव के समान ग्रन्य तेजस्वी कौन है ? 

कहतेवालों ने इस कथन्त के द्वारा रैंक्व की बराबरी में जानश्र्‌ ति को नीचा 
बताया । जब यह बात जानश्रू ति के कान में पड़ी, तो इससे उसे अपनी अज्ञानता की 
स्थिति पर शोक हुआ । उसने सबुत्वा रैकक ऋषि का पता लगवाया झर वन्तादि दक्षिणा 
लेकर उसकी सेवा में उपस्थित हों निवेदन किया, कि यह धन संपत्ति दक्षिणारूप 
श्रापकी सेवा में प्रस्तुत है, आप जिस देवता की उपासना करते है, उसका उपदेश देने 
की कृपा करें । रैवव ने कहा-अरे शूद्र ! यह धन संपत्ति अपने पास रख, सुक्ते इसकी 
भ्रपेक्षा नहीं | जानश्रूति वापस जाकर और अधिक धन संपत्ति लाता है, उसे ऋषि को 
सेवा में अ्रपित कर पुन: उपदेश के लिये प्रार्थना करता है ! रद उस संपत्ति को स्वीकार 
कर जानश्रूति को विद्या का उपदेश देता है । इस वार भी रेक्व ने जानश्रुति को 'बूंद्र! 
कहकर सम्बोधन किया है । 

सूत्रकार का तात्पर्य हैं, कि इस प्रसंग में जानश्षुति को 'दुद्र इसकारण कहा 
गया, कि वह अ्रपना अनादर सुनकर शोक को प्राप्त हुआ, अथदा शोक के कारण वह 
रंसव ऋषि के पास दौड़ा आया । इसप्रंकार-शुचमभिवुद्राब, अथवा शुत्वां रेबक्मभिदु- 
द्राब' इस निर्बंचन के अनुसार जानश्रुति को ऋषि ने शूद्र कहा, इस भाव को प्रकट 
करने के लिये कि ऋषि ने उसकी मनःस्थितिं को पहले ही जानलिया है। यहां पर शुद्र- 
बर्ण का कोई प्रसंग नहीं हैं। इससे विद्या में शूद्ववर्ण के अधिकार के लिये किसीप्रकार 
की बाधा नहीं आती । विद्या में मनुष्यमात्र का श्रधिकार हैं, टस तथ्य को सूनकार ने 
प्रथम [१३२४५] निश्चित कर दिया है। फलतः उपनिषद्‌ के संवर्गंविद्याप्रसंग में 
जानश्रुति के लिये सम्बोधन्रूप से 'शृद्र' पद का श्रयोग, इसके लिये सर्वथा अप्रमाण है, 
फि बूद्गववर्ण में उत्पन्न व्यक्ति को विद्या में अधिकार नहीं । शुद्रा में उत्पन्न विदुर तथा 
भ्रत्प मातंग आदि व्यक्तियों के वेदादि अध्ययन का उल्लेख इतिहास में मिलता है। 

'शुद्रों गज्ञेइनवक्ल्प्त:' [ते ० सं० ७।१।१।६ | इत्यादि प्रसंग ऐसे व्यक्तियों के लिये 
हैं; जो प्रयत्न करने पर भी वेद!दि का अध्ययन नहीं करपाये। इसीकारण मन्‍्त्रों का 
धुद्ध उच्चारण नहीं कर सकते, पर यज्ञों के भ्रवसर पर मन्‍्म्रों के अनाप-झनाप उच्चा र.ए 
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के दुस्‍्साहस का प्रयास करते हैं । ऐसे व्यक्तियों को मन्त्रोच्चारयिता के रूप सें य्ञों में 
भाग लेना निषिद्ध किया गया है। यह निषेष शूद्रवर्ण के विद्यानलधिकार का प्रयोजक 
नहीं है । विद्याध्ययन आदि के लिये प्रत्येक व्यक्ति को पूर्ण अवसर दिया जाना श्ास्त्र- 
स्ंमत है । यदि ऐसा कोई व्यक्ति ब्रह्मविद्याविषयक उपदेश चाहता है, तो वह लेसकता 
है, इसमें किसीप्रकार की शास्त्रीय बाधा नहीं है। जो व्यक्ति यह समझते हैं, कि शृद्र के 
विद्याध्ययन का शास्त्र निषेध करता है, वे भ्रान्ति में हैं। इन सब स्थितियों का स्पष्ट 
विवेचन इसी प्रकरण के अगले सूत्रों में किया है। फलत: संवर्गविद्या में 'झोद्र! पद का 
अथोग एक विशिष्ट प्रवृत्तिनिमित्त से हुआ है, जिसका उल्लेख प्रथम कर दिया है; यह 
प्रयोग शुद्रवर्ण की भावना से नहीं है । यदि ऐसा हों, तो इससे छूद्न्‍र का अधिकार निड्चिचत 
होता है, क्योंकि रेक्‍्वह्ारा जानश्रुति को यहां विद्या का उपदेश दिया जाना स्पष्ट हूँ 
उपनिषद्‌ के अनुसार प्रथम जैसे 'झूद्र' कहकर उपदेश देने से नकार किया, ऐसे हीं पुनः 
'शुद्र! कहकर उपदेश दिया । तब ब्रह्मविद्या आदि में शुद्र के श्रनधिकार का प्रश्न हौ 
नहीं उठता । वैदिक साहित्य में कोई ऐसा उल्लेख उपलब्ध नहीं, जिससे मतृष्य के किसी 
निर्धारित वर्गविशेष को विद्या आदि में अ्नध्िकार सूचित होता हो। इस विषय में 
सूत्रकार का जो आशय है, बह प्रथम स्पष्ट कर दिया गया है॥३४॥। 


झ्िष्य  जज्ञासा करता है, इसमें वया प्रमाण है, कि संवर्ग विद्या के प्रसंग में शत 
पद का प्रयोग शूदवर्ण के लिये न होने से जानश्रुति क्षत्रिय है, शुद्ध नहीं ? आचार्य सूत- 
कार ने समाधात किया-- 


क्षत्रियत्वगतेदचोत्तरत्र चेत्रस्थेत लिख्धात्‌ ।३५॥ 


[क्षत्रियत्वगतते: ] क्षत्रिय होने के ज्ञान से | च] और [उत्तरत्र] आगे [चैत्रस्थेन | 
चंत्रस्थ के साथ [लिज्ञात्‌] चिह्न से | उपनिषद्‌वाणित रीति से जानश्र॒ति का क्षत्रिय 
होना ज्ञात होता है, ओर आगे च॑त्ररथ के साथ समान विद्या में पढ़े जाने लिंग से जान- 
श्रृति का क्षत्रिय होना प्रकट है । 

संवर्भविद्या के प्रकरण में जहां जानश्रुति पौव्ायण का उल्लेख है, वहां अगले 
खण्ड [छा० ४।३।५ ] में शौनक कापेय और अभिप्रतारी काक्षसेति का उल्लेख हैं। इनमें 
कापेय का चित्रस्थ नामक राजा के साथ सम्बन्ध ताष्ड्यमहात्राह्मण [२०।१२।५ | के 
आधार पर पता लगता । वहां लिखा है-'एतेन वै चित्रर्थ कापेया भमाजयन्‌' इस 
यज्ञ से कापेयों ने चित्ररय को यजन कराय ।। संवर्गदिद्या के प्रसंग में कापेय के साथ 
अभिप्रतारी का उल्लेख है । समान बंद वालों के य।जक प्राय: समान बंश वाले होते है, 
इससे संभव है, यह प्रभिश्रतारी चिंत्ररथ का वंशज हो। पर प्रस्तुत प्रसंग में चित्ररथ 
को यजन कराने वाला होने से सूत्र में 'चंत्ररथ' पद से 'कापेय' का संकेत किया गया है। 
भल्ले ही चित्ररध को यजन कराने वाला यही कापेय हो, अथवा इस गोत्र का अन्य कोई 
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व्यक्ति; पर इससे इतना निश्चिचत है, कि चित्ररथ आदि राजवंदय क्षत्रियों को यजन 
कराने वाले कापेय भ्रवश्य उच्चवंशीय पुरोहित हैं । उपनिषद्वर्णित यह कापेय उसी वंश 
का होने से एक उच्चकुलोंका प्रुरोहित है । 

प्रभिश्रतारी का क्षत्रिय होता ताण्ड्यमहाब्राह्मण [१०।४॥७; १४।१।१२] के 

भ्रन्य वर्णन से सिद्ध है । ब्राह्मण के अ्रन्तिस प्रसंग [ १४ १।१२] में अ्रभिष्नतारी के लिये 

स्पष्ट 'राजन्‌' संबोधन्त किया है । वहां पाठ है-'दृत ऐन्द्रोत प्रति होवाच प्रभिप्रतारी 
काक्षसेनि:-ये महावृक्षस्याग्रं गच्छन्ति क्‍्व ते ततो भवन्ति ? श्र राजन्‌ पक्षिण: पतत्त्यवा- 
5पक्षा: पच्चन्ते' ग्रभिप्रतारी काक्षसेनि ने कहा-हें इन्द्रोत के पुत्र दृत ! महावृक्ष के आगे 
णो चले जाते हैं, उसके भ्रतन्तर वे कहां होते हैं ? दृत ने उत्तर दिया, है राजन्‌ ! जो 
हिद्वान्‌ (पश्षिण:) हैं वे उड़ जाते हैं (प्रपतन्ति ), अर्थात्‌ अभिलषित स्थान को प्राप्त 
होजाते हैं; जो अ्रविद्वान्‌ (अपक्षा:) हैं वे नीचे गिर पड़ते हैं (अवपचन्ते), अर्थात्‌ 
अन्य-मरण चत्र में फंसे रहते हैं । इसके अनुसार क्षत्रिय अ्रभिप्रतारी के साथ तथा चित्ररथ 
कै माजक कापेय (चेत्ररयेन) के साथ समान विद्या में पढ़ें जाने लिग से शासक जान- 
श्रुति का क्षत्रिय होना सिद्ध होता है। ऋषि रेक्व ने क्षत्रिय जानश्रुति को संवर्ग विद्या 
का उपदेश किया, शूद्र को नहीं; यह्‌ इस प्रसंग से प्रमाणित होता है । 

आचार्य शंकरद्वारा किये गये सूत्र के चेत्ररथेन' पद का अर्थ संदिग्ध प्रतीत 
होता है। संवर्गविद्या के प्रसंग में पठित अभिप्रतारी काक्षसेनि चित्रस्थवंश का क्षत्रिय 
है, यह निश्चितरूप से नहीं कहा जासकता । समान वंश के ब्राह्मण विभिन्नवंशीय व्यक्तियों 
कै याजक होसकते हैं। ताण्ड्यब्राह्मण के चित्रर्थ प्रसंग [२०१२५] में अभिष्रतारी 
काक्षत्तेति का कोई संकेत नहीं है। आचार्य ने ताण्ड्यब्राह्मण के इस प्रसंग का जो पाठ 
भाष्य में उद्धत किया है, वह उपलब्ध ब्राह्मणपाठ से कुछ भिन्न है। आचार्य का पाठ 
है-तस्माच्वेत्ररथिनमिक: क्षत्रपतिरजायत' चेत्ररथि नाम का एक क्षत्रपत्ति हुआ | ब्राह्मण 
का उपलब्ध पाठ है-'तस्माच्चेत्ररथीनामेकः क्षत्रपतिर्जायते नुलग्ब इब द्वितीय: वहां 
प्रसंग है-कपिवंशज महृषियों ने द्विरात्र ऋ्रतु से चित्ररथ को यजन कराया। उस अकेले 
को श्रन्नाद्य का अध्यक्ष कर दिया [-तमेकाकिनमन्नाचस्थाध्यक्षमकुरबन्‌ | | इसीके आगे 
उक्त पंक्ति है, इसकारण चंत्ररथियों में अर्थात्‌ चित्ररथ के बंशजों एवं साधारण क्षत्रिय- 
क्षशों में एक ज्येष्ठपुञ क्षत्रपति-समस्त संपत्ति राज्य सेनाकोष आदि का अधिपति- 
होता है; दूसरा अनु चर [नुलम्ब] के समान श्राज्ञाकारी बनकर रहता है। ब्राह्मण 
शन्दर्भ एक विज्लेष व्यवस्था का निर्देश करता है, यह भावता भाष्यकार के पाठ में लुप्त- 
भ्राय होगई है। 

ताण्डयमहाश्नाह्मण में कापेय [कपिगोत्रज] महंषियों द्वारा चित्रथ को यजन 
कराने का जो वर्णन है, उसमें अभिप्रतारी के साथी उपनिषद्वणित श्ौनक का कोई 
क्षकैत नहीं, केवल वहां के 'कापेय' पद प्रयोग से शौनक की कल्पना कर उसके साथी 
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अभिप्रतारी का चित्ररथ पे सम्बन्ध जोड़ने के लिये कोई आधार नहीं। 'कापेय' गोत्रपद 
है, शौनक के अतिरिक्त अन्य अनेक ऋषि उस समय अथवा पूर्वापर काल में इस गोत्र के 
होसकते हैं। चित्ररभ को यजन कराते वाले कापेय” किस नाम के क्रषि थे, इच्छा 
निश्चायक प्रमाण कोई उपलब्ध नहीं हैं। फलतःग्राचार्य शंकरहारा किया गया उक्त 
पद का ग्रर्थ चिन्ततीय है । 

कतिपय प्राघुनिक' व्यास्याकारों ने सूवार्थ इसअ्रकार किया है-जानश्रुति पौत्रा- 
यण रैकक्‍्व ऋषि के पास अश्वतरी रथ लेकर आया, जिस रथ में अब्वत्री [ स्तच्चर ] जुते हों, 
उसका नाम चित्ररंथ है। चित्ररथ ही चंत्ररथ कहा जाता है। चंत्ररथपर श्रानेके कारण 
जानश्रुति का उस समय क्षत्रिय होना निश्चित होता है। महाभारत [बन० १६२५१] 
के एक प्रसंग से ज्ञात होता है, कि ऐसा रथ केवल क्षत्रिय का वाहन है। यद्यपि 
पहले जानश्रृति शूद्र रहा, पर अब उसने क्षत्रियत्व प्राप्त कर लिया था। इच व्याख्या- 
कारों के अनुसार सूत्रपदों का ग्र्थ होगा-अनन्तरकाल में [-उत्तरत्न] श्षत्रियत्व की 
प्राप्ति से [-क्षत्रियत्वगतेः | शुद्र का विद्या में श्रधिकार जाना जाता है, जानश्रुति का 
उस समय क्षत्रिय होना चंत्रस्चद्धारा आगमनरूप लिज्ज से ज्ञात होता है [-नेत्ररथेत 
लिज्ञात्‌] | इन व्याख्याकारों का तात्पर्य है, कि जानश्रृति प्रथम शूद्ग था, पुतः गुण कर्म 
से क्षत्रियत्व को प्राप्त होगया । इससे प्रकट होता है, कि शृद्रकुल में उत्पन्न व्यक्ति का 
विद्या में अधिकार है। यद्यपि उपनिषद्‌ के इस प्रसंग [छा० ४।२।३, ५] में 'बूद्' पद 
का भ्रयोग शुद्रवर्ण के लिये व होकर वह केवल एक गुणपद के रूप हे है। किसी तात्का- 
लिक निमित्तविश्वेष से उसे झूद्र कहा गया, जिसका निर्देश गतसूत्र [ ।३॥३४] में हुआ 
है | आचार्य शंकर और इन व्याख्याकारों के भर्थ में यह ध्यान देने की बात है, कि 
आचाय॑ ने सूत्र के 'उत्तरत्र' पद का सम्बन्ध 'चंत्रर्वेन लिज्जुत्‌' के साथ जोड़ा है, तथा 
इन व्याख्याकारों ने क्षत्रियत्वगले:' के साथ । 

इन व्याख्याकारों के सूत्रार्थ में कुछ आपत्ति सामने आती हैं । प्रथम तो इसमें 
कोई प्रमाण नहीं, कि अ्रह्व॒तरीयुक्त रथ का नाम 'चित्ररथ' है । यदि विजातीय रज 
वीर्य से उत्पन्न अश्वत्तरी [खच्चर | को प्रतीकरूप से 'चित्र" समभक्र उससे युक्त रथ 
को “चित्ररथ' मान लिया जाय; तो भी किसीतरह प्रमाणित नहीं होता, कि ऐसा 
बाहन केवल क्षत्रिय का संभव है। इसके लिये इन व्याख्याकारों ने महाभारत के जिस 
प्रसंग का निर्देश किया है, वहां का लेख इसप्रकार है--- 

चत्वारस्त्वां गर्दभाः संवहस्तु श्रेष्ठाइवतर्थों हरयों बातरंहा: ॥ 
तेस्त्व याहि क्षत्रियस्येष बाहों ममव वाम्यौ न बैलतो हि विधि ॥॥ 


श्री स्वामी हरिप्रसाद जी बेदिकमुनि, तथा ओ स्वामी ग्रह्घुनि । 
४-० गोरखपुर-संस्करण । पूना, भण्डारकर संस्करण, बन० १६०१६३॥ 
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इस ब्रसंग की कथा का सार है-एक राजा अपने रथ में प्राख्रंट को जाता है, बह 
यहां एक हरिण को घायल कर देता है, पर उसके घोड़े हरिण को पकड़ न सके । सारथि 
से राजा को ज्ञात हुआ, कि समीप एक आश्रम में ऋषि के पास घोड़े हैं; यदि वें मिल 
जायें, तों हरिण पकड़ा जासकता है। राजा ने ऋषि से वे अहब यह कहकर मांगे, कि 
यह कार्य होजाने पर तुम्हें वापस कर दूंगा। पर राजा उन अदवों पर इतना मुग्ध 
होगया, कि ऋषि के मांगने पर उसने देने से नकार कर दिया। यही बात उक्त इलोक 
में राजा कहरहा है-तुम चार गघों पर सवारी करो, श्रेष्ठ अश्वतरी तथा वायु समान 
बेगवाले घोड़े लेसकते हो । तुम उन्हीं के द्वारा यात्रा करो, यह वाह [सवारी ] क्षत्रिय 
का है, यह समझे रक्खों, कि अब ये वामी (घोड़ियां) मेरे हैं तुम्हारे नहीं। इस लेख से 
यह किप्मी प्रकार सिद्ध नहीं होता, कि ग्रह्वतरी रथ केवल क्षत्रिय का वाहन है । इस इलोक 
का केवल इतना तात्पर्य है, कि वह उन पशुओं को क्षत्रिय के योग्य वाहन बतला रहा 
है, जो उसने ऋषि से मांगकर लिये हैं। ऐसे बढ़िया पद्यु तुम्हारे किस काम के, यह 
तो मेरे जैसे क्षत्रिय के लिये उपयुक्त हैं । इसलिये अब तुमको न दूंगा । फिर साथ 
ही वह यह भी कहरहा है, कि तुम दूसरे श्रेष्ठ अश्वतरी लेसकते हो | जब वह ऋषि 
भी अन्य श्रेष्ठ अक्वतरी लेकर उनसे युक्त रथ रखसकता है, तो यह बात कहां रह 
जाती है, कि अश्वतरी रथ केवल क्षत्रिय का वाहन है ? इसके अतिरिक्त छान्‍्दोग्य के एक 
श्रन्य स्थल [५।१३॥२] में अक्षत्रिय के श्रश्वतरी रथ रकल्ले जाने का उल्लेख है। ऐसी 
स्थिति में अ्व्वतरीयुक्त रथ द्वारा आगमन के कारण जानश्रू ति का क्षत्रिय होना सिद्ध 
होता है, यह कथन सर्वंथा निराघार एबं अग्रामाणिक है । इन सब प्रसंगों से केवल इतना 
निश्चित होता है, कि ऐसी सवारी का रखना उस समय प्रतिष्ठा का द्योतक था, और 
कोई भी ऐश्वर्यशाली व्यक्ति उसे रखसकता था। 

इस विवेचल के आधार पर प्रमाणित होता है, जानश्र्‌ ति पौत्रायण क्षत्रिय था। 
जिन व्याख्याकारों ने उसे शूद्धकुल में उत्पन्त मानकर अनस्तर क्षत्रियत्व का प्राप्त होना 
माना है, उनके विचार से भी यह विद्या का उपदेश क्षत्रिय को दिया गया सिद्ध होता 
है। यद्यपि जानश्र्‌ति पौत्रायण के ज्ञृद्रकुल में उत्पन्न होने का कोई प्रमाण उपलब्ध 
नहीं है। किसी कुल में उत्तन्‍्त होना विद्या के उपदेश के लिये बाघक नहीं । प्रस्तुत 
प्रसंग में केवल उपनिषद्‌ के 'शूद्र' पद प्रयोग का विवेचन है | जानश्रूति यद्यपि शूद्र 
नहीं था, पर उपनिषद्‌ के उस प्रसंग से यह सिद्ध नहीं होता, कि उपयुक्त अधिकारी होने 
पर झूद्र को विद्या का उपदेश न दिया जाय। 

उपनिषद्‌ [छा5 ४।१।४-८] के उक्त वर्णन के अनुसार क्षत्ता आदि अपने 
सेवकों को भेजकर रैकव ऋषि का पता लगाना, तथा उसके लिये इतनी अधिक संपत्ति 
का प्रदान करना भी जानश्रुति के राजा होने का प्रमाण है ॥३५॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, (१) यदि जानश्रुति शूद्र नहीं था, तो उपदेश से पूर्व 
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रैक्‍्व ऋषि ने उसका उपनयन संस्कार क्‍यों नहीं कराया ? (२) इसके अतिरिक्त यह 
ज्ञातच्य है, कि जानश्रुति ने बह्मविद्या प्राप्त करने के लिये रैक ऋषि को जो घन और 
कन्या प्रदान की, क्या इसीकारण ऋषि ने उपदेश दिया? भ्रथवा अन्य कोई कारण 
था ? आचार्य सुत्रकार ने इस विषय में कहा-- 


संस्कारपरामर्गात्‌ तदमावामिलापाच्च ॥३६॥। 


[संस्कार-परामर्शात्‌] संस्कार के परामर्श से [तदभावाभिलापात्‌] उसके 
अ्रभाव में कथन करने से [च] और । ज्ास्त्र में विद्याग्रहण से पूर्व संस्कार का संबन्घ 
देखा जाता है; और उसके अभाव में विद्या का कथन है, अर्थात्‌ अनेकत्र संस्कार के 
विना विद्या के उपदेश का वर्णन है। रंक्व ने जानश्रुति को संस्कारपरिज्ञान से तथा 
दोषों के अभाव के प्रकट होने से विद्या का उपदेश किया । 

(१) शास्त्र में विधान है, कि जब बालक आचाय॑ के पास विद्याध्ययन के 
लिये आता है, तब उसका उपनयन संस्कार आवश्यक है। विद्याध्ययन में उसके श्रधि- 
कारी होने की परीक्षा करके प्राचार्य उसका उपनयन कराता है । यह तथ्य यूचकार ने 
अगले सूत्र [३७] में स्पष्ठ किया है । जब किन्हीं विशेष विद्याश्रों का ग्रहण करने वाले 
दालक नहीं होते; वहां उपनयन संस्कार की अपेक्षा नहीं रहती । वह संस्कार उनका 
निर्धारित अवस्था में होचुका होता है। ऐसे अनेक प्रसंग शास्त्र में उपलब्ध हैं। 

प्रशत [१।१] उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में वर्णन है, सुकेशा भारद्राज आदि छह 
जिज्ञासु पिष्पलाद ऋषि के पास ब्रह्मविषयक जानकारी के लिये जाते हैं । ये सभी ब्रह्म 
में परम आस्था रखने वाले, अधीतश्ञास्त्र हैं। इनके अध्ययन की गम्भीरता का उन प्रश्नों 
से पता लगता है, जो उन्होंने यथाक्रम पिप्पलाद ऋषि के सन्मुख्र प्रस्तुत किये | जब हाथ 
में समिधा लेकर ऋषि के सन्मुख ये जिज्ञासु उपस्थित हुए, तब इनके उपनयन संरकार 
का वह्दां कोई उल्लेख नहीं है। ऋषि उनसे केवल यह कहता है, कि आप सब यहां 
आश्रम में ब्रह्मचमं पूर्वक तपस्वी बनकर श्रद्धा के साथ एक वर्ष तक निवास करें, उसके 
ग्नन्तर आपके प्रइनों का यथामति उत्तर दिया जायगा। ब्रह्मचर्यपूवंक निवास के लिये 
ऋषि का आरादेश यह स्पष्ट करता है, कि ये सब ग्रहस्थ थे । स्पष्ट हैं, कि इतका उपनयन 
संस्कार यथावसर होचुका होगा। उसकी झब आवश्यकता न थी, न ऋषि ने ऐसा 
किया । समित्पाणि होकर भ्राना इस व्यवस्था का प्रतीक है, कि आच्ाार्य के पास रिक्त- 
पराणि न जाय । समित्पाणि होकर जाना जिज्ञासुभाव को प्रकट करता है। यह स्थिति 
पर निर्भर है, कि थ्राचा्यं उपनयन संस्कार को आवश्यकता का अनुणव करत; या 
तहीं । इस प्रसंग में उपनयत का कोई उल्लेख नहीं, पर ऋषि ने सबको ब्रह्मत्रिद्या का 
उपदेश किया है । 

ऐसा एक प्रसंग छान्‍्दोग्य [७।१।१] में है। नारद ,सनत्कुमार ऋषि के समीप 
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ब्रह्मविद्या की शिक्षा के लिये पहुंचता हैं, और कहता है, कि मैं 'ग्ात्मज्ञान' के लिये 
आपके पास आया हूं। सलत्कुमार ते कहा-सुम क्या पढ़े हो, कहां तक जानते हो, 
बताओ; आगे मैं तुम्हें बताऊंगा । नारद ने समस्त वेद बेदाजभ और ग्रन्य ब्रनेक विद्याओं 
को गिनाया, कि मैं यह पढ़ा हूं। इस प्रसंग में भी सनत्कुमारदारा नारद के उपतयन 
संस्कार का कोई उल्लेख रहीं है । स्पष्ट है, वेदादि अध्ययन के पूर्व यथावस्र नारद का 
उपनयन होचुका है। सनत्कुमार ने इस अवसर पर उसकी कोई उपयोगिता नहीं 
समझी, उपनयन के विना ब्रह्मविद्या का उपदेश किया । 

इसीप्रकार का एक प्रसंग छान्‍्दोग्य [ ५।११।७] में और है । प्राचीनशाल आदि 
पाँच जिज्ञासु-जो बड़े सम्पत्तिशाली और वेदाध्यायी ब्रे-उह्ालक आरुणि के पास बहा 
[वेद्वानर ] विद्या की प्राप्ति के लिये जाते हैं। उद्दालक ने विचार किया, कदाचित्‌ मैं 
इनकी जिज्ञासाओं का समाधात ने कर सकूं, किसी अन्‍य अहावेत्ता के समीप जाने को 
इन्हें प्रेरित करना चाहिये | उद्दालक ने उन्हें केकय देदा के राजा अ्रद्वपति के पास जाने 
का सुकाव दिया | वे सब वहां पहुंचे-'ते ह समित्पाणय: पूर्वाह्न प्रतिचक्रमिरे तान्‌ 
हानुपनीयव एतदुवाच' | वे सब समित्पाणि होकर एक निश्चित दिन ग्रातःकाल ग्रब्वपति 
के पास पहुंचे, उसने विन्ता उपनयन संस्कार के ही उन्हें विद्या का उपदेश दिया । 
समित्पाणि होकर आने पर भी उनके उपनयन संस्कार की आवश्यकता न थी; वें संपत्ति- 
जाली ग्रृहाश्रमी जिज्ञासु थे, यह संस्कार उनका उपयुक्त आयु में होचुका था। 
समित्पाणि होकर झाने का तात्परय अपने आपको शिष्य अथवा शिक्षार्थी के रूप में 
उपस्थित करना है। ये सब महानुभाव केकयराज के समीप शिष्यरूप से उपस्थित हुए, 
पर शिक्षा प्रदान के पूर्व इलका उपनयन नहीं कराया गया । 

ऐसा एक अन्य प्रसंग छान्‍्दोग्य के ग्रन्तिम अध्याय [८।७।२] में झाता है । 
अपहतपाप्मा अजर अमर सत्यकाम सत्यसंकल्प आत्मा को जानने की अभिलापषा देव 
और असुरों में उत्पन्न हुईं । देवों ने इन्द्र को और असूुरों ने विरोचन को प्रजापति के 
पास आत्मविद्या सीखने के लिये भेजा । दोनों परस्पर संवाद न करते हुए समित्पाणि 
होकर प्रजापति के ग्राश्वम में, पहुंचे । ब्रह्मचर्य पूवंक कुछ काल निवास करने के अनन्तर 
प्रजापति ने उनके श्रागमन का कारण पूछा, और उत्तको इच्छा के श्रनुसार आत्मविद्या 
का उपदेश किया । इस प्रसंग में भी इच्द्रविरोचन के समित्पाणि होकर आने का उल्लेख 
है-तौ हासंविदानावेव समित्पाणी प्रजापतिसकाशमाजम्मतु:' । पर उन्तका उपनयन 
किये विना ही विद्या का उपदेश किया गया है । 

इन सब प्रसंगों से स्पष्ट होता है, कि बड़ी श्रायु में किसी विज्विष्ट विद्या को 
सीखने के लिये जब कोई जिज्ञासू उस विद्या के विशेषज्ञ आचार्य के पास जाता हैं, तो 
उसके उपनयन संस्कार की आ्रावश्यकता नहीं होती | संस्कार का परामशं-सम्बन्ध 
व्दिग्ग्यास के साथ तभी अपेक्षित है, जब बाल्यकाल में सर्वप्रथम विद्याम्यास का 
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आरस्म किया जाता है। कक्त प्रसंगों में स्पष्ट है, कि तात्कालिक उपनयन संस्कार के 
न किये जाने पर विद्या का कथन किया गया है। क्योंकि उन व्यक्तियों का यह संस्कार 
उपयुक्त श्रवस्था में होचुका है, यहां श्रनपेक्षित है। ऐसी अवस्था जानश्रृति के प्रसंग 
में है । जानश्रुति सद्प्रहस्थ घर्मात्मा वाती अघीतश्ञास्त्र है, उसके उपनयन आदि संस्कार 
यथावसर होचुके हैं, इसीकारण उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में जानश्रुति के उपनयन 
संस्कार का कोई प्रइन नहीं उठता । 

(२) रैंक ऋषि ने जानश्रूति को अध्यात्मदिद्या का जो उपदेश दिया, उसका 
कारण धन सम्पत्ति तथा कन्या की प्राप्ति नहीं है । वह ऋषि त्यागी तपस्वी और 
बीतराग था, उसे सम्पत्ति श्रादि की कोई आवश्यकता न थी। वह जिस विद्या का 
विश्येषज्ञ था, वह किसी अयोग्यपात्र व अनधिकारी के पास नहीं जानी चाहिये, इसे 
वह समभता था । जानश्रृति के दु्ारा आने पर यह स्पष्ट होगया, कि वह विद्याप्राप्ति 
के लिये गहरी उत्सुकता रखता है | बह एक संस्कारी, श्रद्धालु, प्रजारबजन में रत, दानीं, 
धर्मात्मा एवं ईर्ष्या असूया आदि से रहित निरभिमात व्यक्ति हैं; इस रूप में वह सर्वया 
योग्य पात्र व विद्या का भ्रधिकारी है, यह समभक़र रैवव ने उसे उपदेश दिया। यदि 
उसे धन आदि की अभिलाषा होती, तो ऐसे कल्याणकारी संप्मी विद्वान के लिये सम्पत्ति 
का प्राप्त करना कठिन नहीं होसकता था। तात्पर्य यह, कि उसने विद्या का दान 
जानश्रूति को उपयुक्त पात्र समर्मकर दिया, धनादि का लाभ तो आनुषंगिक है । 
विद्याप्राप्ति के श्रवस्र पर शिष्य अपनी शक्ति के अनुसार झ्राचार्य को धन आदि दिया 
करता है, यह एक साधारण प्रथा है। 

इस प्रसंग में दुबारा भी रैबव ने जानश्रुति को 'झूद्र/ सम्बोधनढ्वारा स्मरण 
किया है। जानश्रुति का इसप्रकार सम्पत्ति व कन्या को लाकर विद्याग्रहण के लिये ऋषि 
के सम्मुख प्रस्तुत करता कोई अभिवन्‍्दनीय श्राचरण नहीं है; पर इससे विद्यात्नाप्ति के 
प्रति उसकी दृढ़ एवं श्रत्पुग्र उत्पुकता का पता लगता है। ऐसी स्थिति को सममकर 
ऋषि ने निश्चय किया, कि इस विद्या को न जानने के कारण इसके हृदय में जो गहरी 
शोक की भावना का उद्देक हुआ है, उसमें कोई कमी नहीं आई । प्रथम तिरस्कारपुर्वंक 
निषेध किये जाने पर भी यह प्रुनः उपस्थित हुआ है, इसने मेरे निषेध का कोई बुरा 
नहीं माना, इसे विद्या का उपदेश दिया ही जाना चाहिये, ऐसी स्थिति में ऋषि ने: 
उपदेश किया । कल्या के मुख को ऊपर उठाकर ऋषि के द्वारा कहे गये झब्द जो 
उपनिषद्‌ में हैं, उनमें एक व्यज््य की भावना अन्तनिहिंत है। क्या इस मुख के द्वारा 
तू मुझे बुलवा रहा है ? मेरे लिये ये सब नगपष्य हैं, पर तू ले झावा है, अच्छा किया । 
फलत: इस उपहार को विद्या के उपदेश में निमित्त मात्रा जान। ग्रावरयक नहीं है। 
उपदेदा के लिये ऋषि के द्वारा प्रथम निषेध करने पर कदाचित्‌ जातश्षुति ने यह समझा, 
कि ऋषि और अधिक सम्पत्ति आदि भेंट में चाहता है। उसकी ऐसी भावता श्रेष्ठ 
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जनोचित नहीं थी । इस वास्तविकता को समभते दए ऋषि ने उस अवसर पर मी 
जानश्रुत्ति को 'शुद्र! पद से सम्बोधन किया, यह समु|दुत साना जासकता है। 

झतपथ ब्राह्मण [११।५।३।१३ | में 'त॑ ह उपनिन्ये' वाक्य ऐसे प्रसंग का है, 
जहां उपनयन की श्रपेक्षा है। शौचेय प्रादीनयोग्य, उद्दालक झारुणि के पास विद्याप्राप्ति के 
लिये आता है। उद्दालक भ्रतेंक प्रदन कर उसकी परीक्षा लेते हैं; उसके उत्तरों से सन्तुष्ट 
होकर उन्होंने विद्या सिखाना स्वीकार किया, श्रौर उसका उपनयन करा ब्रह्मचर्य की दीक्षा 
दी। इससे मनुष्यमात्र के विद्याप्राप्ति के अधिकार में कोई बाधा नहीं आती ॥३६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यह ठीक है, कि ब्रह्मविद्या के उपदेश से पूर्व जानश्रुति 
के उपतयन का उल्लेख न होते से उत्तका शूद्र होना सिद्ध नहीं होता; फिर वे कौतसी 
बातें हैं, जो विद्याम्यास में बाधक होती हैं, तथा उनके अभाव में ही विद्याभ्यास के लिये 
शास्त्र की आज्ञा है ? आचार्य सूत्रका र. ते समाधान किया--- 


तदभावनिर्धा रण च॒ प्रवृत्ते: ॥३७॥ 


[तदभावनिर्धारणे] उतके अभाव का निरचय होजाने पर [च] ही [प्रवृत्ते:] 
प्रवृत्ति से | विद्याम्यास में बाधक कुछ दोष होते हैं, छात्र में उतके श्रभाव का गुरु को 
निइचय होजाने पर ही विद्याभ्यास में प्रवृत्ति देखो जाती है । 

अनुभवी शास्त्रकारों ने कतिपय ऐसे दोषों का निर्देश किया है, जो विद्यास्यास में 
बाघक होते हैं; उन दोषों से रहित वालक विद्याग्रहण के लिये अ्रधिकारी होते हैं। ईर्ष्या, 
असूया, चपलता, मद, मोह, गुट बनाना, उद्दण्डता, असत्यभाषण, शअ्रध्ययन में भ्ररुचि 
आदि इसप्रकार के दोष हैं, जो सदा विद्याग्रहण में वाघक रहते हैं। जिन बालकों में ये 
बुराईयां प्रथत्त करने पर भी नहीं निकल पातीं, वे विद्याग्रहण में अक्षम रहते हैं। 
आचार्य अपने अनुभव के ग्राधार पर विद्याप्राप्ति के लिये आये बालक की परीक्षा करता 
है, विद्याग्रहण के लिये उसकी योग्यता का निश्चय करने के अ्रनन्तर उसे शिष्यछूप में 
प्रस्तुत होने की झ्नुमति देता है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [४/४।१-५] में ऐसा एक प्रसंग है, जिससे उक्त तथ्य पर 
प्रकाश पड़ता है । बालक सत्यकाम ने अपनी माता जबाला से कहा-माता ! बहाचय॑- 
ब्रतपूर्वक विद्याम्यास का मेरा समय है, गुरु गोत्र पूछेगा, क्या बताऊँ? माता ने कहा- 
प्रिय पुत्र ! मैं नहीं जानती, तुम्हारा गोत क्या है । युवावस्था में बहुत घूमती हुई परि- 
चर्या में तल्लीन मैंने तुम्हें प्राप्त किया था, इसकारण तुम्हारे गोत्र के विषय में मैं नहीं 
जानती । ऐसा करो, श्लाचार्य के सम्मुख जानेपर यह सब वृत्तान्त कहकर बताना-मेरा 
नाम सत्यकाम है, में जबाला का पुत्र हूं, इसलिये सत्यकाम जाबाल हूं । सत्यकाम ने 
आचार्य गौतम के पास्र जाकर यही निवेदन किया, और कहा मैं आपके चरणों में बे ठ 
विद्याम्यास करना चाहता हूं। गौतम ने उसकी माता के सत्यभाषण तथा सत्यकाम 
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के सत्याचरण सरलभाव गुरु में श्रद्धा विद्याध्ययन में अभिरूुच भ्रादि गुणों को नांचकर 
उसे वेदाम्यास का अधिकारी समझा तथा उपनयनसंस्का पूर्वक वेदाध्ययन कराया । 

उपनिषद्‌ के अनुसार सत्यकाम के इस झ्राचरण पर आचघार्य ने ये शब्द कहे- 
"नैतदब्राह्मणो विवक्‍तुमहति, समि्धं सोम्याहर, उप त्दा नेष्ये, न सत्यादगा:' । ब्रह्मविद्या 
के अभ्यास में बाधक दुगगुणों से युक्त व्यक्ति ऐसा स्पष्ट कथन करने की क्षमता नहीं 
रखता, मैं तुम्हें वैदाध्ययन कराऊं गा, तुमने सचाई को नहीं छोड़ा । बिद्याविरोधी डुगु णों 
के भ्रभाव का निश्चय कर लेने पर आचार्य गौतम नें सत्यकाम को वेदविद्या के भ्रध्ययन 
में अधिकारी समझा । यही स्थिति रेबव के द्वारा बानश्रुति को बह्मविद्या का उपदेश देने 
के बिषय में है। ब्रह्मविद्या जानने के लिये जानश्रुति की उत्कट ग्रभिलाषा, उसके निर- 
भिमान श्रद्धा सरलता सेवा झादि गुणों को देख तथा उद्ृण्डता उपेक्षा आदि दुगगुणों के 
अभाव को उसमें जांचकर रैक्व उसे विद्या का उपदेश करने के लिये श्रवृत्त हुआ । 
मनुस्मति [२।११३] में कहा है-- 

विद्ययेव सम काम सर्सव्यं ब्रह्मगादिना। 
आपतद्यपि हि घोरायां न त्वेनामिरिणे वपेत्‌ ॥ 

ब्रह्मवादी वेदाव्यापक भले हीं विद्या को अपने साथ लेकर मर जाय, पर घोर 
विपत्ति में भी ऊसर में इसे न बोये; अर्थात्‌ अ्योग्य पात्र में इसका वितरण न करे । 
उक्त दुग्ु णों में डूबे हुए अनधिकारी को अध्ययन न करावें। 

छान्‍्वोग्य उपनिषद [४४५] के इस श्रसंग में यह घ्यान देने योग्य है, कि 
आचार्य गौतम ने सत्यकाम को विद्याध्ययन प्रारम्भ कराने से पूर्व उपनयन संस्कार 
संपन्न करने के लिये समिवाहरण का प्रादेश् दिया है। बालक सत्यकाम के लिये आचार्य 
के समीप विद्याम्यास प्रारम्भ करने का यह सर्वप्रथम अवसर है, इसलिये श्राचार्यद्ररा 
उसका उपनयन संस्कार कराया जाना ग्रावह्यक है, जैसाकि पहले स्पष्ट किया गया। 
बड़ी आयु में ब्रह्मविद्या के विशिष्ट अंशों की जानकारी के लिये किसी विशेषज्ञ गुरु के 
पास जाने पर उपनपन संस्कार अनपेक्षित होता है, इस विषय के अनेक प्रसंगों का 
उल्लेख ग्रतसूत्र में किया गधा । इंसीकारण जानश्रुति के प्रसंग में उपनयन का उल्लेख 
न होने से यह परिणाम निकालना अयुक्त है, कि उसे शूद्र सममता जानें के कारण ऐसा 
हुआ । रैक्य के हारा उसके लिये 'बूद्र' स्रस्वोधन किये जाने का कारण स्वयं सूजकार ने 
तिदिष्ट कर दिया है। सभी झ्राधारों पर उसका क्षत्रिय राजा होना स्पष्ट है । 

वस्तुतः चालू प्रसंग में शूद्र के उपलयन-झवुपत्यन का कोई प्रद्नन नहीं है। 
शास्त्र में तीन वर्णों के नाम से जो उपनयन का उल्लेख है, वह आ्राचार्यद्रारा बालक की 
परीक्षा के परिणामस्वरूप है। श्राचार्य इस बात की परीक्षा करता है, कि बालक में किन 
गुणों के विकास की सोग्यता है, ब्राह्मण-क्षत्रिय-वेश्य के रूप में उन्हीं के विकास के लिये 
टह प्रयास करता है, उसीका प्रकट व्यावहारिकरूप उपनयन है। समाज में बूद्र बही 
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तत्त्व है, जिप्षमें ऐसा प्रयास करने पर भी विद्योपयोगी गुणों का विकास नहीं होपाता, 
ऐशा बर्ग समाज में केवल शारीरिक श्रम के लिये उपयुक्त समभझाजाता है। उसके लिये 
उपनथन अथवा ब्रह्मविद्या का प्रदन नहीं उठता | यदि इस वर्य में कोई विशिष्ट संस्कारी 
आत्मा किन्‍्हीं निमित्तों से विद्योपयुक्त गुणों के उद्भावन में सफल होजाता है, तो अभि- 
लषित बहाविद्या आदि के लिये बह पूर्ण अधिकारी होता है, उस दशा में उपनयन्त का 
होना न होना उसमें बाघक नहीं है । यह भी ध्यान देने योग्य है, कि शूद्र ब्राह्मप आदि पद 
गुणवाचक हैं, इनमें जाति अथवा जन्म प्रवृत्तिनिमित्त नहीं। सत्यकाम को उसके विशिष्ट 
गुणों के कारण वेंदादि के अध्ययन में अधिकारी माना गया है, जन्म के कारण 
नहीं ॥३७॥ 


शिष्यद्वारा प्रस्तुत पूर्वोक्त जिज्ञासा की शान्ति के लिये श्राचार्य सू- 
में प्रतिपादित अर्थ को प्रकारान्तर से दृढ़ करता है-- 


गत्सुत्र 


श्रवणाध्ययनाथंध्रतिषेधात्‌ स्मृतेश्च ।॥३८॥ 


[श्रवणाष्ययनार्थप्रतिषेधात्‌ ] श्रवण, श्रध्ययत और अर्थ के प्रतिषेध से [स्मृतेः] 
स्मृति से [च ]तथा । पूर्वोक्त सत्य, सरलता, बलह्मचर्य आदि गुणों के न होने पर उस्त व्यक्ति 
के लिये वेदादि का सुनना, पढ़ना तथा उसके द्वारा अनुष्ठान का प्रतिषेश् है, तथा स्पृत्ति 
प्रमाण से यह विदित होता है। 

जिन व्यक्तियों में ईप्या. असूया, ब्रह्मच्थ का अभाव, उहण्डता, अध्ययन में 
अरुचि आदि दोष विश्वसान हैं, उनके लिये वेदादि के श्रवण अध्ययन और गर्थ का 
प्रतिषेष होने से वेदविद्य। में उनका ग्रधिकार नहीं होता । भ्रन्य के ह्वारा पढ़े जाने पर 
दूसरे व्यक्तियों द्वारा जो उसे सुनना है, वह 'अवण' कहाता है। गुरुमुख से स्वयं पढ़ता 
'प्रध्ययन” है। अघीत के अनुसार यसज्ञादि विहित कर्मों का अनुष्ठान करना 'अर्थ' है; 
अथवा बह भी स्र्थ है जो अध्ययन के भ्रतत्तर बेदादि के मनन से उसके सार एवं रहस्य 
को समभऩा है। ब्रह्मविद्या के श्रवण झ्रादि का उन व्यक्तियों के लिये निषेध है, जिनमें 
ईर्ष्या आदि पूर्वोक्त दोष विद्यमाल हों । ऐसे व्यक्तियों को विद्या का दान समाज के लिये 
अम्युदय का हेतु न होकर श्रनर्थ का हेतु होसकता है। निरुक्त [२।१।४] में उद्धृत एक 
सन्दर्भ से यह भाव स्पष्ट होत 

विद्या ह वे ब्राह्मणमाजगाम गोपाय सा शेबधिष्टेड्हसस्मि । 
असुयकायानूजवेध्यताय न॒मा बूया वीयंवती तथा स्थाम्‌ ॥। 

विद्या वेदज्ञ ब्राह्मण के पास आई, उसने कहा-मेरी रक्षा करो, मैं तुम्हारा 
खजाना [शेवधि-निधि] हूं। असूया करनेवाले, उदृण्ड एवं असंयमी के लिये मुझे गत 
कहो, जिससे मैं जलबती हो सक्‌ | स्पष्ट है, ऐसे व्यक्तियों कों विद्या देना उसे दुर्बल 
बनाना है, वे इसका दुरुपयोग कर राष्ट्र को हानि पहुंचने के कारण बन सकते हैं। इसी 


रद्र अहःसुत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ३८ 


भाव को स्मृति [मतु० २।११४] में कहा है-- 
विद्या ब्राह्मणमेत्याह शवधिस्ते5स्मि रक्ष सास्‌ । 
असूयकाय मां मादास्तथा स्यां वीयंवत्तमा 
विद्या ने ब्राह्मण [वेदवेत्ता | के पास ग्राकर कहा-मैं तेरी निधि हूं, मेरी रक्षा 
कर । असूया करने वाले को मुझे मत दे, मेरी श्क्तिमत्ता एवं सफलता इसीमें निहित 
है। इसीप्रकार गीता [ १८६७ | में कहा-- 
इद॑_ते नातपस्काय नाभक्ताय कदाचन । 
न चाशुभ्रूषने वाच्यं नच मां योउभ्यसूयति ॥॥ 
यह अध्यात्मविषयक ज्ञान ऐसे व्यक्ति को कभी उपदिष्ट नहीं किया जान 
चाहिये, जो तपस्वी न हो, विद्या के प्रति भक्ति न रखता हो, प्राचायं की सेवा करने के 
लिये उत्सुक न हो, उसकी अनुकूलता का ध्यान न रखता हो, तथा जो ईडइबर के प्रति 
आस्तिक बुद्धि रखनेवाला न हो । 
अन्य उपनिषदादि बेदिक साहित्य में इस पर्थ का प्रतिपादन हुआ है। इबेता- 
इबतर उपनिषद्‌ [६।२२] में बताया-'नाप्रशान्ताय दातव्यं नापुत्रायाशिष्याय वा पुनः” 
अध्यात्मशास्त्रों में अति प्राचीनकाल से प्रतिपादित यह परम रहस्य ऐसे व्यक्ति को व देना 
चाहिये, जो शान्त न हो , उदृण्ड हो; जो आाज्ञाकारी न हो, असंयत हो तथा जो श्रद्धा च स्खदा 
हो | इसी भाव को मुण्डक उपनिषद्‌ [३॥२।१०-११] में कहा-क्रियावन्तः श्र... जहा+ 
निष्ठा: स्वयं जुद्धत एकषि श्रद्धयत्त: । तेपामेवेलां अहाविद्यां बदेत शिरोत्रतं जिः रत बेस्तु 
चीणंम्‌ ॥ तदेतत्सत्यमृषिरज़िरा: पुरोवाच-नेतदचीर्णत्रतोल्धीते ।। वेदविहित ऊर्मों का 
अनुष्ठान करनेवाले, श्रद्धापूर्वक वेद का श्रध्ययन करनेवाले, ब्रह्म में उत्कृष्ट आस्था 
रुखनेवाले, एकमात्र परमात्मतत्त्व में अपने आपको श्रद्धापूवक समपंण करदेंने वाले, 
विधिपूर्वक ग्रध्यात्ममार्ग के नियमों पर आचरण करनेवाले व्यक्तियों को ही इस ब्रह्मविद्या 
का उपदेश दिया जाना चाहिये। उस सत्य-पुरुष तत्त्व का उपदेश अज़िरा फपि ने दिया । 
जो व्यक्ति अरध्यात्मविषयक नियमों पर आचरण नहीं करता, उसे इस विद्या के अध्ययन 
में ग्रधिकार नहीं है । 
शब्दादेव प्रसित: [१।३।२४] गआ्रादि सूत्रों से ब्रह्म के 'अंग्रष्ठमात्र' रूप में 
वर्णन का आधार-हृदयदेश में उसका साक्षात्कार होता-बताया । भ्राणीमात्र में ब्रह्म का 
जिज्ञासू केवल मानव होता है, उसके हृबयदेश की अपेक्षा से उपास्य ब्रह्म को 'अंगुष्ठ- 
मात्र कहा है| ब्रह्मजिज्ञासा के साथ शास्त्र के अध्ययन श्रवण में भी मनुष्यमात्र का 
अधिकार होने से प्रसंगवश इस विषय का विवेचन गतसूत्रों में किया । इसका तात्पर्य 
केवल यह बताना है, कि मनुष्यमात्र में से शास्त्र के अध्ययन श्रवण में कोन व्यक्ति अधि- 
कारी है, कौन नहीं। इसका यह अ्रभिप्राय कदापि नहीं, कि शुद्र के घर में उत्पन्न 
बालक शास्त्र के अ्रध्यमन श्रवण में अनधिकारी हैं। कौन व्यक्तिः हरी हैं, इसका 
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विवरण गतसूत्रों में दे दिया गया है। पच्चीसवें [१।३।२५] सूत्र में स्पष्ट 'मनुष्य' पद 
का निर्देश होने से सूत्रकार का तात्पब॑ मनुष्यमात्र को विद्या में अ्रधिकारी मानना हैं, 
अन्यथा वहां 'ब्राह्मण' अथवा “द्विज' झ्रादि पदों में से किसीका निर्देश किया जासकता 
था। सूजकार ते जहां अधिकारी-क्षेत्र को सीमित किया है, उसमें शूद्रकुलोत्पन्न व्यक्ति 
का कोई संकेत नहीं । इसरूप में सूच्रार्थ समझना सूत्रकार के आशय के भ्रनुरूप है ॥३८॥ 

पूर्वप्रकरण में ब्रह्म के 'अंगुष्ठमात्र” कथन प्रसंग से कतिपय अधिकार संबन्धी 
आनुषंगिक विषयों का दिचार किया गया । ब्रह्स्वरूप को स्पष्ट करने के लिये लूत्रकार 
त्े-अध्यात्तम प्रसंगों में 'आकाश' आदि पदों का प्रयोग प्रकरणानुसार ब्रह्म का निर्देश 
करता है-यह स्पष्ट किया | उसी क्रम को चालू रखते हुए, 'प्राण' पद के प्रयोगविषयक 
संदेह का सूत्रकार ने समावान प्रस्तुत किया-- 


प्राण: कम्पनात्‌ ॥३६॥। 

[प्राण] प्राण | कम्पनात्‌] कम्पत-कपाने से। 'प्राण' पद ब्रह्म का वाचक है, 
क्योंकि वहां 'प्राण' को जगत्‌ का कंपाने वाला कह। है । 

कठ उपनिषद्‌ [२।३।२ ] में कहा-'पदिदं किडच जगत्सरव॑ प्राण एजति निःसृतम्‌। 
महद्भ्यं वज्ञमुच्चतं य एतहिदुरम॒तास्ते भवन्ति । जो कुछ यह समस्त जगत्‌ बाहर निकला 
हुआ प्राण में कांप रहा है। जो इस मह॒द्भय उठे हुए वज्ज को जानलेते हैं. वे अमृत हो 
जाते हैं । इस सन्दर्भ में 'प्राण' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है| यद्यपि 'प्राण' पद का 
साधारण प्रयोग शरीखर्ती पांच वृत्तियों वाले वायू के लिये होता है, जो लोक व शास्त्र में 
प्राण, अपान, व्यान, समान, उदान नामों से प्रसिद्ध है । परन्तु उपनियद्‌ के उक्त सन्दर्भ 
में 'प्राण' पद का यह श्रर्थ संभव नहीं; कारण यह है, कि उपनिषद्‌ वाक्य में इस प्राण की 
तीन विशेषताओं का उल्लेख है । १-समस्त विश्व इस 'प्राण' के ग्राघार पर एजन-वम्पन- 
गति करता हैं। २-यह महान उद्यत वज्ज के समान भयावह है। ३-इसकें जानलेने 
से अमृत की प्राप्ति होती है। ये तीनों बातें शरीरगत प्राण, अ्रथवा विश्वगत भौतिक 
बायु में घट नहीं सकतीं । ब्रह्म के अतिरिक्त अन्यत्र इनका सामउजस्य असंभव हैं। 

“एजन' या कम्पन सावारण गति अथवा सत्ता को द्योतक है। समस्त विश्व में 
एक “गति' है; सूक्ष्म से सूक्ष्म परमाणु से लेकर महान से महान सूर्यादि लोक-लोकान्तर 
तक प्रत्येक तत्त्व गतिशील है। ऐसा यह जगत्‌ अपने किसी मूलकारण से निकलकर 
परिणत होकर इस रूप में प्रकट होरहा है। समस्त चेंतन अचेतन पदार्थ इस गति से 
ओऔत-प्रोत हैं। प्रत्येक तत्त्व श्रपने व्यापार में नियमपूर्वक प्रवृत्त होरहा है, यह इनके 
गतिशील होने का प्रयोजक है । चेतन में गति प्रत्यक्ष है, यह तथ्य किसी से छिपा नहीं, 
कि गति का प्रेरक सदा चेतनतत्व रहता है । जैसे समस्त प्राणी प्रथवा जत्तु-जगत्‌ में- 
जहां जीवात्म-चेतन विद्यमान रहता है-गति प्रत्यक्षसिद्ध है; ऐसे सूर्य चन्द्र पृथिवी 


र्‌ह्ढ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३९ 


अग्नि वायु श्रादि समस्त अ्रचेतनतत्त्व गतिशील जाने जाते हैं। जैसे देहादि, प्राण से 
अनुप्राणित होते हैं, ऐसे सूर्यादि-परमाणुपर्यन्त विश्व किसी प्राण से अनुप्राणित है। 
विश्व में गति व प्रेरणा को करनेवाला जो तत्त्व है, उक्त उपनिषद्‌ सन्दर्भ में उसीको 
'प्राण' कहा है । उसीके झ्राघार पर अथवा उसीसे प्रेरित होकर यह विश्व यत्तिशील है- 
“एजति'-कांप रहा है, निरन्तर गति कररहा है, यह संसार का गतिशील अस्तित्व उस 
'प्राण' पर निर्भर है। ऐसा 'प्राण' केवल ब्रह्म संभव है, अन्य कोई तत्त्व हीं । 
बह महान उद्यत वज्च के समान भयावह है, यह कथन उसके अनन्य झांसक- 
भाव को प्रकट करता है। जैसे लोक में प्रत्येक व्यक्ति राजा आदि के भय से शासत- 
व्यवस्था में रहने का प्रयास करता है; यद्दि वह शासन के अनुकूल आचरण त करे, तो 
उसके सिर पर शासनदण्ड का भ्रहार होसकता हैं, यह भय उसे बना रहता है। इसीप्रकार 
समस्त संसार जो किसी नियम व व्यवस्था के अनुसार संचरण कररदहा है, यह सब 
मातों उस 'प्राण' के भय से होरहा है । वह इसका ग्रनन्‍्य संचालक है। इस रूप से 'प्राण- 
बहा का वर्णन उपनिषद्‌ के अगले सन्दर्भ [कठ० २।३।३ | में किया-- 
भयादस्थाग्तिस्तपति अयात्तपति सुर्यः ॥ 
भयादिन्द्रश्व॒ वायुदुच मृत्युर्धावति पझु्चसः ॥ 
अब्ति और सूर्य उसी 'प्राण' के भय से तप रहे हैं| इन्द्र और वायु का अस्तित्व 
उसीके झावार पर है। लोकों का भ्रवसान वही करता है। उपनिषद्‌ में अन्यत्र 
[ति० २।८।१।| भी ऐसा वर्णन है-'भीपाकझत्माद्‌ बातः पचते, भीषोदेति सूर्य: । भीषा- 
उस्मादन्तिश्चेच्रकच, स॒त्यु्थावति पड्चम्ः ॥।' वायु आदि समस्त तस्तव प्रशास्ता परत्रहम के 
भय से मानो अपने-अपने व्यापार में भ्रवृत्त रहते हैं । नियन्ता का नियन्त्रण ऊन्हें एक 
व्यवस्था में कसकर रखता है, इसी भाव को प्रश्ञास्ता के भयहेतुकरूप में उपनिषत्कार ने 
बर्णन किया | सर्वान्तर्यामी ब्रह्म ही लोकों का प्रशास्ता संभव है, इसकारण उक्त सन्दर्भ 
में 'प्राण' पद का प्रयोग बह्य के लिये निश्चित होता है । 
यहां 'प्राण' पद के ब्रह्मवाचक होने में तीसरा कारण है, प्राण के ज्ञान से अमृत- 
फल की प्राप्ति | उपनिषद्‌ भें कहा-'य एतद्विदुरमृतास्ते भवन्ति ।' शास्त्र में सर्वत्र बरहा- 
ज्ञान से अमृत-मोक्ष की प्राप्ति बताई है । यजुर्बेद [३१६८] में कहा-- 
बेदाहमेत॑ पुरुष महान्तमादित्यवर्ण तमसः परस्तातू। 
तमेव विदित्वाउतिसृत्युमेति नान्‍्य: पन्‍्चा विद्यतेड्यनाय ॥ 
उस स्वप्रकाश परब्रह्म चेतनतत्त्व को मैं जानूं, जो भ्नज्ञान-अन्धकार से परे है, 
अचेतन अ्क्ृत्ति एवं प्राकृत जयत्‌ से परमोत्कृष्ट है, उसका तियत्ता है । क्योंकि उसको 
जानकर हीं जीव मृत्यु-दुःख से पार पासकत्ा है, मोक्ष को प्राप्त होपाता है; उस आनन्द 
की प्राप्ति के लिये अन्य कोई मार्ग नहीं है। मोक्ष का एकमात्र साधन ब्रह्मज्ञान है; 
तथा उपनिषत्‌ संदर्भ में 'प्राण' के जानने से अमृतप्राष्ति का वर्णन हैं, इसलियें 'प्राण' पद 


सृत्र ३६ ] प्रथमाध्याये तृतीय: पादः रघ्श 


यहां ब्रह्म का बोघक है, यह निशचय होता है। उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ के पूर्वापर 
प्रंग से भी यह श्र्थ पुष्ट होता है। इसके प्रारम्भिक 'तदेव शुक्र तद्‌ ब्रह्म तदेवामत- 
मुच्यते | तस्मिल्‍लोकाः श्रिताः सर्वे” [कठ० २।३।१ ] इत्यादि सन्दर्भ में ब्रह्म का वर्णन' 
है । वही आगे चालू है। अ्रतः अगले सन्दर्भ में 'प्राण' पद से ब्रह्म का ग्रहण अ्रभीष्ट है। 

उपनिषद्‌ वाक्य में प्रयुक्त 'प्राण' पद की ब्रह्ममाचकता के जिन लिगों-एजन, 
भय आदि-का निर्देश हुआ है, वह सब बेदमूलक समभना चाहिये | सं हिताओं में ब्रह्मा- 
विषयक ऐसे वर्णन उ' होते हैं । बस्तुमाव्र के एजन-गतिश्ञील होने में. परत्रह्म हेतु 
है, ऐसा संकेत अ्रथर्ववेद [ १३।३।३] के एक मन्त्रांश से प्रकट हैं-'यो मारयति ग्राण- 
यति यस्मात्‌ प्राणन्ति भुवनानि विश्वा' जो मारता है और जीवन देता है-गति देता है; 
जिससे समस्त लोक-लोकान्तर जीवन पाते हैं; निरन्तर गति पाते हैं। वह तत्त्व बहा 
है, जगत्‌ के प्रलय सर्य एवं स्थिति का नियन्‍्ता। भयरूप में ब्रह्म का वर्णन ऋग्वेद 
[!१००१२] की एक ऋचा में किया-'स वज्यभद्‌ दस्युह्ा भीम उग्र: सहसचेताः 
शतनीथ ऋण्वा ।' वह सर्वेशक्तिमान्‌ परमात्मा दुष्कर्मों के दण्डरूप वज को धारण करने- 
वाला है, वह ऐक्वरी व्यवस्थाओं को बिगाड़ने वालों का घातक है, उन्हें उचित दण्ड 
देकर सुमागं पर लाता है, इसीलिये वह भौम है, उम्र है । वह श्रनन्तज्ञान का भण्डार हैं, 
सबका उपास्थ एवं महान है । व्यवस्था के संचालक और दुष्कर्मों के दण्ड-प्रदात्ा के 
रूप में परब्रह्म को भीम व उग्र कहा है । अमृतप्राप्ति में ब्रह्मज्ञान की हेतुता का निर्देशक 
यजुर्म॑स्त्र प्रथम दें दिया है । फलतः उपनिषद्‌ के प्रस्तुत सन्दर्भ में 'प्राण” पद ब्रह्म का 
बोधक है, यह निश्चित होता है । 

यदि अ्रध्यात्मश्ास्त्र में कहीं किसी नामपद का निर्देश कर उस तत्त्व के ज्ञान 
से अ्रमृतश्नाप्ति आदि का उल्लेख है; तो उस वर्णन में दो बातों का ध्यान रखना 
चाहिये। प्रथम-वह पद कहीं ब्रह्म के लिये तो युक्त नहीं हुआ ? यदि ऐसा है, तो 
उसमें किसी असामड्जस्य की ग्रादंका नहीं | दूसरे-यदि यह निश्चय है, कि वह पद 
उस स्थल में ब्रह्म के लिये प्रयुक्त नहीं; तो वह वर्णन औपचारिक अथवा आपेक्षिक 
समझना चाहिये । 'वायुरेव व्यष्टिवॉयु: समष्टि:, अप पुनमु त्यू जयति य॑ एवं बेद' 
[श० बरा० १४॥६।३।२ ॥ बृ० ३३२ ] इत्यादि श्संग ऐसे ही हैं । 

अनेक व्याख्याग्रस्थों में *स्तुत सूच का पाठ “कम्पनात््‌' इतना है।यह केवल 
हेतुपद है, लक्ष्पद का निर्देश नहीं। पर अगले सूत्रों में 'ज्योति:' और 'ग्राकाश:” 
लक्ष्यपद देकर हेतुपद का निर्देश है। यहाँ सूंतरचना में इस क्रम का आदर करते हुए 
प्रस्तुत सूत्र में 'प्राण:! लक्ष्ययद रुख दिया गया है। संभव है, किसी अ्रज्ञात कारणविदेष 
से यह पद कभी खण्डित होगया हो ॥३६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, अध्यात्मशास्त्र में अनेकत्र ज्योति: पद का अंयोग 
देखा जाता है, क्या उसे श्रह्म के अर्थ में समभना चाहिये, अथवा साधारण भौतिक 


रद्द बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस [सूत्र ४० 
प्रकाश या चमक के अरे में ? आचाय॑ सूत्रकार ने समाधान किया--- 
ज्योतिर्देशंनात्‌ ॥॥४०॥ 


जज्योति:] ज्योति ब्रह्म है [दशंनात्‌ | दर्शन से । इन प्रसंगों में श्रारम्भ से 'बहा' 
पद अधिकृत चल्ला श्रारहम है; 'ज्योति:” पद उन-उन प्रसंगों में ब्रह्म का वाचक है, 
क्योंकि वह सबका दर्शन-प्रकाशन करनेवाला है, और उसीका अन्तिमरूप से दर्शन- 
ज्ञान अपेक्षित होता है। 
यद्यपि प्रथम [१।१।२४] 'ज्योति:' पद की ब्रह्मावाचकता का निश्चय किया 
गया है, पर उस प्रसंग में 'ज्योत्ति:' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये होने में जो तिमित्त श्रस्तुत 
किया गया है, वह अ्रन्य अनेक प्रसंगों में लागू नहीं होता। ऐसे प्रसंगों में अन्य प्रवृत्ति- 
निमित्त के आधार पर “ज्योतिः' पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है, यह इस सूत्रद्वारा 
अतिपादित किया है। उपनिषदों में ऐसे प्रसंग अनेक स्थलों में हैं। मुण्दक उपनिषद्‌ 
[२३३६-१०] में कहा-- 
हिरण्मथे परे कोझे बिरजं ब्रह्म निष्कलम्‌ 
तच्छूश्नं ज्योतिषां ज्योतिस्तद्वदात्मविदों विदुः 0 
न तत्र सूर्यो भांति न चन्द्रतारकम। 
तेमा विद्युतों भान्ति कुतोध्यमग्निः ॥ 
तमेव भान्तसनुभाति सर्व॑तस्य भासा सर्वमिदं बिभाति ॥॥ 
बुद्धि-विज्ञान को प्रकट करनेवाले हिरण्मय [स्त्र्गाभ] अतिसूक्ष्म कोश में निर्दोष 
निरवयब ब्रह्मा देखा व जाना जाता हैं। वह शुद्ध प्रकाशस्वरूप ज्योतियों का ज्योत्ति है, 
आत्मज्ञानी उसे जानते हैं। वह ज्योतियों का ज्योति कैसे है ? इसी अर्थ को अगले 
सन्दर्भ में स्पष्ट किया, सूर्य यद्यपि अन्य सब जड़ जगत्‌ का प्रकाशक हैं, पर ब्रह्म के 
अकादान में सर्वथा असमर्थ है | ऐसे ही चांद तारे विद्युत्‌ और अ्नि आदि से बहा 
प्रकाशित नहीं होता; भ्रत्युत उसके प्रकाश से ये सब पदार्थ प्रकाशित हैं। कारण यह 
है, कि सूर्यादि पदार्थों की इसप्रकार की रचना ब्रह्म के विना असंभव है; इनकों यह 
स्वरूप अथवा अस्तित्व ब्रह्म की प्रेरणा द्वारा प्राप्त होता है। इसलिये इनका प्रकाशित 
होना ब्रह्म के अस्तित्व पर निर्भर हैं। उसके प्रकाशन से ये प्रकाशित हैं; इसीकारण वह 
ज्योतिषों का “ज्योति' है। यहां पर “ज्योति पद ब्रह्म का वाचक है। आत्म- 
ज्ञानियों छारा उस 'ज्योतिः को जातने के कथन से भी उसका ब्रह्म होना स्पष्ट होता 
है। ब्रह्म का साक्षात्कार क्योंकि मस्तिष्कगत हृदयप्रदेश में होता है, उसीको यहां 
'हिरण्मय कोश' पदों से कहा है, जो अतिसुक्ष्म है। इसका विवेचन प्रथम [ १।३।२४-२४] 
अंगुष्ठमात्र प्रसंग में कर दिया गया है । 
'ज्योति:” पदविषयक एक अन्य प्रसंग छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [८।१२॥३] में है- 
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'ए सम्भ्रसादो5स्माच्छरी रात्‌ समुत्थाय पर्र ज्योतिरुपसंपद्य स्वेन रूपेणामिसंपद्यतें स 
उत्तमपुरुष:” यह जीवात्मा-जिसने बहा का साक्षात्कार करलिया है-शरीरसे छूटकर 
परम ज्योति को प्राप्त होकर अपने केवल चेतनंरूप से अ्भिसंम्पन्न रहता है; जिस 
बरम ज्योति को प्राप्त होता है, वह उत्तम पुरुष है, सर्वश्रेष्ठ ब्रह्म है। भ्रात्मज्ञानी के 
लिये यह प्रत्यक्ष होता है, कि वह प्रकृति से सर्बथा अतिरिक्त चेतनतत्त्व है। झ्लात्मज्ञान 
से पूर्व वह प्रकृति से सम्बद्ध रहता है प्ौर कर्मानुरूप सुख-दुःख आदि का भोग किया 
करता है| तब उसे प्रकृति से अतिरिक्त अपने आपका बोध नहीं होता। आत्मबोध 
होजाने पर बह प्रकृति से उठ जाता है, उसके सम्पर्क में नहीं रहता, आनन्दस्वरूप 
परमात्मा को प्राप्त होजाता है। इसी स्थिति को उपनिषद्‌ में कहा-'परं ज्योतिरुप- 
संपत्च। यहां ज्योति:' पद का श्रपोग परब्रह्म के लिये है। ब्रह्म को प्राप्त होकर 
जीवात्मा अपने कैवल्यरूप से विद्यमान रहता है 'स्वेन रूपेणाभिसंपच्नते' । श्रभिश्राय है, 
कि प्रकृति के साथ तब उसका संपर्क नहीं रहता । 

ऐसा एक प्रसंग बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ [४॥४॥१६] में है-तद्देवा ज्योतिषां 
ज्योतिरायुहोपासतेअ्मृत्म्‌। देव-ज्ञानी ज्योतियों के ज्योति उस अमरणधर्मा तत्त्व की 
आयु! रूप में उसके दाइवतरूप में उसकी उपासना करते हैं | उपासक के लिये अमरण- 
घर्मा ज्योतियों का ज्योति तत्त्व ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य संभव नहीं । श्रतः यहां 
“ज्योति: पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये है, यह निश्चित है | सूर्यादि लोक उसी श्रप्रतिम 
तेज से प्रकाशित रहते हैं, ऐसा वर्णन तैत्तिरीय ब्राह्मण [३।१२।६] में उपलब्ध होता 
है-थेन सूर्यस्तपति तेजसेद्ध:॥ जिस तेज से दीप्त हुआ सूर्य तपता है, बह परब्रह्मरूप 
त्तेज है । उपनिषदों के उक्त प्रसंगों में 'ज्योति:' पद से उसीका वर्णन हुप्रा है । उन 
असंगों में 'ज्योति:' को निरवयव, निर्दोष, अमृत, जिज्ञास्य, उत्तम पुरुष, अन्तिम दर्- 
नीय घ्यैय बताया है। ये सब स्थिति ब्रह्म में संभव है; इसकारण उन श्रसंगों में 
'ज्योतिः' पद से ब्रह्म का वर्णन सान्‍्य है |।४०॥ 


'ज्योतिः' पद के प्रसंग से सूजकार आचार्य 'म्राकाश' पद की ब्रह्मवाचकता में 
अन्य निमित्त का निर्देश करता है--- 


आकाशोएर्थान्तरत्वादिव्यपदेशात्‌ ॥४ १॥॥ 


[प्राकाश:] श्राकाश |ग्र्थात्तरत्वादि-व्यपदेक्षात्‌ | भिन्न पदार्थ होने आदि 
कथन से । आकाद पद का वाच्य बह हैं, क्योंकि नामरूपात्मक जगत्‌ से उसे भिन्न 
आदि बताया है । 

छान्दोंग्य उपनिषद्‌ [८।१४। १] में पाठ है-'आाकाझो व॑ नाम नामरूपयोनिवंहिता 
ते यदन्तरा तद्‌ ब्रह्म तदमृतं स आत्मा।' नामरूपात्मक जगत्‌ का निर्वेहण-उत्पादन, 
व्यवस्थापन, संहार-करनेवाला 'आकाश' नामक तत्त्व है, नामझूपात्मक जगत्‌ जिससे 
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भिन्न है, वह ब्रह्म है, वह अमृत है, वह आत्मा है। उपनिषद्‌ सन्द्भ॑ में 'भ्रन्तरा' पद- 
हारा नामल्‍्पात्मक जगत से ब्रह्म के भिन्न होने का निर्देश है । 'अन्तरा' पदहारा इस अर्थ 
का कथन दो प्रकार से होता है। 'अ्रन्तरा' पद का अर्थ 'मध्य' है, समरत नामरूपात्मक 
जगत्‌ जिसके मध्य में है, ऐसा है वह 'प्राकाश' । जगत्‌ हमारी दृष्टि ते चाहे कित्तना ही 
विस्तृत हैं, हम उस विस्तार को अतिमहान अथवा किसी भी तरह न नाप सकने के 
कारण अनन्त भी कहदेते हैं, पर नह उस 'आकाश' तत्त्व के श्रन्तराल में सीमित रहता 
है, जो 'आकाश' तत्त्व उसका निर्वेहिता अर्थात्‌ नियन्ता हैं । यह निश्चित है, कि नियन्ता 
और नियम्य तथा सौमित व असीमित में भेद होना आवश्यक है । दूसरे प्रकार से 
उपनिषद्‌ पद का श्रर्थ है-नामरूपात्मक समस्त जगत्‌ के अल्दर वह “आकाश तत्त्व 
व्याप्त है; इसीलिये उसे 'सर्वान्तर्यामी' कहाजाता है, वस्तुमात्र के अन्दर व्याप्त होकर 
वह सबका नियन्त्रण करता है । बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ के अन्तर्यामी ब्राह्मण [३॥७] 
में इसका यथायथ वर्णन है । इसप्रकार नियन्ता व नियम्य तथा व्याप्य एवं व्यापक 
का परस्पर भेद निश्चित है । फलतः नामरूपात्मक जगत्‌ से भिन्न ऐसा 'प्राकाश' नामक 
तत्त्व केवल ब्रह्म होसकता हैं, इसलिमे प्रस्तुत सन्दर्भ में 'आकाश' नाम बह्य के लिये 
प्रयुक्त है, यह निश्चित होता है। 

यद्यपि 'आकाझ' पद साधारणतया भृताकाश के लिये प्रसिद्ध है, पर उसमें 
नामहूपात्मक जगत्‌ का निर्वहण असंभव है, वह जगत्‌ का नियन्ता नहीं होसकता | 
आगे सन्दर्भ में इसीकारण स्वत: उस 'आकाश' को “ब्रह्म! बताया है, उत्लीकों आगे 
*अ्रमृत्त' कहा है तथा 'आत्मा' कहा है, 'आ्त्मा' पद से सर्वान्तर्यामीरूप अर्थ प्रकट होता 
है। ये सब धर्म भूताकाश में संभव तहीं । ग्रत: यहां आकाश' पद बहा का वाचक है, 
क्योंकि उसे यहां समस्त जगत्‌ से भिन्न कहा है । सूत्र में पढित 'ग्रादि' पद से 'ग्राकाश' 
के नियन्तृत्व तथा 'ब्रह्म' एवं 'प्रात्मा' पद से-साक्षात्‌ निर्देश किये जान्ते-का ग्रहण 
होता है । इन कारणों से प्रस्तुत सन्दर्भ में 'आ्रकाश' पद का वाच्य ब्रह्म है. यह निर्णीत 
होता है । 

चेतन होने से यद्यपि जीवात्मा किसी पश में जगत्‌ का निर्वोद्दा-ब्यवस्थापक 
कहा जासकता है, पर उसके अल्पन्ञ अल्पशक्ति होने से जगत्‌ की उत्पत्ति आ्रादि के 
नियमन में वह स्वथा असमर्थ रहता है। मुक्त जीवात्माओं में भी वैसा सामथ्य॑ श्रसंगव 
है । फिर उपनिषद्‌ के उक्त सन्दर्भ में 'ग्राकाश' को जो नामरूपात्मक समस्त जगत 
का निर्वोढा कहा है, उसमें ऐसा कोई संकेत नहीं है, जिससे नाम-रूप के किसी अंश- 
माज में तिवंहण की कल्पना के ग्राधार पर “झ्राकाश' पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये 
माने जाने का अवसर ढूंढा जासके । 

प्रस्तुत उपनिषद्‌ सन्दर्भ में आकाशपदवाच्य ब्रह्म के स्वरूप को स्पष्ट करने 
के लिये जो उसके व्यापक व सर्वान्तर्यामीरूप का उपपादन किया, बह अध्यात्मशास्त्र 
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के अन्य भ्रनेक प्रसंगों में वणित है । यजुर्वेद [३२।८] में कहा-'स ओतइच प्रोतरच 
विशू: प्रजास' वह सर्वान्तर्यामी परमात्मा समस्त प्रजाओं में ओतप्रोत है, व्याप्त है । 
इवेताइवतर उपनिषद्‌ [३।२१[ में बताया-वेदाहमेतगजरं पुराण सर्वात्मानं संगत 
विशुत्वात्‌ ।! उस नित्य अजर श्रमर तत्त्व को हमें जानना चाहिये, जो स्वब्यापक होने 
से सर्वान्तिर्यामी और सबका साक्षी है । 

अध्यात्म प्रसंगों में आकाश” पद का प्रयोग ब्रह्म के लिये हुआ है, इसका विवे- 
चन यद्यपि प्रथम [१।१२२] कर दिया गया है। पर अभी पहले [२६, ४०] सूत्रों में 
“प्राण” तथा 'ज्योत्ति:' ऐसे पदों का विवेचन प्रस्तुत किय्रा, जिनपर पहले [प्राण- 
१।१।२८; ज्योति:-१।१।२४] विचार किया जाचुका है। यहाँ पर पुन: इस पदों पर 
विवेचन प्रस्तुत करने का विशेष कारण है-इन पढों का प्रवृत्तिनिमित्तमेद, जो उन- 
उन सूत्रों में निर्दिष्ट हेतुपदों से स्पष्ट है। प्राण, ज्योति: तथा श्राकाश पदों का प्रयोग 
उपनिषदों में एकाधिक बार ब्रह्म के लिये हुआ है; वहां विभिन्न स्थलों में इन पदों के 
उक्त अथे में प्रयोग के लिये प्रदृत्तिनिमित्त भिन्न हैं, इसकारण पुनः इन पदों के विषय 
में यहां विवेचन प्रस्तुत किया। 'ग्राकाश पद के पुनविवेचन के अदसर पर जो हेतु 
इसकी ब्रह्मवाचकता में प्रस्तुत किया गया, उससे यह स्पष्ट होजाता है, कि ब्रह्म जगत्‌ 
से सर्वथा भिन्न है। जगदूप में ब्रह्म को देखना व समभना सर्वथा अज्ञानमूलक है । 
भले ही ब्रह्म जगत्‌ का कारण है, पर वह इसका नियरन्ता है, स्वरूप नहीं । जो विचारक 
ऐसा समभते हैं, कि जगत्‌ ब्रह्म से अभिन्न है, ग्रथवा यह ब्रह्म का स्वरूप है, उन्हें 
इस सूत्र के स्वारस्य पर ध्यान देना चाहिये ।।४१॥ 

द्िष्य आशंका करता है, जगत्‌ ब्रह्म से भिन्न रहो, जगतू जड़ है, यह जड़तत्त्व 
का विकार था परिणाम सम्भव है; पर जीवात्मा तो चेतनतत्त्व है, बहा से उसका अभेद 
क्यों नहीं ? छान्‍्दोंग्य उपनिषद्‌ [ ६।६-७] के 'एषोडणिमा ऐतदात्म्यमिदं सर्व तत्सत्यं स 
आत्मा तत्त्वम्मसि इ्वेतकेतो' इत्यादि से जीव-ब्रह्म का अभिन्न होना प्रतीत होता 
है | यदि यह तथ्य है, तो गतसूत्र के न में नामन-रूप का निर्वेहिता जीवात्मा भी हो- 


भ्रकता है । इस ग्ाड्यंका के समाचान के लिये सूजकार ने जीव और बह के भेद को स्पष्ट 
करते हुए कहा-- 


सुषुप्त्युत्कान्त्यो मं देन ।॥४ २।॥॥ 


होने के कारंण जीव और ब्रह्म का भेद है, अभेद नहीं । 
जीवात्मा की जाग्रत, स्वप्न, सुष्‌प्ति और उत्कान्ति नामक अ्रवस्थाओं में पहली 
दो अवस्था ऐसी हैं, जिनमें जीव और ब्रह्म का भेद स्पष्ट प्रतीत होता है। जीवात्मा 


२७० ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ४२ 


इन अवस्थाओं में सांसारिक सुख-दुःख आदि वेषयिक मोगों को अनुभव करता हुआ देखा 
जाता,है। शास्त्रकारों के अनुसार ब्रहा कभी देंहादि बन्धद में आ्राकर वैषयरिक सुख-दुःख 
आदि का भोक्ता नहीं माना गया । इसलिये इन अवस्थाओं के प्राघार पर जीव-बह्य का 
भेद स्पष्ट होने पर भी जीवात्मा की सुषुप्ति अवस्था ऐसी है, जहां जीव ब्रहा का ऐक्य 
होजाना सम्भव है। प्रइन उपनिषद्‌ के चौथे प्रश्न की पांचवीं कष्डिका में स्वप्त अवस्था 
का वर्णन कर छठी कण्डिका में जीवात्मा की सुषुप्ति अवस्था का वर्णन है । वहां बताया 
कि जीवात्मा उस अवस्था में प्रकाशमय परमात्मतत्त्व से अभिभूत होजाता हैं, तब वह 
स्वप्न नहीं देखता, तब इस शरीर में सुख होताहै । यह वर्णन सुघुप्ति अवस्था में जीवात्मा 
का ब्रह्म के साथ एकाकार होना स्पष्ट करता है । माण्दूक्य उपनिषद्‌ [११] में सुषुष्ति 
अवस्था को 'प्राज्ञ' स्वरूप माना है। 'प्राज्ञ' पद परमात्मा के लिये श्रयुक्त है। इसलिये 
सुषु प्ति में ब्रह्म के साथ जीवात्मा की एकता होना प्रतीत होता है, यह स्थिति गतसूत्र- 
द्वारा ्रतिपादित अथथे में शिष्यद्धारा उत्थापित झ्राशंका को पुष्ट करती है। सूत्रकार ने 
इसका समाधान किया । 

सुषुप्ति अवस्था में जीवात्मा का ब्रह्म से भेद शास्वकारों ने कथन किया है। 
बुह॒दारप्पक उपनिषद्‌ [४॥३॥२१] में कहा-तद्यथा प्रिया स्त्रिया संपरिष्वक्तो न बाह्य 
किड्चन वेद नान्‍्तरम्‌, एवमेवायं पुरुष: प्रा्ेलात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य वि 
नान्तरम्‌' । यह सन्दर्भ उपनिषद्‌ में सुर “त अवस्था के वर्णन का है । इसमें 'पुरुष' पद 
जीवात्मा तथा 'प्राज़' पद परब्रह्म के लिय प्रयुक्त हुआ है। श्रमी ऊपर की पंक्तियों में 
माण्ड्क्य पनिपद्‌ के आधार पर सुषुप्ति अवस्था को भ्राज्मस्वरूप कहा गया। वृहदारप्यक 
के प्रस्तुत सन्दर्भ में बताया-जैसे अनुकूल भार्या से सम्बद्ध कोई पुरुष उस अवसर पर 
बाह्य आन्‍्तर का कोई अन्य ज्ञान नहीं रखता, ऐसे ही यह पुरुष [जीवात्मा] सुघुप्ति 
अवस्था में प्राज्ञ आत्मा [परमात्मा] के साथ सम्बद्ध हुआ [-संपरिष्वक्त:] किसी ग्रन्य 
बाह्य एवं ग्रान्तर विषय को नहीं जानता । यहाँ ज्ञारीर आत्मा [जीवात्मा] का प्राज्ञ- 
परब्रह्म से स्पष्टरूप में भेद का कथन हैं। अन्यथा इनके सम्बन्ध [संपरिष्वजन | का 
निर्देश नहीं किया जासकता था| तथा बाह्य और ग्रान्तर का न जानना जीवात्मा की 
उस अवस्था में पृथक्‌ स्थिति का निर्देश करता है। प्रह्म सर्वश्ञ है, उसका नित्य प्क्ला श्र 
कभी वियोग होना सम्भव नहीं। इसप्रकार सुषुप्ति का यह वर्णन उस अवस्था में 
जीवात्मा और बद्मा के भेद को स्पष्ट करता है, भ्रभेद को नहीं । 

अइन उपनिषद्‌ [४६] के रक्त प्रसंग से सुषष्ति में जीव-बह्ाम का झेल सिद्ध 
नहीं होता । वहां उस अवस्था में जीवात्मा को स्वप्न भ्रादि न होने के कारण ल्‍ू4 में 
होनेवाली पतिकूल वेदनाओं का भ्माव सुखरूप में वर्णन किया है। सुधुप्ति के ऐसे वर्णन- 
द्वारा उस अनुकूल अनु भूति की एक फलक-एक आभासमात्र दिखाने के लिये शास्त्रकारों 
का यह प्रयास है, जो मोक्ष अवस्था में सम्भव है| बहां जीवात्मा का ब्रह्म से अभेद नहीं 
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होता, क्योंकि-'अस्माच्छरी रात्‌ समुत्थाय पर॑ ज्योतिरुपसंपद्म स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्मते' 
[छा* 5।१२।३] इस शरीर से उठकर जीवात्मा परमज्योतति को प्राप्त होकर अपने 
रूप से अभिनिष्पन्न रहता हैं, उसका अपना रूप सिद्ध रहता हैं । 

जीवात्मा की उत्त्कान्ति भ्रवस्था के वर्णन में जीव-बरह्म के भेद का व्यपदेश है । 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में आगे [६।३।३५] बताया-तद्ायथाउनः सुसमाहितमुत्सजंद 
यायात्‌, एवमेवाय शारीर आत्मा भ्राजेनात्मनाउत्वा रूढ उत्सर्जन याति यत्रतदूध्वोच्छवासी 
भवत्ति ।' जिसप्रकार एक गाड़ी उपयुक्त भार को लादकर गाड़ीवानदह्वारा चलाई जाकर 
चरंमर्र करती हुई चल पड़ती है; इसीप्रकार यह शारीर जीवात्मा कर्मफलप्रदाता परतह्म 
से ऋतव्यवस्थानुसार संचालित हुआ अन्त समय में इवास ऊपर को उखड़ने की स्थिति 
श्राने पर अ्रवश हुआ्ला शरीर एवं सम्बन्धियों के त्याग की वेदना का अनुभव करता 
कराहता चला जाता है । ज्वरीर को छोड़ परलोक जाने की स्थिति का नाम उत्वान्ति 
है । बृहदारण्पक के प्रस्तुत सन्दर्भ में उसीका वर्णन है। यहां शारीर आत्मा जीवात्मा 
है और भ्राज्ञ परदृह्म परमात्मा । झरीर छोड़कर जानेवाला जीवात्मा कर्मफलग्रदाता 
दिश्व के अधिष्ठाता ब्रह्म से भिन्न है, यह इस वर्णन से स्पष्ट होता है। इसीके श्रनुसार 
शारीर आत्मा का प्रथमा विभक्तिहारा तथा प्राज्ञ परन्रह्म का तृतीया विभक्तिहारा 
निर्देश हुआ है । 

जैसे सुष्‌ प्ति एवं उत्कान्ति अबस्थाओं में ब्रह्म से जीवात्मा के भेद का वर्णव किया 
गया, ऐसे अन्य सब अवस्थाओं में जीवात्मा का ब्रह्म से भेद निश्िचत है। इसलिये 
किसी अवस्था में जींदात्मा विश्वात्मक समस्त नास-रूप का निर्वोढा-व्यवस्थापक सम्भव 
नहीं | छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [६।६-७ ] के सन्दर्भों का विवेचन पहले [ब्र० सु० ११।१३] 
कर दिया गया है ।४२॥। 


जीवात्मा परब्रह्म से भिन्न है, इस सिद्धात्त का बर्णन प्रकारान्तर से भी ज्ञास्त्र- 

कारों ने किया है, इस अर्थ को आचार्य सूतकार ने बताया- 

पत्यादिशब्देभ्य: ॥४३॥। 
[पत्यादि-इब्देभ्य:] पति झादि शब्दों से। शास्त्रों में ब्रह्म के लिये निदिष्ट 

“पत्ति! आंदि शब्दों से जीव-बरह्य के भेद का निश्चय होता है । 
अध्यात्मशास्त्रों में जहां ब्रह्म का वर्णन है, वहां ब्रह्म को समस्त जगत्‌ का पति 
अधिपति ईशान ईश्वर झ्रादि पदों से स्मरण किया है । सूत्रपठित “आादि' पद से श्रधिपतति 
ईशान आदि पदों का ग्रहण है। समस्त जगत्‌ के पति या पालक आदि होने के रूप में 
केबल ब्रह्म का वर्षन होता है, जीवात्मा का नहीं । इससे स्पष्ट है, कि जीवात्मा बह्म से 
भिन्न है। यदि जहा और जीवात्मा का अभेद होता, तो ब्रह्म के समान जीवात्मा के लिये 
सर्वजगत्पति, विश्वाधिपति, सर्वेशान श्रादि पदों का श्रयोग देखा जाता । ऐसा प्रयोग कहीं 
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न होने से निश्चित है, कि जीव और ब्रह्मा दोनों का परस्पर तात्तविक भेद है । 
परब्रह्मा परमात्मा के लिये इन पद्दों का प्रयोग सर्वत्र वेद उपनिघद्‌ आदि में देखा 
जाता है । ऋग्वेद [१।१०१।५] में बताया-“यों विश्वस्य जगतः प्राणतस्मति:' जो समस्त 
चराचर सक्तिय जगत्‌ का पति' है। यह समग्र ऐश्वरययुक्त परमात्मा का वर्णत है । ऐसे 
ही ऋग्वेद आदि[ १०१२१।३॥ सजु ० २३।३, तथा २४। १ १।। अधव ० ४।२।२ | पें वर्णन 
है-यः प्राणतो नि्मिषतो महित्त्वैक इद्राजा जगतों बभूव, य ईशे अस्य द्विपदश्चतुष्पद: ।" 
ऋग्वेद के इस सूक्त का देवता 'प्रजापति' है, समस्त कार्याकार्य का स्वामी अ्रथवा पालक | 
वह परम्रह्मा से ग्रन्य सम्भव नहीं । उसोके विधय में कहा-जों अपने माहात्म्य के कारण 
इस समस्त जीवित अजीवितत क्रियाशील जगत्‌ का एकमात्र राजा है, तथा जो समग्र 
प्राणियों का ईश है, सब पर नियन्त्रण करता है । वृहदारण्यक [२।५॥१५] में कहा-'स 
वा अयमात्मा सर्वेषा भूतानामधिपति: सर्वेषां मूतानां राजा ।' वह यह स॒र्वव्यापक परब्रहा 
सब भूतों का अधिपतति है, सब भूतों का राजा है । बृहवारण्यक में अन्यत्र [४४२२] 
कहा-एप सर्वेदवर एप भूलाधिपतिरेष भूतपाल:' वह महान नित्य सर्वव्यापक परमेदवर 
सबका ईश्व र-ईशिता-नियन्ता है, भूत्तों का श्रधिपति है, भूतों का पालक व स्वामी है । 
इसी उपनिषद्‌ [ब्र० ५।६।१] में और कहा-'सर्वेस्थेशान: सर्वस्थाधिपतिः स्वेसिदं 
प्रशास्ति यदिदं किडचर | जो कुछ यह विश्व है, उस सबका यह परब्रह्म अधिपति एवं 
प्रशासक है। 'पत्ति' झादि शब्दों द्वारा ऐशा वर्णन जीबात्मा का कहीं उपलब्ध नहीं होता, 
इसलिये यह निश्चित है, कि जीवात्मा ब्रह्म से भिन्न हैं ॥४३॥। 
इति प्रथमाध्यायस्य तृतीयः पादः । 
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शास्त्र के प्रारम्भ में ब्रह्म की जिज्ञासा का उपक्रम किया है। जिज्ञास्रा की पूर्ति 
के लिये ब्रह्म के स्वरूप का उपपादन आवश्यक है, जो गत तीन पादों में किया गया। 
पहले ब्रह्म के तटस्थ श्र स्वरूपलक्षणों का व्याख्यान है। श्रनन्तर भ्रध्यात्मशास्त्रों के 
अनेक ऐसे सन्दर्भों के विषय में विवेचन है, जिनमें ब्रह्मस्वरूप को संमभने के लियें स्पष्ट 
अथवा अस्पष्ट संकेत हैं । अबध्यात्मशास्त्रों में कत्तिपय ऐसे वचन उपलब्ध हैं, जो ब्रह्म की 
जगत्कारणता पर अकाश डालते हैं मे ह के अ्रचसर हैं । प्रस्तुत शास्त्र 
के प्रारम्भ में ब्रह्म की जगल्का रणता का उल्लेख हुआ है; उसी श्र्थ की पृष्टि के लिये 
इस पाद का आरम्भ है | उस प्रसंग में श्राचार्य सूत्रकाढ्न ने कहा--- 


झानुमानिकमप्पेकेघासिति चेन्न शरीररूपक- 
बिन्यस्तगुहीतेदंशपति च ॥१७ 
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[आनुसानिकम्‌ ] अनुमान से बोधित [ श्रपि ] भी [एकेषाम्‌ | कतिपय झास्त्र- 
प्रवक्ताओं के [इति] यह [चेत्‌] यदि (कहा जाय, तो ठीक) [त्] नहीं; [शरीरूूप- 
ऋविन्‍्यस्तगृहीते:] शरीरदृष्टान्त से कथन किये गये के ग्रहण से, [ब्शंयति ] दिखाता 
है-प्रतिपादन करता है [च] और | यदि ऐसा कहा जाय, कि कतिपय शास्त्रप्रवक्ताओं ने 
अ्रनुमानबोधित तत्त्व को ब्रह्म के समात जगत्‌ का कारण माना है, तो ऐसा कहना ठीक 
न होगा । कारण यह है, कि क्षास्त्र ऐसे प्रसंग में ब्रह्म के शरीरदृष्टान्त से कथन किये 
गये तत्त्व का ग्रहण करता है, और उसीका प्रतिपादन करता है। 

सूत्र के 'आनुमानिक्म्‌' पद का प्र्थ है-अनुमानद्वारा विस्तारपूर्वक प्रतिपादित 
किया गया तत्त्व । यहां 'अवुमान' का अर्थ तक, युक्ति अथवा केवल प्रतिज्ञा आदि पऊ 
वयव वाबयसमूह अ्रभिप्रेत नहीं है, क्‍योंकि जहां अध्यात्मश्ास्त्र में उस तत्त्व का प्रतिपादत 
है, बहां पठ्चावयब आदि का कोई निर्देश व सम्पर्क नहीं, पर प्रस्तुत सूत्र का विवेचनीय 
लक्ष्यअदेश शास्त्र का वही सन्दर्भ है; इसलिये 'अन्‌मान' पद का यहां अर्थ है-ऋषियों 
द्वारा किया गया स्मरण अथवा मनन । उपनिषद्‌-प्रवक्ता ऋषियों ने उन सन्दर्भो में उत्त 
तत्त्व का मननपूर्वक स्मरण किया है, इसकारण सूत्रकांर ने उल्ल तत्व को यहां झानु- 
मानिक' पदढ़ारा निर्दिष्ट किया। आंथव्व! 


णिक प्रवक्ता आचार्यों ने मुण्डक उपनिषद्‌ 
[२।१।१ ] में उस तत्त्व का इसप्रकार वर्णन किया है-- 

यथा सुदीप्तात्‌ पावकाद्‌ विस्फुलिगाः सहल्लद्ाः प्रभवन्ते सकूपा:। 

तथाउक्षराद्‌ विविधा: सोम्य भावाः प्रजायन्ते तत्र चेबरापियन्ति ॥ 

जैसे अच्छीतरह जलती हुई आग से सहस्नों समानरूप चिनगारियां प्रकट होती 
हैं; हे सोम्य ! ऐसे ही अक्षर [तत्त्व | से विविध प्रकार के पदार्थ प्रकट होजातें हैं, और 
श्रवसर आने पर उसीमें लीन होजाते हैं। यहां संपष्टरूप से 'अक्षरतत्त्व' को जगत्‌ के जन्म 
ग्रादि का स्व्रतन्त्ररूप में कारण बंतायां है। यह 'प्रक्षर' तत्त्व शास्त्रपरम्परा में अ्रक्ृति, 
अधान तथा माया आदि पदों से व्यवहृत किया जाता है। यहां पर 'यया तदक्षरमथि- 
गम्यते' [मुण्ड० ९।१॥५ ] 'तथाउक्षरात्‌ राम्भवतीह विश्वम्‌' [मुण्ड+ १।१।७] इत्यादि 
के समान 'अक्षर' पद से बह का गहण तहीं किया जासकता, क्‍योंकि यहां ग्रक्षरतत्त्त से 
समानरूप पदार्थों की उत्पत्ति का कथन हैं। यह 'ग्रक्षर' पद का 'प्रकृति' अर्थ मानने पर 
संभंव हैं, जड़ जगत्‌ के समान इसका कारण 'अक्षर' तत्त्व जड़ होना चाहियें। अन्यथा 
सन्दर्भ में पठित 'संरूपा:' पद असंगत होजायगा, इसलिये यहां 'अनक्षर' पद चेतन ब्रह्म 
का वाचक न होकर प्रकृति का बाचक है । इसके अतिरिक्त अगले [मुण्ड० २।१।२ है| 
सन्दर्भ में ब्रह्म को 'अक्षरात्‌ परतः पर: कहा है। यहां 'अ्रक्षर' पद से वही अर्थ अभिप्नेत्त 
है, जो पहले सन्दर्भ में हैं। 'ग्रक्षर' पद का भ्रकृति अर्थ मानकर इस वाक्य की संगति 
संभव है। अ्रकषार-प्रकृति से 'पर' जीवात्मा और उससे 'पर' बह्म है। ब्रह्म सर्वोत्कृष्ट तत्त्व 
है, वही ध्येय व उपास्य है, यही इसका तात्पर्य है । 


रे अहसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १ 


इससे यह परिणाम निकलता है, कि आधथव॑णिक प्रवक्ता श्राचार्यों ने प्रक्षरं पद- 
दाच्य प्रकृति को जगत्‌ का स्वतन्त्र कारण माना है; ठीक ऐसा ही कारण, जैसा ग्रन्यत्र 
ब्रह्मा को बताया गया है, जिसका विवेचन सूजकार ने 'जन्माच्स्य यत्त:' सुजद्वारा प्रस्तुत 
किया है । मुण्डक उपतिषद्‌ के इस सन्वर्भ के श्राघार पर बह विवेचन असंगत होजाता 
है । ब्रह्म के समान प्रकृति को जगतु का कारण मान लेने पर ब्रह्म कौ जगत्कारणता 
निर्बाध नहीं रहती । यहां पूर्वपक्षरूप से प्रस्तुत सूलकार का आ्राशव ब्रह्म के स्थान पर 
प्रकृति को जगत्‌ का कारण बताता है। यह अभिप्राय सूत्र के अपि! पद से प्रकट होता 
है, आनुमानिक-प्रक्ृति भी जगत्‌ का कारण है, श्र्थात्‌ जैसा ब्रह्म कारण है, वैसा प्रकृति 
को भी उपनिषद्‌ में कारण बताया है, तब इस मान्यता में बाथा व विरोध उपस्थित 
होजातें हैं, कि जगत्‌ का कारण ब्रह्म है। इसप्रकार की आशंका का समाधान सूत्कार ने 
सूत्र के उत्तराद्ध भाग से किया । 

उक्त आज्चका ठीक नहीं है, क्योंकि उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग में बह के शरीर- 
रूप से प्रकृति का विन्यास-कथन है, उसी का यहां ग्रहण किया गया है। अक्षर से विश्व 
का प्रादुर्भाव होता है [सुण्ड७ २।११], इस तथ्य को बताये जाते से पूर्व [ मुण्ड० 
११७ ] विश्वरचना के विषय में उपनिषत्कार ने वर्णन किया--- 

ययोर्णनामिः सृजते गृहृते च यथा पृथिव्यामोषघय: संभवन्ति । 

यथा सतः पुरुषात्‌ केवालोमानि तथाऊक्षरात्‌ संभवततीह विश्वम्‌ ॥ 

जैसे शरीरवाला मकड़ी नामक कीड़ा अपने झरीराबयवों से तन्तुजाल को 
बनाता श्रौर समेट लेता है, जैसे अपने-अपने बीजों के अनुरूप ग्राघारभूत प्रृथिवी में से 
गेह घान आम झीशम आदि श्रोपधि वनस्पततियों का श्रादुर्भाव होता हैं, और जैसे 
जीविल पुरुणदेह से केश लोम नख आदि प्रकट होते-उभरते रहते हैं; वैसे ही उस 
'अ्रक्षए' रे-अ्र्थात्‌ उसके शरी रभूत अथवा शरीरस्थानीय भ्रकृति से यह विश्व प्रकट 
होता है । इस उपनिषत्सन्दर्भ में दिये उदाहरणों से बह स्पष्ट है, कि जगत्‌ के उपादान- 
तत्त्व प्रकृति को ब्रह्म के शरी ररूप में कथन किया गया है, उसीका ग्रागे सन्दर्भ [१] 
में ग्रहण है। इसलिये प्रकृति नामक तत्त्व को स्वतच्तरूप से जगत्‌ का कारण कल्पना 
करना युक्त नहीं है । ब्रह्म के दरो ररूप कथन से जगत्‌ के जन्म श्रादि का कारण होती 
हुई प्रकृति ब्रह्म की जगत्कारणता का विरोघ नहीं करती । समान विषय में विरोध कौ 
आपत्ति कही जासकती है, भिन्न विषय में नहीं । ब्रह्म और प्रकृति की कारणता का क्षेत्र 
भिन्न है। बहा जगतू का निमित्त कारण है और प्रकृति उपादान । यह तथ्य उक्त उपनिषत्‌ 
सच्दर्भ में दिये गये दृष्टान्तों से स्पष्ट है। 

अस्तुत सूच में प्रकृति की स्व॒तन्त्र कारणता का प्रतिषेष किया गया है । विचारणीय 
है, कि यहां स्वतन्त्रता का स्वरूप क्या हैं ? आ्राचार्य शंकर तथा भ्न्य वेदान्त के व्यास्या- 
कार आचार्यों ने इस पद का सहारा छेकर कपिलप्रतिपादित प्रकृतिवाद के प्रत्याख्यान में 


सूत्र १] प्रथमाध्याये चतुर्थ: पादः रू 


बहुत प्रयास किया है। क्या प्रकृति की स्वतन्त्रता का यह अभिन्नाय है, कि चेतननिरपेक्ष 
प्रकृति जगत्‌ को उत्पन्न करदेती है ? अर्थात्‌ किसी चेतनतस्व की प्रेरणा श्रादि के बिना 
यह स्वयं अ्रपते परिणत होने में अवृत्त रहती है ? अभ्वा स्वातन्त्य का यह तात्पये है, कि 
जग्रत्‌ की उपादानकारणता में प्रकृति के साथ अन्य किसीकी साभेदारी नहीं है। 
यदि पहले विकल्प को स्वीकार किया जाता है, तो यह कहना सर्वथा निराधार 
है, कि कापिल सांख्य में प्रकृति को जगतू का स्वतन्त्र कारण कहा है, भ्रौर उसीका सूत्र 
में प्रतिषेष है । कापिल सांख्य प्रकृति के श्रधिष्ठाता चेतनतत्त्व परमेश्वर को मानता है। 
वहां यह कहीं प्रतिपादित नहीं किया गया, कि चेतननिरपेक्ष अथवा चेतन से ्रनधिष्ठित 
प्रकृति स्वत: परिणाम के लिये प्रवृत्त हुआ करती है ।' ऐसी स्थिति में इस सहारे को 
लेकर वेदान्त के व्यास्याकारों ने यहां सांख्यत्रतिपादित प्रकृति की कारपता के प्रतिदेष 
के लिये जो आडम्बरपूर्ण प्रयास किया है, वह सर्वथा निराधार व्यथ्थ॑ उत्सूत्र एवं उत्प्रकरण 
है । ब्रह्म से शिन्न प्रकृति अथवा माया नामक तत्त्व की उपादांतकारणता को आचार्य 
झंकर भी इतना महान प्रयास करने के अतिरिक्त हटा न पाया। आझाचाय॑ ने 'परिणार्मा 
के साथ एक कल्पनामूलक “विवत्त' पद को खड़ाकर इस तथ्य पर परदा डालने का व्यर्थ 
प्रयास अवश्य किया है। 
यदि प्रकृति के स्वातन्त्य का दूसरा रूप माना जाता है, तो उसमें न किसीको 
आपत्ति है, श्रौर न उसका यहां या अन्यत्र कहीं प्रतिषेष किया गया है। बेदान्त के 
समस्त साम्प्रदायिक व्याख््याकार आ्राचार्यों ने यद्यपि ऐकमत्य से इसको स्वीकार नहीं 
किया, पर जिन्‍्होंने कह्म को जगत्‌ का उपादान किसी रूप में भी कहा है, उन्होंने वस्तु- 
स्थिति में उपादानतत्त्व की सामेदारी से ब्रह्म को अ्रलग रखने के लिये गहरा प्रयास किया 
है, और इसके लिये प्रकारान्तर से हाथ-पैर पटकने में कोई कसर नहीं रक्खी। फलतः 
वेदान्तसूत्रों के इस प्रकरण में ब्रह्म की जग़त्कारणता को स्पष्ट किया गया है, कि वह 
कारणता किसप्रकार की है, और उसमें ब्रह्म तथा प्रकृति का अपता-अपता स्थान कहां है। 
इस सूत्र का सक्ष्यप्रदेश कठ उपनिषद्‌ [ १।३।१०-११ ] में द्रष्टव्प है--- 
इच्ध्रियेम्यः परा हचर्था अ्र्थेभ्यदज पर सनः । 
सनसस्तु परा बुद्धिबुंद्धे रात्मा सहान्‌ परः॥ 
सहतः परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुष: परः। 
पुरषान्न परं॑ किड्चित्‌ स्रा काष्ठा सा परा गति: ॥ 
इन्द्रियों से अर्थ पर हैं, श्र्थों से पर मन, मन से बुद्धि और बुद्धि से महान आत्मा 


३. इसके बिस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-“सांह्यसिद्धान्त' पृष्ठ ४ १-६३॥ 
तथा 'सांस्यदर्शनविद्योदयभाष्य' पृष्ठ ४२-४७ | तथा सांह्यपदष्याी सूत्र 
[३५५४-५७ ] एवं [५॥२-१२] + 


२७६ 5. ह्सनत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [यूज १ 


पर है। महंत्‌ से पर अबव्यक्त और अव्यक्त से पर पुरुष है। प्रुरुष से परे कुछ नहीं, वह्‌ 
सीमा है, वह परागति है, ग्रन्तिम लक्ष्य है। इन सन्दर्भों में 'पर' का अर्थ यथायथ प्रयो- 
जत, कारण, सुक्ष्म अथवा उत्कृष्ट है। साधारणरूप से इसका भाव “महत्त्वपूर्ण कहा 
जासकता है। यहां अव्यक्त' पर्यस्त पंदार्थों की कार्यक्रारणपरुपरा का निर्देश है। स्थूल 
अर्थ एवं इन्द्रियों से लेकर महत्‌ पर्य॑त्त कार्यों का घूलकारण “अव्यक्त' तत्त्व हैं। जिस 
मूलउपादान को मुण्डक उपनिषद्‌ में 'ग्रक्षार' पद से कहा है, उसीके लिये यहां “अव्यक्त' 
पद का प्रयोग है । उससे प्रुएष का पर होना पुरुष के चेतन व वियन्ता होने के कारण 
है। इस कार्यकारणपरम्परा के आधार पर स्थुल पदार्थों से लेकर अतिसूक्ष्म अवस्था 
तक के समश्त पदार्थों का मूलकारण 'अव्यक्त' तत्त्व है, मह इससे स्पष्ट होता है। वह 
अव्यक्त तत्त्व प्रधान अथवा प्रकृति है। यह स्थिति-त्रह्म जगत्‌ का कारण है-इसमें बाघा 
उपस्थित करती है । प्रकृति को जगत्‌ का कारण कहे जानें पर “जन्मायस्प यत:' इत्यादि 
सूत्रों से जो ब्रह्म को जगत्‌ का कारण बताया गया है, वह संगत नहीं कहा जासकता । 
सूत्रकार ने समाधान किया, पूर्वोक्त आशंका ठीक नहीं, क्‍योंकि यहां प्रथम सशरीर 
जीवात्मा का वर्णत है । शरीर को जीवात्मा का रथ कहा है, बुद्धि मन इन्द्रिय आदि 
समस्त पदार्थ साधनरूप से उसके सहयोगी हैं | रथ में जुते दुष्ट घोड़ों के समान जब 
इन्द्रियां आत्मा के वश में नहीं रहती; तब दुष्ट घोड़ा जैसे रथ में सवार व्यक्ति को कहीं 
गे आ्रादि में जा पंठकता है, ऐसे ही ये अवश इन्द्रियां आत्मा को संसार व जन्म-मरण 
के बन्धन में घसीटे फिरती हैं, उस अ्रवस्था में यह जीवात्मा अपने वास्तविक स्वरूप को 
न समझता हुआ अज्ञानीं बना रहता है। पर इच्द्रियां जिसके वक्ष में रहतो हैं, वेह मनो- 
यौगपुवंक सदूबुद्धि से प्रयत्न करता हुआ स्वरूप को जानने में समर्थ होता है, और विष्णु- 
सर्वव्यापक ब्रह्म के आतन्दम् परम पद को प्राप्त होजाता है । इसीके आगे “इस्ड्ियेम्यः 
परा हार्था:' इत्पादि प्रसंग है। जीवात्मा को परम पद की प्राप्ति के लिये इस दिशा में 
जिनका सहयोग प्राप्त करते हुए उन्हें लांच जाना है, उन तत्त्वों का यथात्रम यहां वर्णन 
है । यह क्रम यथायथ प्रयोजन, कार्यक रणभाव तथा उत्कृष्तता आदि के ग्राधार पर है । 
ऋूर््रियों से ग्रथों का पर होना प्रयोजन पर आधारित हैं। इन्द्रियों का प्रयोजन अथॉ- 
विषयों का ग्रहण करना है। विषयग्रहण आत्मा के सुखादि फल का छूप है, इसलिये 
अर्थों को इन्द्रियों से 'पर' कहां। विषयों में इल्द्रियों के प्रवृत्त होनेपर यदि मन का उनके 
साथ सहयोग न हो, तो विषयग्रहण संभव नहीं, इसलिये अर्था से 'पर' मच बताया गया । 
मन इन्द्रियाँ श्र्थ आदि सब तत्त्व बुद्धि से मथाक्रम उत्पन्न होते हैं, तथा बुद्धि ही गृहीत 
समस्त विपयों को आत्मा के लिये सम्धित करती है, इसलिये इन सबसे 'पर' बुद्धि को 
बताया गया | बुद्धि 'अव्यक्त' का कार्य है, पर अन्यक्त के बुछ्धिरूप में परिणत होने से पूर्व 
अस्वराल में एक और अवस्था रहतो है, जिसको समृष्टिविज्ञानवेत्ताओं ने “अनिर्देद्य- 


सूत्र १] भ्रथमाध्याये चतुर्थ: पाद: रछ७छ 


स्वरूप! लिखा है'। मूल उपादान तत्त्व अव्यक्त' है, निर्देश्यस्वरूप उसका प्रथम कार्य 
बुद्धि है। अन्तराल में जो कारण की अवस्था रहती है, विशिष्ट कार्य रूप से उसका निर्देश 
न होसकने के कारण उसे 'अनिर्देश्यस्वरूप' कहा | उसीका यहां 'महान्‌ आत्पा' पद से 
उल्लेल हुआ है । उसे 'महान्‌' इसलिये कहा गया, कि झ्रागे उस अवस्था से बुद्धि अपर 
नाम वाला 'महत्‌' तत्त्व परिणत होना है। विज्ञिष्ट का्य॑ की दृष्टि से उसकी प्रथम 
अवस्था को कार्य नाम से व्यवहृत किया गया, क्योंकि वह अनिर्देश्यस्वरूप अवस्था है। 
इसे 'आरात्मा' इसलिये कहा गया, कि यह अवस्था मूलतत्त्वों की तरह प्रभी सर्वत्र एक- 
समान रहती है । विशिष्ट व्यक्तित्व का इसमें उभा श्राता, समानरूप से सर्वत्र 
व्याप्त रहने के कारण इसके अभिलापन के लिये 'भ्रात्मा' पद का प्रयोग किया गया | 
यह “महान आत्मा! पद से व्यवहृत्त श्रवस्था बुद्धि से 'पर' है, क्योंकि बुद्धि की यह कारण 
भ्रवस्था है। उससे पर 'अव्यक्त' है, वह कारणरूप से मूलअ्रवस्था है । जब श्रथ्यक्त परि- 
णत होने लगता है, तब बुद्धितत्त्व के प्रादुर्भाव होनेसे पूर्व यह 'ग्रनिर्देश्यस्वरूप' ग्रवस्था 
उभार में आती है। अचेतन जगत्‌ की कार्यकारणपरम्परा यहां समाष्त होजाती है। 
इससे “पर चेतनतत्त्व है, जो इस सबका तियन्ता हैं। वह परत्व कौ काष्ठा है सीमा 
हैं। वह परम गति है। इस परम्परा में जीवात्मा का उल्लेख हीं, क्योंकि वह इस मार्ग 
पर चलने वाला रथी [मोक्ता ] है, स्वयं मार्ग का न वह अंग है न परमगतति है; परम- 
गति को उसने प्राप्त करना हैं। परमगति [ कठ० १।३।११ विष्णु का पद [कठ० १।३।६] 
है । जीवात्मा का वह गत्तव्ध स्थान है स्वरूप नहीं । 

सदारीर जीवात्मा का वर्णन ऊपर किया गया। जीवात्मा जैसे शरीर में नियन्ता- 
रूप से भ्रवस्थित है, इसीप्रकार 'भ्रव्यक्त' तच्च यहां ब्रह्म के शरीररूप में कल्पता कर 
कथन किया गया है। मुण्डक उपनिषद्‌ [११७ तथा २।१।१ ] के समान उसी स्थिति 
को यहां दर्शाया गया है | अव्यक्त' तत्त्व के ब्रह्मशरीररूप में वर्णित होने से ब्रह्म की 
कारणता में किसीध्रकार की बाघा गा श्रसामञज्जस्थ नहीं है। ब्रह्म चेतन होने से उस 
शरीर का नियन्ता व अधिष्ठाता है। अव्यक्त'रूप शरीर कार्यरूप में परिणत तभी 
होसकता है, जब उसका नियन्ता अधिष्ठाता उसे प्रेरित करता है। इसप्रकार 'भ्रव्यक्त' 
को जगद्गूप में परिणत होने के लिये ब्रह्म के प्रेरयिता होने के कारण ब्रह्मा की कारणता 
भ्क्षुण्ण बनी रहती है। 'अव्यक्त' जगरत्‌ का उपादानकारण है, ब्रह्म उसका प्रेरयिता होने 
से निमित्तकारण है । स्वयं चेतनतत्व का परिणाम असम्भव है, शिष्टजनों से अ्रतनु- 
मोदित है।* 


१. वेखें--शुक्तिदीपिका, [ सांख्यकारिका की एक प्राचीन व्याख्या] पृ० १०८, तथा 
हमारी रचता 'सांस्यसिद्धान्त' पु० १५८ तथा पृ० ४३७ टिप्पणी । 
२. इसके लिये देखें--.'सांस्यसिद्धान्त' पृ० ४३४-४३८। 


रछ्घ ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यन्‌ [सूत्र २ 


आजार्य शंकर ने उपनिषद्‌ ८. 'अव्यक्त! पदसे यहां जीवात्मा के स्थुलशरीर 
को ग्रहण करने का जिसप्रकार उपपादन किया है, वह केवल एक तुक भिड़ाने के समान 
है। न सूच्न उपनिषद्‌ के उस प्रकरण से इसका समन्वय है। स्थूलशरीर का अव्यक्ता 
पद से बोघ कराने का प्रयास यथार्थ का सर्वथा शीर्षासन करा देने के समान है । 'महान्‌ 
आत्म।' पद का भर्थ प्राचार्यद्वारा उपयुक्त नहीं हुआ है। भ्ाचार्य ने स्वयं एक अर्थ से 
श्रसन्तुष्ट होकर दूसरा श्र प्रस्तुत किया, पर वह भी उत्मूत्र उत््रकरण एवं कल्पना: 
मूलक है । वैदिक साहित्य में 'हिरण्यगर्म' पद किस अर्थतत्त्व का बोध कराता है, यह 
अभी गम्भीसतापूर्वक विवेचनीय है । इस विषय में इतना जानलेना आवश्यक है, कि 
शध्यात्मजास्त्रों में 'हिरण्यगर्भ' पद का प्रयोग मुख्यरूप से परब्रह्म के लिये है, औपचारिक 
रूप में प्रत्य अर्थों का बोधक संभव है । भ्रस्तुत प्रसंग में उसका कोई सामज्जस्य नहीं है । 

उपनिषद्‌ आदि में यदि कहीं ऐसे लेख हैं, जिनसे यथाकथड्चित्‌ ब्रह्म के जगदु- 
पादान होने का आमास होता हों, तो ऐसे उल्लेखों का व्याख्यान प्रकृति को ब्रह्म के 
शरीरूूप में कल्पना कर किया जाना चाहिये। स्वतः चेतनतत्त्व कभी किसी रूप में परि- 
शत नहीं होता, यह शास्त्र का परम सिद्धान्त है ॥१॥। 

शिष्य आशंका करता हैं, जगत्‌ का उपादानकारण प्रधान यदि ब्रहा के शरीरू 
रूप में कल्पना कर वर्णित किया गया हैं, तो क्या बह हमारे शरीरों की तरह स्थूल हर 
यदि स्वूल हैं, तो कार्य होने से वह समस्त विद्व का उपादान नहीं होसकता । झावार्य 
सूत्रकार ने समाधान किया-- 


सुक्ष्म॑ तु तबहेत्वात्‌ ॥२॥॥ 

[सूक्ष्म ] यूक्ष्म है [तु] तो [तर-अहंत्वात] उसके योग्य द्वोते से । सूत्र में तु 
पद प्रधान की स्थूलता का निवारण करता है, प्रधान सूक्ष्म है, स्थूल नहीं; कारण यह 
है, कि कार्यमात्र के उपादान के सिग्रे ऐसा होना योग्य है। 

कार्यमात्र का उपादातकारण जो तत्त्व माना जाता है, उसका शा कार्यों की 
अपेक्षा सूदम होना आवश्यक है | इस असंग पें स्थूल व सूक्ष्म पर्दों का अर्थ यधर क्रम साव- 
यंव व निरवयव समभना चाहिये । जो पदार्थ सावयव हैं, वह निश्चितल्‍ू्प से कार्य 
होगा, चाहे वह किसी भी तरह इन्द्रियों से च जाना जासकता हो और भपेक्षक्ृत कितना 
भी सूक्ष्म हों, उसे सावयव एवं कार्य होने के कारण स्थूल ही समका जायगा। उपा- 
दानता की दृष्टि से जो तत्त्व किसीका कार्य नहीं है, अतएव निरवयव है, बही तत्त्व 
कार्यमात्र का उपादान होसकता है और बह सूधषम है। इसी तथ्य को तन्‍्त्रान्तर में कहा 
है-'मूले मूलाभावादपूल मूलम्‌' [सां० सू० शइर]*; मूलप्रकृति के विषय में अन्य 
१. यह सूत्रसंख्या हमारे संस्करण के श्रचुसार दोगई है। इसमें ३५ संख्या जोड़कर 

किसी भी भ्रन्य संस्करण में इस सूत्र को देखा जासकता है । 
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किसी मूलउपादानकारण के न होने से जगत्‌ का मूलउपादान प्रकृति अमूल है, अर्थात्‌ 
उपादानकारणरहित है । इससे स्पष्ट है, कार्यमात्र की अपेक्षा जगव्‌ का मूलउपादान 
प्रधान सूक्ष्मतत्त्व हैं। उसे ब्रह्म के शरीररूप में माताजाना केबल एक कल्पना है । 
जीवात्मा के सुख-दुःख ग्रादि भोग का आघार शरीर स्थूल है, केवल इस कारण ्से 
स्थूल नहीं साना जासकता। यह शरीर कार्य है, सावसब है; प्रकृति की झपनी स्वरूपत: 
जो स्थिति है, शरी रवाल्‍्पनामात्र से उसे अन्यथा किया जाना शक्‍य नहीं । 
श्रध्यात्मचिषयक अवैक शास्त्रीय प्रसंगों में मुलउपादान प्रधान का 'सूध्म' पद 
से निर्देश हुआ है । मुण्डक उपनिषद्‌ [३।१।७] में ब्रह्म की अतिशय सूक्ष्मता को अकट 
करने के लिये एक वाक्य कहा-'सूक्ष्माच्च तत्यूध्मतरं विभाति' । यहां पड्चम्यन्त 'सूक्षम' 
वद प्रधान का निर्देश करता है, ब्रह्म सृध्मप्रधान से भी अतिसूक्ष्म है। बुह॒दा रण्यक उप- 
निषद्‌ [३४७।३-२२ ] के अन्तर्यामी ब्राह्मण में ससस्त विश्व को बह्मा के शरीरहूप में 
कल्पनाकर वर्णन किया है । जगत्‌ की ग्रव्याकृत श्रवस्था मूलप्रकृति का रूप है, वह 
ब्रह्म से अधिष्ठित व नियन्त्रित है; उसकी ब्रह्म के शरीररूप में कल्पना अश्यास्त्रीय एवं 
असमज्जस नहीं है । फलतः उसके सूक्ष्म होने में इसमे कोई बाधा नहीं आती ॥२॥ 


शिष्य आशंका करता है, यदि जगह का मूलउपादानकारण प्रधान है, और 
ब्रह्म के शरीररूप में उसका वर्णन केवल कल्पनामूलक है; तब उसको स्वत्न्त्ररूप से 
जगत्‌ का कारण दयों तहीं मान लिया जाता ? उसके साथ ब्रह्म को कारण मानने की 
क्या ग्रावश्यकता है ? आचार्य सूत्रकार ने समाघान कियोा--- 

तबधीनत्वादर्थबत्‌ ॥३७ 

[तद्‌-अ्रवीनत्वात्‌ ] उसके अधीन होने से [अधंवत्‌ ] अर्थ दाला-अरयोजन वाला- 
सफल हैं (प्रधान) । ब्रह्म के अधीन होने से प्रधान सफल होता है, कार्यरूप में परिणत 
होता तथा अन्य प्रयोजन के लिये समर्थ होता है। 

प्रधान के जगद्रूप परिणाम का फल है-जीवास्माग्रों के भोग व अपवर्ग को सिद्ध 
करना । इस प्रयोजन को सम्पत्त करते के लिये प्रधान स्वत: अथवा स्वतन्त्ररूप से 
भ्रवृत्त होकर परिणत होसके, ऐसा संभव नहीं है । कारण यह है, कि प्रधान जड़तत्त्व 
है, जड़ में स्वतः प्रवृत्ति असंभव है। साक्षात्कृतर्मा ऋषियोंने इस तथ्य को जाता, और 
शास्त्रों द्वारा प्रकट किया, कि चेतन की प्रेरणा के विना जड़ में प्रवृत्ति का होना संभव 
नहीं होता । जगत्‌ के उंपादानकारण प्रधान को परिणाम के लिये प्रेरित करने बाला 
चेतनतत्त्व ब्रह्म है। ब्रह्म के अधीन रहकर प्रधान जगद्ूप में परिणत होता और जौोवा- 
क्माप्रों के भोग-अपवर्ग की सिद्धिहूप प्रयोजन को पूरा करने के लिये समर्थ होता है। 
ब्रह्म की भ्रवीनता में प्रधान की सफलता है, स्वतन्तर प्रधान कुछ भी करने में असमर्थ है। 
यह बात प्रथम स्पष्ट की जाचुकी हैं, कि बदि कहीं प्रधान की स्वत्तन्त्रता का उल्लेख 
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हुआ है, तौ उसका इतना ही अभिपष्राय है, कि जगत्‌ की उपादानकारणता में प्रधान के 
साथ किसी की सामेद्ारी तहीं | जगत्‌ का उपादान केवलसात्र श्रघान है । इतने से ब्रह्म 
की कारणता को उपेक्षित नहीं किया जारकता, क्योंकि ब्रह्म के सहयोग के बिना केवल 
प्रधान कुछ नहीं करसकता । ब्रह्म का सहयोग प्रेरणा व्यवस्था व अधिष्णतृत्वरूप है। 

ऐसी अवस्था में यह कहना यथार्थ नहीं है, कि यदि ब्रह्म के सहयोग के वि्ता 
प्रधान कुछ नहीं करसकता, तो प्रधान_को कारण मानने की आबच्यकता वया है, बहा 
को सवप्रकार का कारण क्यों न मान लिया जाय ? इस विषय में अनेक बार कहा 
जाचुका है-और स्वयंसूत्रकार ने आगे |[२।२।३३] इराका उपपादन किया है, कि 
चेतन ब्रह्म स्वयं जड़जगत्‌ के रूप में परिणत हुआ्ना नहीं माना जासकता। समस्त झ्ञास्त्रों 
में ब्रह्म को अपरिणामी तत्त्व माना है, इसलिये उसका परिणाम जगत नहीं है, वह 
केवल जगत्‌ का कर्त्ता अभिष्ठाता व्यवस्थापक एवं सबमें व्याप्त होकर नियन्ब्रण करने 
वाला है। थह जगत्‌ परिणाम प्रधात का है । उस प्रधान का वर्णन अध्यात्मशास्त्रों में 
बह के शरीररूप से किया गया है, वह | प्रधान] अपना कार्य करने के लिये ब्रह्म की 
अधीनता में रहता हुआ समर्थ होता है । लोक में देखा जता है, श्रौर ज्ञास्त्र में यह मान्य 
है, कि मट्टी श्रथवा अन्य उपादानतत्त्व घड़ा अथवा भ्रन्य यन्त्र भ्रादि कार्यों को स्वत्त: 
बनाने था उसरूप में परिणत होने के लिये सवंथा असमर्थ रहते हैं, जबतक चेतन का 
सहयोग न हो | चेतत शिल्पी उन उपादानतत्त्वों को कार्यरूप में परिणत करते हैं ॥ 
यही व्यवस्था सृष्टिक्रम में निर्वाधरूप से मान्य हैं। ऋग्वेद की एक कचा [| १०७२॥२ | 
में कहा--+ 


बअह्मणस्पतिरेंता सं कर्मार इवाघमत्‌। 
देवानां पुव्यें युगेड्सत: सदजायत ॥ 
आदि सृष्टि में विश्वरूप सकल दिव्य पदार्थों की उत्पत्ति अनन्त ब्रह्माण्ड के 
पालक अध्यक्ष परमात्मा ने इसीप्रकार की, जैसे एक शिल्पी विविध कार्यों की रचना 
किया करता है। इसप्रकार यह जगत्‌ कारण की अव्यक्त-अव्याकृल ग्रवस्था से व्यक्त- 
कार्यरूप अवस्था में आजाता है । जग्रत्‌ के कर्त्ता अधिष्ठाता तियन्ता भ्रादि हूप में ब्रह्म 
की कारणत्ता सदा निर्बाध है, उसे चुनोती देना शकय नहीं ॥३॥ 


ब्रह्म] के अधीन रहता हुआ प्रधान जगत्‌ का उपादान है, इस अर्थ को दृढ़ करने 
के लिये सूत्रकार अन्य हेतु उपस्थित करता है--- 
ज्ञेयत्वावचनाच्च ॥४॥॥ 


[ज्ञेयत्व-अवचनात्‌ ] शेयस्व-ज्ञातव्य होना-न कहने से [च] भी । प्रधान को 
ज्ञेय न कहेजाने से भी निवचय होता है, कि प्रधान ब्रह्म के अधीन रहता है । 
श्रधान को यदि जगत्‌ का स्वतन्त्र कारण माताजाता है, तो प्रधान के स्वातत्त्य 
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से जगत के जत्मादि के प्रति उसकी श्रेष्ठता प्रतिष्ठापित होती है, तब सर्वोच्च ज्ञेय के 
रूप में उसका कथन शास्त्रद्वारा होना चाहिये। परन्तु अध्यात्मशास्त्र में सवेत्र केवल 
ब्रह्म को ज्ञेयरूप में वर्णन किया गया है । ब्रह्म की श्रेष्ठता चेतन, समस्त विश्व का 
अधिष्छाता ब नियन्ता होने से सिद्ध है। अनिस्त्यर॑चनारूप जगत के निर्माण में ब्रह्म 
अन्य किसी चेतन का सहयोग नहीं लेता, वह एकमात्र इसकी रचना में समर्थ है, यही 
उसका स्वातन्त्य है, यह केवल चेतनतत्त्व में संभव है । जगत्‌ का उपादान होते हुए भी 
प्रबान को ज्ेय न कहना, तथा ब्रह्म को ज्ञेय कहता यह प्रमाणित करता है, कि प्रधान 
ब्रह्म के अधीन रहता है, ब्रह्म जसका अ्रध्यक्ष है, उसे ज्ञेथ कहना उपयुक्त है। ग्रध्यात्म- 
शास्त्र में अनेक स्थलों पर ब्रह्मा को ज्ञेय कहा है। यजुर्वेद [३१।१८] में कहा-'तमेव 
विदित्वाउतिमत्पुमेति' उस परमात्मा को केवल जानकर मृत्यु से पार जासकता है। तैत्ति- 
रीय उपनिषद्‌ [२।१] में बतायां-'ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' परमपद मोक्ष को ब्रह्मज्ञानी 
पाता है । इसी उपनिषद्‌ में श्रन्यत्र [३।१] कहा-'यतों वा इमानि भुतानि जायन्ते 
ग्रेन जातानि जीवन्ति सत्प्रमन्त्यभिसंविज्वन्ति त द्वेजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्मा ।' जो इस जगत्‌ को 
उत्पन्न करता, स्थित रखता एवं प्रलय करता हैं, उसे जानने की इच्छा करो, वह ब्रह्म 
है। इसीअकार माण्ड्क्य उपनिषद्‌ [७] में ब्रह्मस्वरूप का वर्णन कर आगे बत्ताया-स 
ब्रात्मा स विजेयः वह सर्वव्यापक परब्रह्म विज्वेषरूप से जाननेय्रोग्य है। इत्यादि वाक्‍्यों 
में भ्रनेकश: ब्रह्म को ज्ञेय बताया गया है, प्रधान को नहीं । 

इसके अतिरिक्त स्वेताइवतर उपनिषद्‌ | १।६, १२] में ब्रहा को सबका 'ईश 
ओर 'प्रेरिता' बताया गया है। यह वर्णन इस तथ्य को स्पष्ट करता है, कि बह्म के 
ईशिता होने से प्रधात उसके अधीन रहता है । ऐसे ही ग्राधारों पर उसे बहा के शरीर- 
रूप में वर्णन किया गया है । वहीं उस ईशिता व प्रेरिता के विषय में बताया-'एतज्जेयं 
नित्यमेवात्मसंस्थं नातः पर॑ वेदितव्यं हि किड्चित्‌ ।' सदा जीवात्मा में संस्थित वह 
अह ज्ञेय है, उससे परे भ्रौर कुछ ज्ञातव्य नहीं है । इन सब वर्णनों से रुपष्ट होता है, कि 
जगत्‌ की उत्पत्ति आदि का उपादानकारण प्रधान, ईश्षिता व प्रेरिता ब्रह्म के अधीन 
रहता है; यही कारण है, कि प्रधान को ज्ञेय नहीं कहा गया ।|ड॥॥ 


जषिष्य श्राशंका करता है, श्रष्यात्मझ्ास्त्र में एक स्थल पर प्रधान को ज्ञेय कहा 
गया प्रतीत होता है। यदि यह ठीक है, तो प्रधान को ज्ञेग न कहने की बात असंगत हो- 
जाती है । सूत्रकार आचार्य ने शंकानिर्देशपूरवंक समाधान किया--- 


वदतीति चेस्न प्राज्ञो हि प्रकरणात्‌ ॥५॥ 


[वदति ] कहता है [इति | यह [चेत्‌ ] यदि (कहो, तो) [न] नहीं; [प्राज्:] 
परमात्मा [हि] क्योंकि [भ्रकरणात्‌ ] प्रकरण से | यदि यह कहो, कि शास्त्र प्रधान को 
जेय कहता है, तो यह ठीक नहीं, क्योंकि प्रकरण से वह ज्ञेय परमात्मा है । 
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सूत्र में पृ्वपक्षरूप से उपस्थित की गई आशंका का अ्रमिप्राय है, कि शास्त्र में 
प्रधाल को ज्ञेय कहा गया है | कठ उपनिषद्‌ [१३१४ ] में सम्दर्भ है-'अद्यब्दमस्पर्धस- 
झूपमव्ययं तथाउरुसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ | अनाद्यनन्त महतः पर ध्रुव॑ निचाय्य 
तन्मृत्युमुखात्‌ प्रमुच्यते ।' यहां शब्द, स्पदं, रूप, रस, गत्ध से रहित अनादि अनन्त नित्य 
तथा महत्तत्त्व से पर अव्यय' तत्त्व को जानकर सृत्युमुख से छुट जाने का उल्लेख है। 
यह 'महत्‌' से पर 'अव्यय' प्रधान होसकता है। वह शब्दादि से रहित होता है, कारंण 
अवस्था में शब्दादि प्रधान में प्रादुर्मूंत नहों होते, वह प्रनादि ग्रनन्‍्त और नित्य है, 
क्योंकि वह कार्पमात्र जगत्‌ का कारण है, उसका कारण और कोई नहीं है। कठ उपनिषद्‌ 
में अन्यत्र [ (३। ६११ ] 'महत्‌' पे पर अ्रब्यक्त को स्पष्टरूप में बताया है-'महतः परम- 
व्यक्तम्‌ ।' जो निश्चित रूप से प्रधान तत्त्व है। इसलिये इसी प्रसंग में आगे-'महतः 
पर धुव॑ प्रव्ययं निचास्य' पदों द्वारा महत्‌ से पर 'श्रव्यय' को प्रधात समझता सर्वया 
संगत है, तथा उसके ज्ञान से यहाँ मोक्ष का उल्लेख है । ऐसी अबस्था में प्रथमसूत्रह्मारा 
जो यह बताया गया, कि अरध्यात्मश्षास्त्र में प्रधान को जेय नहीं कहा, वह असंगत हो- 
जाता है । 

सूत्रकार ते समाधान किया-कठ उपनिषद्‌ के बक्त सन्दर्भ [१।३।१५] के 
आधार पर ऐसी आशंका करना युक्त नहीं, क्योंकि वहां प्रकरण से-पूर्वापर प्रसंग से- 
यह निर्चय होता है, कि 'ग्रशब्दमस्पदां' | कठ० १३६ ४] इत्यादि सन्दमम में महतः 
परम्‌' पदों से परब्रह्म परमात्मा का निर्देक्ष है। स्थारहवीं कण्डिका से पहले के सन्दर्भो 
में बताया कि कर्मफलों का प्रदाता, तथा संसार से पार जाने की इच्छा रखने वाज्नों के 
लिये अमयस्थान परवह्ट है, उसे हमें जानना है [२] । इसी विषय का वर्णन करते हुए 
आगे बताया, जो उस परज्रह्म को जानलेता है, बह उस विष्णु-सर्वव्यापक ब्रह्म के 
परम पद को प्राप्त होता है [६ |, उसी पुरुष ब्रह्म] को आगे सवपिक्षया 'पर बताया 
[११] । अनत्तर योगसम्पन्न एकाग्रबुद्धिद्वारा उसीको जानने का उल्लेख है [१२], 
तब संयमद्वारा बुद्धि की एकाग्रता का और इस अध्यात्ममार्ग की कठिनता का वर्णन 
कर [ १३-१४ ] अशाब्दादिस्वरूप उस परख्रह्म के ज्ञानह्ारा पृत्थुमुख गे छुटकारे का 
उल्लेख हैं । य्रह सब ज्ह्मतिषयक भ्रकरण है। उसीको यहां ज्ञेय कहना संगत है, बहा 
के प्रकरण मैं अन्य किसीकों ज्ञेस बताये जाने का प्रइन नहीं उठता । 

“गहत: पर पदों रो यहां प्रधान की कल्पना करना उपयुक्त नहीं। स्यारहवीं 
कण्डिका में 'महत्‌' पद का “महत्तर्व' अर्थ सस्भंव है, क्योंकि वहां अन्य इर्द्ियादि प्राकृत 
तत्त्वों का क्रमिक उल्लेख है। वहां भी वस्तुतः 'महत्‌” पद महत्तत्व की पूर्वदर्ती कारण 
अबस्थाओं का निर्देश करता हैं। भरत: कार्यकारण परम्परा श्रादि का वर्णन होने से 
वहां 'महत्‌' पद पारिभाषिक होसकता है; पर पन्द्रहवीं कण्डिका [कठ० १३।१५] में 
ऐसा कुछ नहीं है। यहां 'महत्‌' पद अनन्त कार्य-कारणरूप समस्त जड़ जगत्‌ का 


सूत्र ५] प्रथमाष्याये चतुर्थ: पावः श्यरे 


निर्देशक है । उससे 'पर'-उत्कृष्ट सर्वनियन्ता बह को ज्ञेय बताया है। 

यदि सुजनतोषन्याय से यहां 'महत्‌' पद महत्तत्त्वअ्बा उसकी कारणाव्रस्था का 
योतक माना जाय; तो भी. 'महतः पर से प्रधान का ग्रहण नहीं किया जांसकता । 
कारण यह है, कि सन्दर्भ में 'महतः परं ल्लुवं' पद हैं । यह “प्र! पद 'परता” की विशे- 
बता को प्रकट करता है| महत्‌ से पर जिस तत्त्व को ज्ञेय कहा जारहा है, वह “ब्रुव 
पर' अर्थात्‌ असीम पर होना चाहिये; भ्रन्तिम पर, जिससे 'पर' और कोई न हो । ऐसा 
“परतत्त्व' ग्यारहवीं कण्डिका में बताया गया है-'पुरुषाज्ञ परं किड्चित्‌ सा काष्ठा सा 
परा गति? । महत्‌ से 'घुव पर'-तत्त्व वह ब्रह्मपुरुष ही है, उसीका उक्त पदों दारा 
पन्द्रहवीं कण्डिका सें निर्देश है ' 

आचाये शंकर ने इस प्रसंग में सांस्याभिमत जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति 
के प्रत्याख्यान का प्रयास किया है, तथा प्रस्तुत सूत्र में पूर्वेपक्षरूप से सांख्यमतानुसार 
जहा के स्थान पर प्रकृति को ज्ञेय बताया है। सांख्य 'पर यह आक्षेप सांख्यविचार से 
प्रकृति को स्व॒तन्त्र समभक्कर किया गया है । परन्तु आचार्य का सांस्य के विषय में ऐसा 
कथन सांख्य के अ्रनुसार नहीं है। सांख्यक्षास्त्र में चैतननिस्पेक्ष प्रकृति से जगत का 
उत्पन्न होता कहीं नहीं माना । प्रकृति का सांख्य में तथाकथित स्वातन्त्य क्‍या है? 
इसका निरूपण प्रथम कर दिया गया है [ब्र०् सू० १।४॥१ | । प्रकृति का स्वातन्त््य सांख्य 
को केवल इतना झभिमत है, कि जगत की उपादानकारणता में प्रकृति के साथ किसी 
की साभेदारी नहीं है । प्रकृति से झ्रन्य कोई चेतनतत््व जगत्‌ का उपादान असम्भव 
है। ब्रह्म के स्थान पर प्रकृति को जैय सांख्य में कहीं नहीं बताया। चेतन-अचेतन अथवा 
पुरुष-प्रकृति के भेद को जेय अवश्य कहा है और उसे मोक्षोपयोगी बताया है । पुरुष 
और प्रकृति के भेद गर्थात्‌ विवेक का ज्ञान न होना मोह अ्रथवा अज्ञान की अवस्था हैन। 
ऐसी अवस्था को साक्षात्कृतघर्मा ऋषियों ने मोक्षोपयोगी नहीं माना । प्रुरुष मोक्षमाबना 
से अध्यात्मविशा में तभी प्रवृत्त होता है,जब वह प्रकृति की जड़ता परिणामिता आदि 
को गहराई के साथ समभने लगता है| चेतन-अ्चेतन का ऐसा विवेकजञान ज़हाज्ञान के 
लिये सर्वोच्च सीढ़ी है। ऐहिक ऐब्वर्यादि प्राप्ति के लिये तों प्रकृति का साक्षात्कार 
अत्यन्त आवद्यक है ही, पर यह अध्यात्ममार्ग में भी अत्युपयोगी है; इसी दृष्टि से 
सांख्य में प्रकृति को ज्ञेय कहा गया; ब्रहा को हटाकर उसकी जगह प्रकृति को नहीं माना 
गया। शास्त्रों में बहा को कैबल अध्यात्मदृष्टि एवं मोक्षमावना से ज्ञेय कहा है। यह 
आचार्य शंकर ने उल्टी गंगा बहाई है, कि ब्रह्म को प्रकृति के स्थान पर लापटका है। 
यदि जगत्‌ का उपादान-प्रकृति ब्रह्म है; तो ब्रह्म को जय कहना या प्रकृति को जेय 
कहना, इसमें प्रत्तर क्या है? यदि ऐसे ब्रह्म को आाचाय॑ झंकर ज्ञेग बताता है, तो 
सांख्य ने प्रकृति को जेय बताकर क्या अपराध किया ? वस्तुतः आचार्य का ब्रह्म को 
अकृति मानने का उद्घोष सर्वधा निराधार है, प्रकृति अपनी जगह है, ब्रह्म ग्रपती जगह ! 


शक कहयसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ६ 
इनको एक समभना श्रविवेकगूलक है ॥५॥॥ 


कठ उपनिषद्‌ के उक्त [ १।३॥१४] सन्दर्भ में परवह्म को जेय कहा है, प्रधात को 
नहीं; इस विषय में आचार्य सूत्र॒कार उपनिषद्‌ के उसी प्रसंग से अ्रन्य प्रमाण उपस्थित 
करता है--- 


त्रयाणासेव चेवसुफल्यात: प्रदनहच ॥६॥ 


ज़ियाणां] तीन का [एवं] ही [च] झौर [एवम्‌] इसप्रकार [उपन्‍्यास:] 
वर्णन [प्रइनः | प्रश्न [च] और । और इसप्रकार कठ उपनिषद्‌ में तीन का ही बर्णन 
है, और ग्रइत इसीके अनुसार संगत हीता है । 

कठ उपनिपद्‌ में वरप्रदानरूप से तीन का कथन है-पित्ता का सौमनस्य, झस्ति 
और आत्मा । पिता की आज्ञा से यम के चर जाकर नचिकेता तीन दिन तक क़तपूर्वक 
निवास करता है । वाहर से घर वापस आने पर यंग ने देखा, कि एक ब्रह्मचारी तीच 
दिन से ब्रतोषवासपूर्वक घर ठहरा हुआ है | उसकी निष्ठा से प्रसन्‍न होकर बम ने 
उससे तीन वर मांगने के लिये कहा। नचिकेता ने पहला वर अपने पिता के सौसनस्प के 
विषय में मांगा | धर से चलते समय तचिकेता ने यह अनुभव किया था, कि पिता 
कुछ अश्ान्त अप्रसन्‍न और मेरे भ्रति मच्यु से श्रभिमृत हैं । पिता के इस कष्ट का अनुभव 
कर उसके सौमनस्य-असन्‍्नत्ा के लिये पहला वर मांगा [0११०] । 

इूसरा बर मांगते हुए नचिकेता ने स्व्थ॑ अस्निको जानने के लिये कहा.। 
उसके पिता ने स्वर्ग की कामना से एक यज्ञ किया, वहां एक ऐसा प्रश्न॑ग उपस्थित होगया, 
जिसके कारण नचिकेता यम के घर झ्राया है। प्रत्येक ऐसा यज्ञ अग्नि में द्र्याहुति आदि 
देकर किया जाता है, नचिकेता इन विधियों से अनभिज्ञ है। उसे यह उत्सुकता थी, कि 
पिता ने ऐसे श्रसंग में एक साधारण घठना के कारण मुक्षे यहां भेज दिया, उस रहस्य 
को अवश्य जानना चाहिये। यम को इसका विज्येषज्ञ जानकर दूसरा वर स्वर्ग्य भ्रग्नि 
को जानने के विषय में मांगा। यम ने उसका वर्णन करने के अनन्तर तीसरे वर के 
लिये नचिकेता को कहा [१।१।१६] । तीसरे वर के रूप में नचिकेता ने भांगा, कि 
आत्मा के विषय में सन्देह किया जाता है-कोई कहता है-आत्मा है, कोई कहता है- 
नहीं है। आपके उपदेशद्वारा मैं आत्मतत्त्व को जानना चाहता हूं। मेरे लिये यही 
तीसरा बर भ्रदान करें | कठ उपनिषद्‌ में इसप्रकार बरों के रूप में तीन का उपन्यास- 
कथन है। 

इन वरों में तीसरा वर ग्रात्मविषयक है। सद्यपि मूल प्रश्न [११२०] में 
जीवात्मविषयक जिज्ञासा प्रकट कीगई है। परन्तु जब यम ने आत्मा +का वर्णन प्रारस्‍्भ 
करते हुए कहा-'एतच्छरुत्वा सम्परिगृह्य भर्त्त्य प्रवृह्य धम्यंमणुमेतमाप्य । स मोदतते 
मोदनीयं हि लब्ध्वा विवृत॑ सभ्य नचिकेतस मन्धे' [कठ० १।२/१३ ] इस आत्मविषयक 


सूत्र ६] प्रथमाध्याये चतुर्थ: पाद: र्ष 


उपदेश को सुनकर तथा घारणकर मनुष्य जब धर्म्ये अर आत्मतस्व को प्रकृति से अलग 
कर प्राप्त कर लेता है, तब वह निश्चित आनन्द देने वाले तत्त्व को प्राप्त कर आनन्द पाता 
है; नचिकेता को उसके लिये मैं खुला ढार मानता हूं। इस सन्दर्भ में अराु आत्मा की 
प्राप्ति के अन्तर आनन्दस्वरूप ब्रह्म का लाभ बतलाने तथा उसके लिये नचिकेता को 
खुला द्वार कहने से ब्रहाविषयक प्रइन का अवसर नचिकेता को दे दिय्रा है। यहां शांतव्य है, 
कि 'प्रत्मा' पद जीवात्मा-परमात्मा दोनों के लिये प्रयुक्त होता है। 'येय॑ प्रेत विचिकित्सा 
मनुष्ये' [कठ० ११२०] इत्यादि सन्दर्भ में 'आत्पा' पद पठित नहीं है, पर सन्देह 
प्रकट करने की रीति से यह स्पष्ट है, कि वह्द जिज्ञासा जीवात्मविषयक है। यम इस 
तथ्य को जानता है, कि केवल उतना उपदेश देने से आत्मविषयक शिक्षा पूर्ण नहीं होती । 
इसलिये आत्मा का वर्णत प्रारंस्भ करते समय नचिकेता को ऐसा अवसर दिया, जिससे 
ब्रह्मविषयक प्रदन करने में उसे प्रोत्साहन मिला, तब उसने उपनिषत्कार के शब्दों में 
कहा-- 
प्रन्यश्न॒ घर्मोदन्‍्यत्राघमादिन्यज्ञास्मातु कृताकृतात्‌। 
अन्‍्यत्न भूृताच्च भव्याच्च यत्तत्‌ पद्यसि तहद॥ [शर२१४| 

जो शास्त्प्रतिपादित तथा श्ञास्त्रविरुद्ध अनुष्ठानों से श्रलग है, जो कृत-अकृत 
श्र्थात्‌ जगद्ूप कार्य और उसके उपादानकारण से अलग है, तथा जो भूत और भविष्यतत्‌ 
से अलग है, अर्थात्‌ जो सदा एकरूप वत्तंमान रहता है, ऐसे तत्त्व का आपने साक्षात्कार 
किया है, उसकी शिक्षा मुझे दें । नचिकेता का यह ब्रह्म के विषय में प्रदतन है। यम से 
नचिकेता को तीन वर मांगने के लिये कहां । उससे प्रथम दो बरों से यथाक्रम पिता का 
ग्रौमनस्थ और स्वरग्ये अग्नि के ज्ञान की याचना की, तीसरे वर थे आत्तज्ञान के लिये । 
प्रथम सन्दर्भ [१।१।२० | में जीवात्मविषयक शिक्षा के लिये प्रार्थना है। उसी प्रस्ताव 
में अगले सन्दर्भ [१।२।१४| से बरह्मन्ञानविषयक ग्रदन उपस्थित किया है। यदि 
उपनिषत्कार जीवात्मा और ब्रह्म को अभिन्न मानता होता, तो इस प्रश्न का अलग 
प्रस्तुत करता अनुपयुक्त था | जैसा कि अभी कहा गया-केबल जीचात्मा के वर्णन से 
आत्मविषयक शिक्षा पूरी न होती, इसलिये नचिकेता को ब्रह्मज्ञानविघयक प्रदन प्रस्तुत 
करने का अवसर दिया गया । इस प्रइन का' सामछजस्प अथवा संगत होना उसी श्रवस्था 
में युक्त माता जासकता है, जब यमद्ठारा दिये गये तीन बरों में इसका समावेश हो । 

तीसरे बर में इस प्रदन के समावेश्य का रहस्प यही है, कि आत्मविषयक जिज्ञासा 
होने पर जीवात्मां और परमात्मा दोनों का वर्णन हो जाना चाहिये।कठ उपनिषद्‌ के 
इस विषय के समस्त भाग में विविध प्रकार से जीवात्मा और ब्रह्म का इसी आधार पर 
वर्णन है। फल्नत: मुख्यरूप से इन्हीं दो चेतनतत्त्वों का वर्णन उपनिषद्‌ के इस अदा में 
है, जगत्‌ के उपादान प्रधान तत्त्व का नहीं। इसके अ्रनुसार उक्त [१३१४ ] सन्दर्भ 
में ब्रह्म को ज्ञेय बताया है, प्रधान को नहीं | यहां 'ग्रव्यय' पद झपरिणामी ब्रह्मा के लिये 


श्ष६्‌ अह्यमसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ७ 


शयुक्त है। इसी श्रसंग के जिन सन्दर्भों [?३।११] में 'ग्रव्यय' पद प्रधान के लिये 
प्रयुक्त हुआ है, वहां जगत्‌ के उपादानकारण प्रधान और उसके कार्य बुद्धि मन इन्द्रिय 
एवं अ्र्थों से ब्रद्मापुरुष को सर्वोत्कृष्ट बताने के लिये उनका उल्लेख है-'अव्यक्तात्‌ 
पुरुष: परः । पुरुषान्त पर किड्चित्‌ सा काष्ठा सा परा गति: ।' इससे स्पष्ट है, ब्रह्म के 
स्थान पर प्रधान को ज़ेय नहीं माना गया। प्रधान का क्योंकि उक्त तीन बरों में कहीं 
समावेश नहीं, इसलिये यहां मुर्यरूप से उसका वर्णन नहीं हैं। प्रासंगकि वर्णन अवदुय 
है, जो ब्रद्म के स्थान में उसे ज्ञेय माने जाने का साधक नहीं ।!६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि [१।३।१५] सन्दर्भ में 'श्रव्यय' पद का अर्थ 
अपरिणामी ब्रह्म है, तो उससे पूर्व [१३११] सन्दर्भ में 'अ्रव्यय' पद का अर्थ प्रवान 
किसतरह मान लिया गया ? आचार्य सूत्र॒कार ने समाधात किया-- 


महृद्वच्च ॥9॥ 


[महहत्‌ | महत्‌ के समान [च] श्रौर। जँसे महत' 
अ्रथ॑ है, उसीतरह वहां अव्यय' का प्रधान अर्थ है । 
अध्यात्मशास्त्रों में महत्‌' पद का प्रयोग अनेक अर्थों में हुआ है। 'वेदाप 


का मह्तत्तत््त की पूर्वावस्था 


पुरुष महान्तम्‌'[यजु ० ३११८ | इस मन्‍्त्रभाग में 'महत्‌' पद का प्रयोग परमात्मा के लिये 
है। 'भ्रणोरणीयान्‌ महतो मह्दीयान्‌' | कठ० १२२०] 


इस सन्दर्भ में 'महत्‌' पद का प्रयोग 
प्रतिविद्ञाल लोक-लोकान्तरों के लिये हुआ है। 'भहद्भयं वज्मुद्चतम्‌' [कठ० २।३॥२ | 
वाक्य में 'महत्‌' पद 'अधिक' अर्थ को कहता है। 'फ “वि भुमात्मान मत्वा धीरो 
नशझोचति' [कठ० १।२।२२ | इस उपनिषद्‌ वावय में '८ «प्‌ पद का प्रयोग स्वव्यापक 
परमात्मा के लिये है । विविध श्रथों में 'महत्‌' पद «। प्रयोग होने पर कठ उपनिषद्‌ 
[१३॥१०, ११ | के सन्द इसका प्रयोग महत्तत्त्व की पूर्वावस्था का बोध कराने के 
लिये हुआ है। सूत्रकार का ग्राशय है, कि किसी पद का प्रयोग वहां किस प्र्थ का बोच 
कराता है, यह उस श्रकरण और सन्दर्भ की अर्थसंगति से निश्चित होता है । एक 
का प्रयोग अनेक स््थों में भ्रकरणातुसार हुआ करता है। इसीप्रकार 'महत्‌” पद 
अन्य अनेक अ्रथों में प्रयोग होते हुए कठ उपनिषद्‌ | १३।१०, १ | के सन्दर्भ में 
की पूर्वावस्था का बोधक है, ऐसे यहां 'भ्रव्यक्त' पद प्रधान का। इस सन्दर्भ में प्रधान 
और उसके कार्यों का उल्लेख कर उनसे उत्कृष्ट ब्रह्मपुरुष को बताया है। ब्रह्म की श्रेष्ठता 
प्रतिपादन करने के लिये यह वर्णन है । 

सूत्र में च पद से इसी सन्दर्भ में उत्त पदों की ओर संकेत है, जिनका अन्यतर 
अन्य प्रर्थों में प्रयोग हुआ है, और यहां वह पद किसी विशिष्ट अर्थ को कहता है । 'बुद्धि' 
पद का अन्यत्र साधारण ज्ञान अर्थ होते हुए भी यहां उसका प्रयोग सांख्याभिमत महत्त्व 
के लिये है। इसीप्रकार उक्त सन्दर्भ में 'अर्थ' पद भी पारिभाषिक है। जैसे इन पदों के 
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यहां विशिष्ट ग्रे ग्भिप्रेत हैं, उसीके अनुसार 'अच्यय' पद का अर्थ यहां प्रधान अथवा 
प्रक्ति है, जिसका उपपादन विशेषजूप से सांख्यतत्त्र में किया गया है । कठ [१३१५] 
के सन्दर्भ में 'अव्यय' पद का 'प्रपरिणामी परमात्मा' अर्थ होने से पूव॑सन्दर्भ [१।३॥११] 
में 'अव्यय' पद का प्रधान श्र्थ होने में कोई बाधा नहीं है। बह्मवर्णन के प्रसंग में भ्रकृति 
का वर्णन बहा की सर्वोत्कृष्ठता के प्रतिपादन के लिये होने से आनुषंगिक है, केंक्ल 
प्रासंगिक । फलत: चतुर्थपाद के इन प्रारम्भिक सूत्रों से स्पष्ट किया गया, कि जयत्‌ का 
उपादानकारण त्रिगुणात्मक प्रकृति के होने पर ब्रह्म की जगत्कारणता में इससे कोई बाघा 
नहीं आती, क्योंकि ब्रह्म जग़त्‌ का निमित्तकारण कर्त्ता नियन्‍्ता व अधिष्ठाता है ॥७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, स्वेताइ्वतर उपनिषद्‌ [४।५] में अजा' नाम से केवल 
त्रिगुणात्मक प्रकृति को जगत्‌ के बनानेबाली कहां है। 'अ्रज” पद से बद्ध और मुक्त जीव 
का उल्लेख है, जगद्रचना में ब्रह्म का कोई निर्देश नहीं है। इससे ब्रह्म की 
में सन्देह उत्पन्न होता है। झाचाय सूत्रकार ने समाधान किया-- 


चससवदविशेषात्‌ ॥८॥ 


[चम्तसवत्‌ | चमस कौ तरह [अदिश्षेषात्‌] अ्रविज्येप से-साधारण कथन से 
जैसे बृहदारण्पक उपनिषद्‌ | २।३३ ] में 'चसस” का साधारण कथन है, उसका विशेष 
निश्चय अगले वाक्यों से होता है, ऐसे यहां [झ्वे० ४५] उपनिषद्‌ बाकय के अ्नन्तिमः 
चरण रो ब्रह्म का साधारण कथन है, उसका विशेष निशचय अगले वाक्यों हांरा होता है। 

इ्वेताइवत्तर उपनिषद्‌ [४।५] में सन्दर्भ है- 

अजञामेकां लोहितशुबलक्ृष्णां बह्ीः प्रजा: सूजमानां सरूपा: । 
अजो होको जुबमाणो5तुद्ेते जहात्येनां भुक्तभोगासजोडन्य: | 

'अजा' प्रकृति का ताम है, क्योंकि वह सत्र जगत्‌ का उपादानकारण है, 
कोई कारण नहीं, इसलिये वह श्रजा' है-'न जायत इत्यजा' जो कभी उत्पन्न न हो | वहू 
एक है; यह विश्ेषण इस भाव कों भ्रकट करता है, कि वह जगत्‌ की एकमात्र उपादान- 
कारण है, उसकी उपादानकारणता में ग्रन्य किसीकी साकेदारी नहीं हैं। बह लोहित- 
झुब्लकृष्णरूपा है | लोहित-रजस्‌ शुबल-सत्त्व, क्ृष्ण-तमस्‌ ; इसप्रकार बह जिद्ुणात्मिका 
है। बह विविधप्रकार की समानरूप प्रजाओं का. अर्थात्‌ अपने समान त्रिगुणात्मक जड़रूप 
कार्यो का सर्जंत्त करती है । एक 'अज' इससे सम्बद्ध रहता हुआ इसके साथ शयन करता 
है। अर्थात्‌ इसके सम्पर्क में शुभाशुभ कर्मों का भ्रतुष्ठान करता और उनके फलों को 
भोगा करता है। यह 'अज' जीवात्मा है । यह कभी उत्पन्न नहीं होता, नित्य चेतनतत्त्व 
है । इसलिये यह “झज' है। इसका “एक' विशेषण प्रकट करता है, कि केवल जीवात्म- 
तत्त्व प्रकृति से सम्बद्ध रहकर शुभाशुभ कर्मों को करता और फत्तों को भोगता है, अन्य 
चैतन तहीं । सन्दर्भ के चतुर्थ चरण में कहा-अन्‍्य अज भक्तभोगा प्रकृति को छोड़देता है । 


जगरत्कारणता 


५, उसका 


श्षच अह्यसूत्रविद्योदपभाष्यस [पत्र 


यह वाक्य मुक्त जीवांत्मा का कथन करता है, जिसने प्रकृति से सम्बद्ध रहकर भोगों को 
भोग लिया है, तथा चेतन-अचेतन के साक्षात्कार से मोक्ष प्राप्त कर लिया है, प्रकृति से 
अब सम्बन्ध नहीं रहा । 

इस उपनिषत्संदर्भ में प्रकृति और जीवात्मा का उल्लेख है, परब्रह्म का कोई 
संकेत नहीं । इसके भ्रतिरिक्त 'अजा' के विज्येषण 'मृजमाना' पद से यह भाव ध्वनित होता 
है, कि प्रकृति स्वतः समानरूप विविध प्रजाओों का सर्जत किया करती है। यह पद 
व्याकरण के अनुसार कर्त्ता भ्रथे में 'मृज' धातु से 'शानच्‌' प्रत्यय कर निष्पन्न होता है । 
इसका अ्रभिप्राय है-भ्रकृति प्रजाओं-कार्यो के उत्पन्न करने में स्वतन्त्र है। इससे ब्रह्म के 
कत्‌ त्व की उपेक्षा कीगई है, ऐसा प्रतीत होता है। तब यह सन्देह होजाता है, कि क्या 
यहां ब्रह्म] को जगत्‌ का कारण नहीं माना गया ? यहां यह भी भासित होता है, मानो 
प्रकृति को ब्रह्म के स्थात पर कारण मानलिया गया हो, अर्थात्‌ जगत की रचना में जो 
प्रेरणा व नियन्तृत्वरूप.कार्य ब्रह्म] का है, वह प्रकृति स्वयं कर लेती है। लगभग ऐसी 
आशंका भ्रकारान्तर से भस्तुत्त पाद के प्रथम सूत्र में उठाई गई है। जगत्‌ के प्रति ब्रह्म 
और प्रकृति की कारणता को स्पष्ट तथा दृढ़ करने की भावना से सूत्रकार ने अन्य वाक्य 
के भ्राधार पर उस्न प्रसंग को पुनः उठाकर उसका इसप्रकार समाधान किया। 

श्वेताइवतर उपनिषद्‌ [४।५] सन्दर्भ के चतुर्थ चरण में साधारणहूप से ब्रह्म का 
संकेत है, इस तथ्य का निड्चय अगले [४।६ | सन्दर्भ से होता है । जगत्‌ के जिस उपादान- 
तत्त्व का प्रथम सन्दर्भ [४॥५] में 'अजा' पद से निर्देश है, उसी तत्त्व को अगले सन्दर्भ 
[४६] में 'बृक्ष' पद से कहा गया है, तथा जिन दो चेतनतत्त्वों का निर्देश प्रथम सन्दर्भ 
में 'अ्रज' पद से है, उन्हीं का निर्देश अगले सन्दर्भ में 'सुपर्ण” पद से किया है। उन दोनों 
चेतनतत्त्वों के विषय में वहां विवरण प्रस्तुत किया-तियोरन्य: पिप्पल॑ स्वाद्धत्ति, अनइ्ल- 
बन्‍्यो ग्भिचाकशी ति ।' उनमें से एक उस वृक्ष के स्वादु फलों का उपभोग करता है, त्था 
दूसरा विता उपभोग किये प्रकाशित रहता है। यहां प्रथम चेतनतत्त्व जीबात्मा और 
दूसरा परत्रह्म है। दूसरे स्थान पर मुक्तजीव का प्रहण यहां नहीं किया जासकता; क्योंकि 
मुक्त जीवात्मा उस वृक्ष के स्वादु फलों का कभी झ्रास्वादन नहीं करता, यह कहना भ्रसंभव 
है । उसने मुक्त अवस्था से पूर्व आस्वादन किया है, भागे भी सम्भावना होसकती है। 
यहां उसी चेतनतत्त्व का ग्रहण सम्भव है, जो कभी वृक्षफल का उपभोग नहीं करता। 
ऐसा चेतनतत्त्व केवल ब्रह्म है। भ्रकृतिरूप वृक्ष के फलों का भोग जीवात्मा के प्रकृति- 
सम्पक॑ में रहने पर स्वकृत बुभाशुभ कर्मों के फलों का भोगना है। इस स्थिति में ब्रह्म 
कभी नहीं झ्राता, इसलिये वृक्षफलों को न भोगता हुआ वह सदा प्रकाशित रहता है, यह 
कथन सतर्रंथा युक्त है । इसप्रकार यहां दो चेंतततत्त्व जीवात्मा और परमात्मा वणित हैं । 
इसीके अनुसार प्रथम सन्दर्भ [४५] में 'श्रज' पदों से जिन दो चेतनतत्त्वों का निर्देश है, 
बे ग्रयाक्रम जीवात्मा और परमात्मा समभने चांहियें। इससे प्रकट होता है, कि प्रथम 


सूत्र झ] प्रधमाष्याये चतुर्थ: पाद: र्फरू 


सन्दर्भ [४५] के चतुर्थ चरण में सावारणरूप से [अविशेषात्‌] ब्रह्म का संकेत है । 

वहां पर कह्टे गये-जहास्येनां भ्ुक्तभोगामजोशन्यः' ये पद आपातत: ऐसा बोध 
कराते हैं, कि कदाचित् यहां मुक्तजीव का वर्णन किया गया हो; क्योंकि 'भुक्तमोगा' पद 
यह स्पष्ट करता है, कि वह भ्रज 'अजा' के सम्पर्क से भोगों को भोगचुका है। पर 
गम्भी रता से इन पदों पर विचार किया जाय, तो इनका यह रहस्य प्रकाद्य में आजाता 
है, कि अजा 'भुक्तभोगा' बद्ध जीवात्मा के लिए भी उसीतरह है, जिसतरह मुक्त के लिये । 
जो जीवात्मा प्रकृतिसम्पर्क में रहता उसका भोग कर रहा है, वह भी न जाने कितने 
लम्बे काल से प्रकृति को भोग चुका है; भोग के प्रारम्भ रहते जैसे प्रकृति उसके लिये 
ओगण्या है, वैसे वह 'मुक्ता' भी है। इसलिये यहां “भुक्तमोगा' पद 'जहाति' जिया के साथ 
इस भावना को ध्वनित करता है, कि जिसने इस प्रकृति को भोगी हुई के समान सदा 
छोड़ा हुआ है. अर्थात्‌ जो भोग के लिये इसके सम्पर्क में कभी नहीं आता; गअ्रथवा 
जीवात्माओं हारा 'भुक्तमोगा' अजा से इस रूप में सदा श्रसम्पृक्त रहता है; वह दूसरा 
“अ्रज' परवहा है, जो पहले श्रज से भिन्न है। ऐसा 'अज' केवल बह्म होसकता है, मुक्त 
जीवात्मा नहीं । इसप्रकार उक्त [र्वे० ४॥५ | सन्दर्भ में ब्रह्म का संवेत्त स्पष्ट होता है । 

सन्दर्भ के 'सृजमाना' पद के ग्राधार पर जो भाव प्रकट किया गया है, उससे 
ब्रह्म के जगत्कारण माने जाने की उपेक्षा प्रतीत नहीं होती । यहां कर्त्ता श्र्थ में प्रत्यय 
होने पर भी प्रयोज्यकतूं त्व विवक्षित है। सृजमाना-सर्जन करती हुई-का अभिप्राय 
होता है-सृष्टि के रूप में परिणत होती हुई । श्रकृति में यह परिणतिक्तिया अन्य चेतन- 
तत्त्व की प्रेरणा से होती है, वह इसका प्रयोजक व प्रेरक है। ब्रह्म प्रकृति का प्रेरक है, 
यह प्रथम [श्वे० ११२] स्पष्ट करदिया गया है। इ्वेताश्वतर के इस प्रसंग के अगले 
सन्दर्भो में भ्रजा-प्रकृति को 'अनीशा' बताया है, जो ईशञा-रवतन्त्र नहीं है। 'भ्रनीज्या 
शोचति मुझ्मान:' [ड्वे० ४॥७] । बद्ध जीवात्मा इस वृक्षरूप प्रकृति में डूबा रहता है, 
इस अमीशा-परतन्त्रा प्रकृति के साथ सम्पर्क से अज्ञान में पड़ा हम्रा दुः 
जब ग्रकृति के नियन्‍्ता ईश का साक्षात्कार करता और उसके महत्त्व को जान 
तब झोक रो दूर होजाता है। इससे स्पष्ट होता है, कि जगद्गचना में प्रकृति एकमात्र 
निरपेक्ष कारण नहीं है, भ्रत्युत 'प्रनीश्ा' है । 'सृजमाना/ पद के अर्थ को इसी तात्पर्य की 
छाया में समभला चाहिये। 

इसी भ्रसंभ्र में आगे स्पष्ट बताया-प्रकृति का अ्रधिष्ठाता वह महेंश्वर परद्रह्म 
समस्त विष्व की रचना करता है, और जीवात्मा उस प्रकृति में बंधा रहता 
न्मादी सूजते विश्वमेतत्‌ तस्मिद्यान्यों मायथा सन्निस्द्ध' [इवे*» ४६] । 'मायो' माया 
प्रकृति का अधिष्ठाता परमेश्वर है। अगले सन्दर्भ में इसको स्पष्ट किया-'सायां तु 
॥यिन॑ तु महेझ्वस्म्‌” [इबे० ४॥१० | | माया पद का अर्थ प्रकृति है, और 
समरत्त बिइव की रचन, 


-अविष्ठाता मायी-परऊहा हैं 
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करता है। इन सब वाक््यशेषगत वर्णनों से स्पष्ट होता है, कि 'अजा' सन्दर्भ में साधारण- 
रूप से परप्रह्मा का संकेत है, जो अगले प्रसंगों के अनुसार स्पष्ट होता है । प्रकृति उसकी 
प्रेरणा से जगद्ूप में परिणत हुआ करती है | इस प्रसंग में प्रतिपादित ग्र्थ की पुष्टि के 
लिये सूत्रकार ने उदाहरण दिया है-'चमसवत्त्‌ । 

बृहदारण्पक उपनिषद्‌ [२।२।३] में प्रसंग है-अर्वागृविलद्चसस ऊल्बेबुब्न: ।/ 
यहां 'चमस' पद साधारणरूप से चमचे का निर्देशक कहा जासकता है, जिसका खुला 
खालीभाग नीचे और तला ऊपर है, ऐसा कोई चमचा या कटोरा श्रादि सोसपांत अथवा 
अन्य कोई पात्र होसकता है, इसका कोई दिव्ेष अर्थ यहां मन्त्रोच्चारित पदमात्र से 
प्रतीत नहीं होता | उपनिपद्‌ के अगले व्याख्यामूत सन्दर्भ थे इसका तिश्चय होता है, कि 
यहाँ चमस' पद का अर्थ 'सिर' हैं। इसकी बनावट चमचा या कटोरे की तरह है । तला 
ऊपर और भुखरूप बिल [खुलाभाग ] नीचे की ओर है । यह अर्थ अगले सन्दर्भ से स्पष्ट 
होता है। इसीप्रकार 'अजा' में 'अजा' पद का अर्थ प्रकृति अथवा प्रब्वान है, इसके 
प्राथ एक 'ग्रज' जीवःत्मारूप चेतनतत्त्व तथा दूसरा 'ग्रअ' परकब्रह्म का निर्देदा है, इसका 
निश्चय अगले सन्द्र्भ से होजाता है | यद्यपि अज' मन्त्र में बह कथन साधारणरूप से है, 
पर आगे इसका विशेषरूप से स्पष्टीकरण है, जो सूत्र की व्यास्या में तिरूपित कर 


गया है ॥८॥। 


ष्णरूपा 


शिष्य जिज्ञासा करता है, यहां [इवे० ४|५| वणित लोहि 
अजा' श्रकृति परमेश्वराधीन रहती जगद्रूप में परिणत हुश्रा करती है; यह निश्चय 
किया गया । क्‍या इसकी पुष्टि अध्यात्मश्ास्त्र के किसी अन्य प्रसंग से होती है ? आचार्य 
सूत्रकार ने समाधान किया--- 


-शुक्लः 


प्रोतिरुपक्रमा तु तथा ह्यधीयत एके ॥६॥ 
ज्योतिशपकर्मा | ज्योति-तेज आदिक [तु] ही [तथाहि | जैसा कि |अधीयते ] 
हैं [एके] कतिपय | तेज ग्रादिक पदों से अ्जा-प्रकृति का ही वर्णन है: जैसा कि 
कतिपय ऋषि अनन्‍्यत्र पढ़ते हैं-कथन करते हैं । 
छान्दोग्य उपनिपद्‌ [ ६।४॥१-७ ] में तेज-अप्‌-अन्न पदों हारा उनको रोहित- 
शुक्ल-क्ष्णरूप बताते हुए यथाक्रम रजरा-सत्त्व-तरूस्‌ का वर्णन किया गया है, जो जगत्‌ 
मूलउपादानतत्त्व हैं, इन्हीं की सम-अवस्था को श्रजा प्रकृति, प्रघात एवं अ्व्यक्त 
आदि फढों द्वारा प्रकट किया जाता है। उपनिपत्कार ने पढ़ा-“यदस्ने रोहितं रूप तेज- 
सस्तद्र॒पं यर्छुवल तदपां यत्कृ्ण तदत्नस्थ' [छा० ६।४।१] अग्नि का जो रोहित-लोहित- 
रूप हैं वह तिज' का, जो शुः 'ण॒ है बह '्नन्न' का है। इस 
वाक्य में भ्रश्ति की विज्लेषताओं से उसके उपादानतत्त्वों का निर्देश हैं। अध्निगत 
लौहित्य तेज का, शौकर्य अप का और काएण्य अन्न का बोधक है । यह निश्चित 


ज्योति 


शुक्ल है वह “अपू' का; जों 
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'तेज' श्रादि पदों से यहां स्यूल भौतिक तेज (अग्ति), जल और अन्न (प्रथिवी) का 
ग्रहण अपेक्षित नहीं है। यदि ऐसा हो, तो उपतिषद्‌ का कथन असंगत होगा; क्योंकि 
अन्ति में रोहित-शुक्ल-कृष्णरूपों को अग्ति-जल-पृधिवी इन स्थुलभूतों का बताना सम्भव 
नहीं। न अग्नि में इनका इसप्रकार [काला, लाल, सफेंद] होना सम्भव है। वस्तुतः 
उपनिषत्कार ने यहां तेजसू-अप्‌-अन्न' पदों द्वारा यथाक्रम “रजस-सत्त्व-तमस्‌' का निर्देश 
किया है। 'रोहित' आदि यथासंस्य उनके भ्रप्नीति, प्रीति तथा विधादस्वरूप के बोधक 
हैं । रोहित-लोहित अर्थात्‌ लालरंग ऋ्रोच, द्वेष अथवा अप्ीति की भावना को प्रकट करता 
है; इसीप़कार शुक्ल प्रीति और कृष्ण बिपाद का द्योतक है। अप्रीति आदि यथाक्रम 
रजस्‌ आदि त्रिगुण के स्वरूप हैं। इसी त्रिगुणात्मक उपादानतत्त्व का जैसे स्वेताश्वतर 
[४४५] में लोहित श्रादि पदों हारा 'अ्रजा' रूप में उल्लेख हुआ है, बसे छान्दोग्य 
[६।४॥१] के प्रसंग में है ।' 
यहां छार: आवि पत्रों से यथाक्रम “रजस्‌' श्रादि त्रिगुण का वर्णन 
है, इसमें उपनिषद्‌ का यही प्रसंग प्रवल प्रमाण है, जबकि श्रग्नि आदित्य चन्द्रमा विद्युत्‌ 
आदि तत्त्वों की रचना में इन तीनों के अत्तित्व का उपपादन किया गया है। यह समस्त 
विद्व की रचना का उपलक्षण है। संसार त्रिगरुणात्मक मूलउपादान से परिणत होता 
है। नियन्ता के संकल्प को यहां प्रस्तुत किया-तासां जिबृत॑ त्रिवृतमेकंकां करवाणीति' 
[छा० ६।३।३] इन तीनों देबताग्रों में से एक-एक को त्रिवृत-त्रिदृत कर दूं । तीनों को 
प्रत्येक में मिला बूं: जगत्‌ के उपादानभूत द्वीनों गुणों को अन्योन्यमिथुनवृत्ति कर दूं। 
जब इसप्रकार जगद्गबचना का कार्य भ्रारम्भ होंचुका है, उस स्थिति का वर्णन उपनिषत्कार 
ने किया-तासां तिवृ्तं जिवृतमेकेकामकरोत्‌' [छा० ६।३ | उनमें से श्रत्येक देवता को 
तिकड़ी में सबन्रिविशित कर दिया । तीनों एक दूसरे में अन्योन्य भिथुनवृत्ति होकर जग़द्रचना 
में प्रवृत्त कर दिये गये। आगे पृनः उपनिषत्कार श्रारुणि के मुख से स्वेतकेतु के श्रति 
कहलवाता है-'यथा नु खलु सोम्यरेमास्तिस्रो देवतास्त्रिवृत्‌ त्रिवृदेकेका भवति तन्मे 
[छा० ६।३।४] हैं सॉम्य ! जिसप्रकार ये देवता प्रत्येक एक-दूसरे 
में मिलकर अर्थात अन्योत्यमिथुनवृरत्ति होकर त्रिवृत्‌ होजाता है, वह मुकसे समझो । इसौ- 
के श्रागे चतुर्थ खण्ड [छा० ६।४] में 'थदग्ने रोहित रूप॑' इत्यादि वर्णन है। जहां उन्त 
तीनों के 'रोहित' आदि स्वरूप को बतलाते हुए विविध पदार्थों, में से प्रत्येक में उन तीनों 
के अस्तित्व का उपपादन किया है। 
सूत्रकार ने अस्तुत सूत्र से स्पष्ट किया, कि इवेताइवतर उपनिषद्‌ |४॥५| में 
जिस 'ग्यजा' तत्त्व का 'लोहित' भ्रादि पदों द्वारा त्रिगुणात्मकरूप में वर्णन है । उसी तत्त्व 


१. इसके विद्वद विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'सॉख्यसिद्धान्त' पृष्ठ ४८-५०: 
१४६-१५६ तथा ३०४-३०७ । 
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का ज्योति-तेज' पद से प्रारम्भकर उनके “रोहित' श्रादि स्वरूप के निर्देशपूर्वक छान्‍्वोग्य 
में उपपादन किया है | यहां [छा० ६।३।२] ईक्षण करनेवाली देवता ब्रह्म है, उसने 
जिन अन्य तीन देवताओं को नामरूपात्मक जगत्‌ के आकार में परिणत व विस्तृत किया, 
ये 'रोहित” आदि पदों से निदिष्ट 'रजस्‌, सत्त्व, तमस्‌! हैं। ब्रह्म ने ईक्षणपूर्वक उन तीन 
देवताश्रों का जगद्रूप में विस्तार किया, इस कथन से यह स्पष्ट होजाता है, कि वह 
त्िगुणात्मिका देवता 'प्रकृति-श्रजा' श्रह्म की प्रेरणा से विश्व के रूप में परिणत हुआ 
करती है| इसप्रकार इ्वेताइवतर का कथन छान्‍्दोम्य के वर्णनों से पुष्ट होता है।॥। €॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, जगत का मूलउपादानकारण त्रिगुणात्मक प्रकृति 
है, इस उपादानतां में श्रन्य किसी की साझेदारी नहीं । ब्रह्म केवल जगदुत्पत्ति आदि 
के लिये ग्रकृति का प्रेरक व नियन्ता है, दव ब्रह्म के शरीररूप में प्रकृति का वर्णन 
क्यों किया गया है ? उसका ब्रह्म के समान स्वतन्त्ररूप से वर्णन होता चाहिये; 
अन्यथा ऐसे कथन में विरोध की प्राज्षंका होगी । जन्न प्रकृति एकमात्र जगत का उपा- 
दान है, तो उसे किसी अन्य के वारीररूप में क्यों वर्णत किया जाय ? इसके अतिरिक्त 
यह भी जिज्ञासा है, कि अध्यात्मशास्त्र में भ्रत्तेक स्थलों पर श्रकृति को अ्रक्षर व अव्यक्त 
कहा है, परन्तु पूर्बोक्त 'अजा-मन्तर' में उसका वर्णन लोहित-शुक्ल-कृष्णरूप में है, जो 
अव्यक्त अवस्था के विरुद्ध प्रतीत होता है। ऐसा वर्णन किस आधार पर किया गया ? 
आचार्य सूत्रकार उक्त जिज्ञासाओं का एकरूप में समाघान करता है-- 


कल्पनोपदेशाच्च मध्बादिवदबिरोध: ॥॥ १०॥ 
[कल्पनोपदेशात्‌ | कल्पना से उपदेश होने से [च] और [मध्वादिवत्‌] मधु 
आ्रादि की तरह [अविरोध:] विरोध नहीं । अजा--पभ्रकृति का ब्रह्म के शरीरहूप में 
कल्पनामूलक उपदेद्या होने से यहां कोई विरोध नहीं है; जैसे आदित्य को कल्पना से 
मधु कद्दा गया है । 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ [३।१।१] में आदित्य को देवों का मधु कहा है-झसो 
वा ग्रादित्यों देवमघु ।' आदित्य स्वरूप से मधु नहीं हैं, उसे मधु केवल कल्ना के ग्राधार 
पर कहा है, उसका विवरण उसी प्रसंग में झ्रागे है। इसीप्रकार रण्यक उपत्तिषद्‌ 
[५८१ | में वाणी को घैतुरूप में कल्पना लिया गया है-'बाच घेनुमुपासीता! 
वाणी की वेनुरूप में उपासना करें | ऐसी कल्पना के श्राबार का विवरण उपलनिषद्‌ के 
उस प्ररंंग में आगे वर्णित हैं । अमशु आदित्य को ग४ रू 'णीं को घेनु- 
रूप में जैसे कल्पना कर लिया गया ही गअ्रस्मदादि प्राणियों की तरह ब्रह्म का 
ा है। जे 
प्राणिशरीर का तियन्‍्ता व अधिष्ठाता चेतनतस्व जीवात्मा हैं, ऐसे जमग्रत वे 
चेतन प्रकृति का नियनन्‍ता व अभिष्ठाता ब्रह्म है, ऐसे साम्य के आघार पर प्रक्ु| 


ब्ृहदा र 


शरीर प्रकृति न होते पर भी उसका शारीररूप में कल्पनामुलक उ 
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को ब्रह्म] के झरीररूप में कल्पना कर अष्यात्मश्ञास्त्र के कत्तिपय प्रसंगों में वर्णन किया 
है । जीवात्माओं के भोग्याघार वास्तविक देहों की तरह प्रकृति ब्रह्म का शरीर नहीं है। 

ब्रह्म सबका नियन्ता चेतनतत्त्व है, प्रकृति ग्रचेतन है, जगत्‌ का एकमाव उपा- 
दान होने पर भी बहा के साम्पुश्य में उसकी प्रधानता नहीं मानी जाती; पर शास्त्रीय 
वर्णनों में दोनों का उल्लेख इस सामज्जस्थ के साथ निर्वाधरूप में होता रहा है। वेद 
[क० शाश्द्हा२०;१०७श२; १०१२९९ ] तथा उपनिषदों [हवे० ११०; ४७॥ 
अुण्ड० २।१।१-२; २२६] में ऐसे वर्णन अनेकत्र उपलब्ध हैं। वेदों के पुरुषयूक्तों 
[ऋ १०६०॥ सजु० ३१॥ साम» पू० ६॥४ (६१७)॥ अंथर्व० १६।६] में विश्व 
का बह्दा के देहांगों के रूप से जो वर्णन है, बह बहा के अतिशय विराट्रूप का द्योतक 
है। इतना भ्रतिविज्ञाल समस्त विश्व उसकी तुलना में भत्यन्त क्षुद्र है, ऐसी भावनाओं 
को प्रकट करने में उन वर्णनों का तात्पर्थ हैं। स्पष्ट है, कि ये वर्णन कल्पना पर 
ग्राधारित हैं । फलतः ऐसे बर्णनों में किसी तरह का विरोध नहीं | ब्रह्म के शरीररूप 
में-वर्णनगतः चमत्कार व सौंप्टव की भावना से-कल्पना किये जाने पर भी प्रकृति 
की केवलमात्र उपादानता निर्बाध बनी रहती हैं। शरीरकल्पना से प्रकृति ब्रह्म का 
स्वरूप नहीं बन जाती, उसकी स्वरूपसत्ता अक्षुण्ण रहती है । 

अजामन्त' 


में ल्ोहित-शुक्ल-क्ृष्ण पद उपादान के व्यक्त ग्रथवा का्सरूप को 
प्रकट नहीं करते | इन पदों द्वारा विगुण के स्वभाव-ज्िया, श्रकांश श्रौर आवरण का 
बोध होता है, जो यथाक्रम रजस्‌, सत्त्व, तमस्‌ के जोतक हैं । इस तथ्य को स्पष्ट कर 
दिया गया है, कि ये पद-रजस्‌, सत्त्व, तमसू-के यथासंख्य अप्रीति, प्रीति और विषाद 


स्वरूप को प्रकट करते हैं | त्रिगुणविष्यक इन विश्ेषताों को अभिव्यक्त करने के 
लिये त्रिग्रुणात्मक 'ग्रजा' का इस छप में वर्गत हुआ है । कार्य-कारण की अपेक्षित समा- 
नता के अनुरूप कार्य से कारण की कल्पना के आधार पर यह उपदेश है । प्रवक्ता ऋषि 
के ऊपर यह निग्रम-तियोंग आशेपित नहीं किया जासकता, कि उसने सीधा “रजस्‌ू- 
सत्त्व-तमस्‌' पदों का प्रयोग वच्यों नहीं किया ? इस आधार पर प्रयोगों के बास्तविक 
स्वारस्थपूर्ण अर्थ को समझने का यवि प्रयास न किया जाय, तो अध्यात्मशास्त्रों में 
“अनेक पदों द्वाशा ब्रह्म के वर्णन का समाधान किया जाना अशवय होगा। वहां भी सर्वत्र 
"ब्रह्म पद का प्रयोग क्यों नहीं कर दिया गया ? स्पष्ट है, इस विवरण के अनुसार 
“अ्रचामन्त' में 'लोहित' आदि पद किन्हीं विशिष्ठताओं का संकेत करते हुए “रजसू' 
आदि विगुणात्मक श्रव्यक्त 'अजा' का बोध कराते हैं; भ्रत्यथा 'बह्नीः प्रजा. यृजमानां 
सरूपा:' का उल्लेख असमंजस होता । इसलिये सन्दर्भ के प्रथमचरण में अ्व्यक्त अजा 
का वर्णन होने से अन्यत प्रकृति के अव्यक्त वर्णनों के साथ इसका कोई विरोध नहीं है। 
इस प्रसंग में झ्राचा्य शकर ने इब्नेताइवतर उपनिषद्‌ [४५] के 'अजा' एवं 
“अ्रज' पदों का बकरा व बकरी आदि अर्थ कर जहां विद्धत्ता की पराकाष्ठा का द्योतन 
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किया है, वहां किसी भी सत्य या असत्य बात को स्वीकार कर उसके लिये हटठपूर्वक 
दुराग्रह का भी बह एक अनूठा नमूना है। मूत्रों के प्रासंगिक अर्थों की उपेक्षा कर अनर्थ 
का ही प्रप्तार किया है ॥१०॥ 


शिष्य आशंका करता हैं, 'अ्जामन्‍्त्र' में ब्रह्म की कारणता के संकेत का गत 
सूत्रों से जो उद्धावन किया गया, वह युक्त प्रतीत नहीं होता | कारण यह है, कि उक्त 
सन्दर्भ में 'अजामेकां' यह अ्रजा के साथ एकत्व संख्या का स्पष्ट निर्देश है, जो इस भाव 
को प्रकट करता है, कि जगत्‌ का सर्जत करनेवाली एकमात्र अ्रजा-प्रकृति हैं, अन्य कोई 
कारण उसके साथ अपेक्षित नहीं होता चाहिये। अन्यथा एकत्व संख्या का निर्देश 
असंगत कहां जायगा। ऐसी दशा में ब्रह्मा की जगर 
जअहास्वरूप का प्रतिपावन करने काले ज्षास्त्र का 
सूत्रकार ने समाधान किया-- 


रणता सन्दिन्ध है, तब आरम्भ से 
7 उद्देश्य धूमिल होजाता है । झरना 


न संख्योपसंग्रहादपि नातामाबादतिरेकाच्च ॥। १ १॥॥ 


[न] नहीं [संख्योपसाग्र हात्‌ | संख्या के उपसंग्रह से [अ्रपि] भी |वानाभावात्‌ | 
नाना होने से | ग्रतिरेकात्‌] अतिरेक-अ्रधिक होने से [च] और । उपनिषत्सन्दर्भ में 
अजा के साथ एक संख्या के पढ़े जाने से भी अकेली अजा का कारण होना सिक्ष नहीं 
होता, कारणों के नाना होने से और प्रकृति से अतिरिक्त ब्रह्मकारण के कहें जा पे । 

इ्वेत्ताश्वत्तर उपनिषंद्‌ के 'अजामेकां' [४५] सन्दर्भ में 'भ्रजा' पद क 
विशेषण किस प्रयोजन से दिया गया है, इसका विवरण गतसूत्र [ (।४5] की याध्या 
में देख लेना चाहिये। यह पद केवल इतमे ग्र्थ को प्रकर करता है, कि जगतू का उपादान- 
कारण भ्रकेली अ्रजा-प्रकृति है, यह उक्त सन्दर्भ के द्वितीय चरण से स्पष्ट है। इसका यह 
तात्पय नहीं, कि यदि उपादान अकेली प्रकृति है, तो अन्य किसी कॉरण का अस्तित्व 
नहीं । निश्चित है, उक्त कथन से अन्य कारण का प्रतिषेध नहीं होता । यः. एक नियत 
व्यवस्था है, कि किसी कार्य के कारण अनेक हुआ करते हैं । यदि कहीं किसी एक कारण 
का निर्देश हो, तो उससे कारणान्तरों का प्रतिरोध नहीं होजाता। 'ग्रज।' सन्दर्भ के 
चतुर्थचरण में प्रथमर्वागत अ्रजा और अज से स्पष्टतयां उस अज को “अन्य” बताकर 
आंगे उसीकों विश्वस्रष्टा कहा है [४।६] | यह कथन कारणों के नाना-अनेक होने 
से संभव हो-सकता है । इसलिये उक्त सन्दर्भ में 'प्रजा' पद के साथ या समीप 'एक' 
पद के संग्रह अर्थात पढ़े जाने से भी यह ग्राश्यय प्रकट नहीं होता, कि प्रकृति के अतिरिक्त 
जगत्‌ का अन्य कोई किसी तरह का कारण नहीं है । 

फिर अनन्‍्यत्र समस्त प्रकृति प्रौर उसके कार्यो से अतिरिक्त-श्रधिक बताते हुए 
अहम को जयत्का रण कहा है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४।१७] में उल्लेख है-'यस्मिन्‌ 
पडञ्च पठचजना श्राकाशझ्च प्रतिष्ठित: । तमेव मन्य आत्मानं विद्ाए सह्मामृतोल्मृतम्‌ 
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जिसमें पांच पठ्चजन और आकाश-अ्रब्यक्त प्रकृति प्रतिष्टित हैं, को सर्वध्यापक 

सर्वात्तर्यामी परब्रह्म मानता हूं। उस अमृत बहा को जो जानलेता है, वह अमृत होजाता 
है, मोक्षपद को प्राप्त कर लेता है | यह सन्दर्भ स्पष्ट करता है, कि आकाशपदवाच्य 
अ्रकृति और उसके कार्य सब ब्रह्म में प्रतिष्टित रहते हैं । प्रकृति आदि का बह में 
प्रतिष्ठित होना प्रकट करता है, कि ब्रह्म इत सबका आधार, अधिप्ठाता व नियन्ता है, 
उसकी प्रेरणा के भ्रनुसार इन सबका अ्रस्तित्व है । इसप्रकार ढह्य में प्रकृति आदि का 
प्रतिष्ठित रहना प्रकृति से बद्चा के 'अतिरेः् क्प्टता-प्रधिकता-विशेषता को स्पष्ट 
करता है । इसकारण यह कथन अमान्‍्य होजाता है, कि श्रकेली प्रकृति चेतन की अपेक्षा 
के बिना जगत्‌ की रचना किया करती है। प्रकृतिद्वारा समस्त रचना ब्रह्मा के नियन्त्रण 
में होती है, इसलिये ब्रह्म की जगत्कारणता अक्षष्ण है, उसको चुनौती दिया जाना किसी 


प्रकार गक्य नहीं । 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के सन्दर्भ में पदित 'आकाझ' पद अव्यक्त प्रकृति के लिये 
प्रयुक्त है, वही अर्थ ऊपर लिखा गया है, इससे च्ौंकने की आवश्यकता नहीं। आचार्य 
शंकर ने स्वयं इस पद का यहाँ 'अब्याकृत तस्व” अरथे किया है। यह वही तत्त्व संभव 
है, जिसका परिणाम जगत्‌ है । जगदूप में विस्तृत समस्त तन्तुजाल उस अव्यक्त-अव्या- 
कृत तत्त्व में ओत-श्रोत है, और वह तरव ब्रह्म में प्रतिष्ठित है, ब्रद्ा उसके इस समस्त 
प्रकार का नियन्‍ता होने से आधार है। उपनिषदों में अ्रन्यत्र भी प्रकृति के श्र में 
आकाश पद का प्रयोग हुआ है। बुहदारण्यक [३।७।११] में पाठ है-'एलस्मिस्नु 
खल्वक्षरे गा!र्याकाञ ओतइच प्रोतक्चेति ।” गार्गी ने य/जवलल्‍्वय से पहला प्रदन किया- 
यह दुलोक, पृथिवीलोक, इसके परे और प्रंतराल में जो कुछ है, तथा जो कुछ होचुका 
है, है और आगे होगा; यह सब किसमें प्रतिष्ठित है ? किसमें प्रोत-प्रोत है ? | ३।८।३| 
याजवल्वय ने उत्तर दिया, यह सब अ्राकाश में झत-प्रोत हैं, आकाश में प्रतिष्ठित है। 
गार्गी ने झागे प्रइन किया, आकाश किसमें प्रतिष्ठित है ? [३।८।७] याज्ञवल्क्य ने 
उस परबरहाय का वर्णन करते हुए उत्तर दिया-है गागि ! इसप्रदार के अक्षर त 7 में 


क्षू 


यह आकाश ं प्रतिष्टित है । प्रथम प्रइन में समस्त कार्यजगत्‌ का प्रत्तिष्टान पूछा गया, 
वह प्रतिष्ठान-जिसका यह जगत्‌ परिणाम है । उत्तर में दह 'श्राकाश' बताया गया। 
स्पष्ट है, कि यहां 'श्राकाश' पद जगत्‌ के उपावानत्तरव प्रकृति का वाचक है। इस 


समस्त कार्य को अपने अन्दर लपेंटे हुए श्रकृति का आधार सबका नियस्‍्ता होने के 
कारण 'भ्रक्षर' पदवाच्य बहा को बताया है | इससे यह भी स्पष्ट होजाता है, कि 
“काझ' पदवाच्य प्रकृति और '“ग्रक्षर' पदबाच्य ब्रह्म दोनों परस्पर भिन्न तत्त्व हैं, 
तभी नियन्तु-नियम्यमाव आदि का वर्णन यथार्थ कहा जासकता है । 

इसप्रकार यह 'ग्तिरेंक' हेतु इस सचाई को सिद्ध करता है, कि ब्रह्म के 
नियन्त्रण के बिना अकेली प्रकृति जगत्‌ का झर्जन नहीं करती | प्रकृति का नियन्ता बह्म 


र्ध्द्‌ बह्यसूजविद्योदयभाष्यम्‌ [पत्र १९ 


जगत्‌ का सर्वोत्कृष्ट कारण है, द्योंकि उसकी प्रेरणा विन्ता भ्रकृति रचना में सवंथा अ्स- 
मर्थ रहती है। फलत: शास्त्र के आरम्भ से 'जन्माग्यस्य यत्तः' इत्यादि प्रसंगढारा ब्रह्म- 
स्वरूप का जो उपपादन किया गया है, वह अधिक स्पष्ट होजाता है ॥११॥ 

शिष्य भ्राज्ंका करता है, गतसूत्र के अतिरेकात्‌' हेतु की व्याख्या करते हुए 
बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ [४।४।१७ ] का जो सन्दर्भ प्रस्तुत किया गया, उसमें 'पऊ्चजना:/ 
पद का श्रर्थ 'कार्यजगत्‌' किसप्रकार होसकता है ? वैदिक साहित्य [ऋ० ५॥३२।१ १॥ 
८६३।७॥ $६६।२० ] में इस पद का प्रयोग पांच प्रकार की जनता-चार वंर्ण और 
पांचवां नियाद अथवा अन्त्यज, एवं देव, पित्तर, गन्बरब, अ्सुर, राक्षस तथा पांच प्राण 
आदि के प्रथों में सुता गया है । तब उपनिषत्संदर्भ सें इस पद का अ्रथ्-कार्म जगत्‌- 
किसआधार पर कथा जाता है ? आचार्य सूत्रकार ने समाघान किया--- 


प्राणादयों बावयशेषात्‌ ॥१२॥ 


[प्राणादय: ]३ प्राण आदि [वाक्यशेपात्‌] वाक्‍्यकज्षेष से । उक्त सन्दर्भ 
[४४६१७] के अगले वाक्य से यह प्रमाणित होता है, कि यहां 'पञ्चजना:' पद का 
अर्थ उस वाक्य में कहे गये 'प्राण' आ्रादि हैं । 

बृहदारण्यक उपनिपषद्‌ [४॥४।१७] के सन्दर्भ में प्रटित 'पडच पडचजना:' पद 
का अर्थ इस सन्दर्भ गे अगले दाक्य गें-ब्रह-रवरूप का निरूपण करने की भावना से- 
पांच भ्राण आदि पदार्थ बताये हैं । 'पठछजन' पद के मनृज-विश्वेषों में रूढ़ि होते पर 
भी वावयशेष [अ्रगले सप्रिष्ठित बावय | से मनुजसम्वस्धों प्राण आदि ग्र्थों में उक्त पद 
का प्रयोग युक्तियुक्त माना जासकता है मनुष्यशरीर की अ्रपेक्षा सक्षम प्राण आदि पदार्थ 
प्रकृत्ति के अधिक समीप हैं, इसलिये यहां 'परुचजव' पद से उनका कथन झभिवाडिछत 
अतीत होता है । साध्यन्दिनशाखा के उपनिषद्‌ में उस सन्दर्भ का पाठ इसप्रकार है-- 

प्राणस्य प्राणमृत चक्षुपश्चक्षुरुत ओत्रस्प श्रोत्रमन्‍्तस्यास्न॑ 
मतसों ये सनों विद्रु; । ते नितिक्युब्नह्य पुराणमग्रचस्‌ । 

ग्राण के प्राण, चल्लू के चल्षु, थोत्र के श्रोत्र, ग्रन्त॒ के ग्रन्न और मन के मन को 
जिन्होंने जाना है, उन्होंने सर्वोत्कृष्ट नित्य बद्चा को ठीक समझा है। तात्पर्य यह, कि 
ब्रह्म श्राण का भी प्राण आदि है, प्राण आदि का अस्तित्व उसीकी व्यवस्था पर 
अवलम्वित हैं, उससे नियन्त्रित समस्त विश्व टींके व्यवस्थानुसार संचालित रहता है, 
उसीके अनुसार प्राण आदि का होना संभव है; क्योंकि ब्रह्म सवका ईश्षिता है ।इस 
सन्दर्भ में द्विदीमान्त प्राण आदि सव पद परब्रह्म का निर्देश करते हैं। अध्यात्मशास्त्र 
में इन पदों द्वारा बहा का निर्देश उपलब्ध होता है। वेद [प्रथर्व० ११।४१] में 
कहा-पप्राणाय तमों यस्य सर्वेमिददं बच्चे | यो भूतः सर्वस्येबबरों सस्मिन सर्वे 
प्रतिप्ठितम ॥' उस प्राण के लिये नमस्कार हैं, जिसके वश में यह सब जगत्‌ है। जो 


सत्र १२] प्रथमाध्याये चतुथः पादः र्ब्छ 


सबका ईशिता सिद्ध है, जिसमें सब प्रतिष्ठित है । यहां 'प्राण' पद से परब्रह्म का निर्देश 
है । इसीप्रकार केन उपनिषद्‌ [१।२] में कहा-श्रोतस्थ आज मततसों सत्तो यद्‌ वाचों 
हू वाच॑ स उ प्राणस्य प्राणश्वक्षुपश्वक्षुरतिमुच्य धीराः प्रेत्यास्माल्लोकादमृता भवन्ति ।* 
शत के कोत्र आदि को जानकर घीर पुरुष देहपात के अ्रतल्तर इस लोक से अमृतलोक 
को प्राप्त होते हैं। श्रमत अर्थात्‌ मोक्ष की प्राप्ति का उल्लेख होने से ओत्र' आदि 
पद यहां ब्रह्म का निर्देश करते हैं, यह स्पष्ट किया। आगे पुनः इसी प्रसंग [१५-६ | 
थ॑ कहा है, कि वाणी, प्राण आदि जिसकी व्यवस्था से संचालित रहते हैं, उसीको ब्रह्म 
शमभता चाहिये, वह बहा नहीं है जों उपासना करता है। उपासता करनेवाला देह 
इंच्द्िय आदि से युक्त जीवात्मा होता है, उसे ब्रह्म समभना अशास्त्रीय हैं। इस राव 
जागतिक व्यवस्था का संचालन करनेवाला ब्रह्म है । 

इसप्रकार बृहृदारण्पक उपनिषद्‌ [४॥४|१८ | के 
यान्त पद ब्रह्मा का निर्देश करते हुए उसके स्वरूप को स्पष्ट करते हैं । सन्दर्भ में 'प्राणस्या 
आदि पण्ठचन्त पदों से बोधिंत वे तत्त्व हैं, जो प्रकृति से परिणत होकर भोगाषबर्ग के 
साधनरूप में उपासक जीवात्मा से सम्बद्ध रहते हैं। पहले सन्दर्भ [बृ० ४४१७] में 
“पञ्चजन!' पद से इन्हीं पांच-प्राण, चक्षु, शोत्र, अन्न, मन-का ग्रहण होता है, अन्य 
किसी ग्र्थ का नहीं | बावग् का स|ल्निष्य इसमें प्रयोजक है। पहले सन्दर्भ के 'पड्चजन! 
प्रद का विवरण अगले सन्दर्भ में है, इसलिये यह प्रथम सन्दर्भ का ग्रंश है। फलतः इसको 
वावसशेप कहना उपयुक्त है। सूतजकार ने इसी आधार पर हेतुरूप में इसका उल्लेख 
किया है । 

इस [बृ० ४।४॥१८] वाक्य को पहले [४।४॥१७] का ज्षेष माने जाने में कारण 
यह है, कि उत्तरवाक्य में 'प्राणं आदि संज्ञावाचक पद हैं, वे करणों-सांघनों का निर्देश 
करते हैं । वे करण [प्राण, चक्षु, वाक्‌ ग्रादि ] अपने व्यापार से ज्ञानकूप अ्रधवा क्रिया- 
रूप कार्य आत्मा के लिये प्रस्तुत करते हैं, वे श्रात्मा के लिये ज्ञान आदि के ऊनद््भावन 
में करण हैं, साधन हैं; उत करणों के लिये अन्य किन्‍्हीं करणों की अपेक्षा नहीं होसकती, 
तब '्राणस्थ प्राणम्‌' का अर्थ क्या होगा ? 'प्राण करण का भ्रत्य कोई प्राणसंज्ञषक करण 
ऐसा श्र्थ करना तो असंगत होगा, वर्योकि वह प्रत्यक्ष आदि से बांधित है। प्राण या चक्षु 
आ्रादि किसी करण का झ्रन्य कोई करण नहीं देखा जाना जाता। फिर उपनिषत्कार ने 
परब्रह्म के स्वरूप व माहात्म्य का वर्णन करने की जिस भावना से इस वाक्य का उल्लेख 
किया है, वह व्यर्थ होजाता है; इसलिये वावयसंगति एवं पद के भर्थ का निर्वाह करते 
हुए पठचजन-सन्दर्भ [बृ० ४॥४|१७] में इस पद का अर्थ प्राण' आदि स्वीकार करत 
प्रावश्यक है । तब 'पञुचजन' पद का प्र्थ होगा-बुद्धि की पांच प्रकार की वृत्तियों को 
उत्पन्न करने वाले तत््व-बुद्धे' पठ्चवृत्ती जैनयस्तीति पठ्चजना: प्राणादय:! बुद्धि की पांच 
वृत्तियाँ हैं-निश्चय, संशय, विपर्यास, स्मृति श्रौर स्वाप। इन वृत्तियों के प्रादुर्भाव के 


र्म में 'प्राण' आदि ह्िती- 


स्ध्द ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १९ 


लिये प्राण आदि यथायथ साधन होते हैं, पर इनकी यह कार्यक्षमता परत्रह्म की व्यवस्था 
पर अवलम्बित है । ऐसा मानने पर समस्त प्रवृत्तियों का आधार होने से परब्रह्म के 
माहात्म्य का यह वर्णन संगत होता है, और 'पठतजन' पद का अर्थ प्राभ झ्ादि निश्चित 
होता है । 

“प्राण! पद लोक-शास्त्रव्यवहार में मुख्यप्राण का वाचक है, वह वायुरूप है, अ्रतः 
कारणस्नामान्य से प्राणपदद्धारा यहां त्वक्‌ इन्द्रिय, प्राणसहभावी प्राण इन्द्रिय तथा 
अन्य सब प्राणों का ग्रहण होजाता है । रसना भ्र्न में प्रतिष्ठित रहती है, भ्न्न की सदा 
ख्राकांक्षा रखने वाली; इसलिये यह पद रसना का ब्रोधक है। काष्वशाखा वाले यहां 
“अन्न' पद न पढ़कर पूववात्य से ज्योति: पद का सम्बन्ध करे हैं, ज्योति तेज है, बाक्‌ 
तेजोमयी कही गई है, अतः यह वाणी का बोधक है। इसप्रकार इन प्राण आादि में 
समस्त करणों का समावेश हैं, इसलिये इतका पांच कहा जाना [फ्ञच पठ्चजना: | 
बाधित नहीं होता । आत्मा के लिये साधनरूप से उपस्थित ये प्राकृत तत्त्व अन्य समस्त 
कार्यमात्र के उपलक्षण हैं, जो भोग्य जगत्‌ के रूप में परब्रह्मढारा संचालित है।इस 
विवरण के अनुशार 'पडचजन' पदबोधित श्राण आदि जगद्गप समस्त कार्य का बोध 
करुते हैं। फलत: 'यस्मिन्‌ पञच पठचजना आकाझदइच प्रतिष्ठित:' [बू० ४४४१७] इस 
सन्दर्भ में 'श्राकाश' पदवाच्य भ्रकृति और 'पठचजन' पदबोधित 'प्राण' आदि से उप- 
लक्षित समस्त कार्य जगत्‌ परक्रह्म में प्रतिष्ठित हैं, उसी पर आधारित हैं, यह प्रर्थ स्पष्ट 
होता है। 'परचजन"-सन्दर्भ में इस पद का अन्य कोई अर्थ अभीष्ट नहीं माना जासकता । 

प्राचार्य शंकर ने इस पद से सांख्यर्वाणत पच्चीस पदार्थों की तिराधाररूप से 
कल्पना कर उसके प्रत्याख्यान का इन मूत्रोंद्वारा व्यर्थ प्रयास किया है। सांख्यग्रन्ों में 
इस अर्थ का कहीं संकेत उपलब्ध नहीं होता, कि उपनिषद्‌ के इस सन्दर्भ [बु० ४ा४।१७] 
के आधार पर सांस्यर्वाणत पच्चीस पदार्थों को सिद्ध किया गया हो । जब सांख्य 
की न ऐसी स्थापना है न संभावना, तब सूत्रों द्वारा उसके प्रत्याख्यान को बलातू उभारता 
केवल हवाई कल्पना है। आचार्य ने चेतन ब्रह्म की जगदुपादानता को यथाकयज्चित्‌ 
सिद्ध करने के प्रयास में यह कल्पना-जंजाल खड़ा किया है, फिर भी आचायें जगत्‌ के 
उपादान स्थान से 'माया' को हटाने में सफल नहीं होसका | प्रकृतिपर्याथ इस पद की 
बिलक्षण व्याख्या के साथ इसे विद्यमान रखना पड़ा है। असंग का उद्देश्य गतसूत्र 
[१४११ के 'भतिरेकात्‌' हेतुपद की व्याख्या में प्रस्तुत उपनिषद्‌ सन्दर्भ [बु० ४।४। १७] 
के 'पञ्चजन” पद का अर्थ स्पष्ट करना और उसे ब्रह्म में ग्रतिष्खित बताना है। 
बे कितने हैं, इससे कोई प्रयोजन नहीं । यद्यपि यहां स्पष्ट उन्हें 'पञ्च” कहा है, पर वे 
चाहे जितने हों, तात्पय केवल इतना है, कि वे सब और उनका कारण ज्ह् में प्रातष्ठित 
हैं। अधिक होने पर भी ब्रह्म की सत्ता से उन्हें निरपेक्ष नहीं कहा जासकता । तब पच्चीस- 
छब्बीस या न्यूनाधिक की बहस निरर्थक है। यद्यपि प्रस्तुत उपनिषद्‌ सन्दर्भ में 'आ्रकाश 
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पद से प्रकृति का निर्देश है । पर इसके विना भी जड़ जगत्‌ के उपादानक|रण बिगुणा- 
त्मक जड़ प्रकृति का चेतन बह से अतिरिक्त अस्तित्व अज्ञास्त्रीय एवं अवैदिक नहीं है । 
गतसूत्र [?।४॥११] का 'अतिरेंकात्‌' हेतु स्वत: इसका पोषक है ॥१९॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, माध्यन्दित शाखा वालों के भ्रनुसतार 'पड्चजन' पद- 
वाच्य भ्राण आदि पांच संभव हैं, परन्तु इस प्रसंग में काप्वशाखा वालों ने अनच्च' पद 
नहीं पढ़ा; वहां 'प्राण, चक्षु, श्ोत्र, मन' इन चार का उल्लेख है; तब उस शाखा के 
अनुसार 'प"ुच पठचजना:' की संगति वया होंगी ? यहां तो 'पडचजन' चार हैं पांच 
नहीं । आचार्य सूतकार ने समाधान लियो-- 


ज्योतिषेकेषामसत्यन्ने ।११३१॥ 

ज्योतिपा] ज्योति हारा [एकेषाम्‌] किन्हीं के [अरूति] न होने पर [अन्‍्ने] 
श्रन्त । किन्हीं के शाखापाठ में 'अन्न' पद के न होने पर 'ज्योंति:' पदद्वारा संख्यापूरत्ति 
होजाती है | 

काण्व और माध्यन्दिन दोनों शाखाओं में 'यस्मिन्‌ पठच पड७चजना:' इत्यादि 
सन्दर्भ समानरूप से पठित है; परन्तु काण्वशाखा के अगले सन्दर्भ [बृ० ४।४॥१८॥ 
में 'अन्न' पद नहीं पढ़ा गया। तब पहले सन्दर्भ [४४१७] के 'पठचजना:' पद का 
उत्तरसन्दर्भगत 'प्राण' आदि अर्थ करने पर वें चार रहजाते हैं, पांच पूरे नहीं होते । 
सूत्रकार ने इसबिषय में कहा, 'ज्योतिः' पदद्वारा यह संख्या पूरी करली जाती हैं। 'यस्मिन्‌ 
पंच पठचजनाः इससे पहले सन्दर्भ में ब्रह्मस्वरूप का निरूपण करने के लिये कहा- 
'तद्देवा ज्योतिषां ज्योतिरायुहोंपासत्तेध्यृतम्‌' [बृ० ४/४॥१६] देव ज्योतियों के ज्योति 
अमृत को आगुरूप में उपासना करते हैं। काप्वशाख्ा में जहां 'प्राणस्थ प्राणम्‌' इत्यादि 
सन्दर्भगत 'प्रन्न' पद का पाठ नहीं है, वहां पूरंसन्‍दर्भ [४।४॥१६] से ज्योतिषां ज्योतिः' 
का अनुवरत्तेन कर पांच संख्या की पूत्ति करली जाती है, अन्यथा पूर्वेसन्दर्भगत 'पड्चा 
संख्या का निर्देश असंगत होजायगा । 

इस विषय में आशंका की जासकती है, कि जब दोनों शाखाओं में 'पंज्चजना- 
सन्दर्भ समानरूप से पठित है, और उससे पूर्वसन्दर्म में दोनों शाखां का 'ज्योतिषां 
ज्योत्ति:' पाठ समान है; तब एक झ्ञाखा में इसका उत्तरवाक्य में अनुवर्त्तेन मानाजाय 
और दूसरी में न मानाजाय, यह युक्त प्रतीत नहीं होता, इसका कुछ नियामक कारण 
होना चाहिये । यह आशंका युक्त नहीं, क्योंकि इसका नियामक कारण 'अपक्षा' स्पष्ट 
है। माध्यस्दिनशञासा के उत्तरवाक्‍्य में 'अन्न' पद के पाठ से पांच संल्या पूरी होजाने के 
कारण झनुवत्तंन की अ्रपेक्षा नहीं | काष्वशास्ता में ऐसा न होने से अनुवत्तन की अपेक्षा 


१. इसके विस्तृत विवरण के लिये देखें--'सांस्यसिद्धान्त' पृष्ठ ३३६-रे८रे । 
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है। प्रन्य सन्दर्भ रामाल होने पर भी एक झाखा के उत्तरवानय में पांच संख्या की पूत्ति 
भ्रपेक्षित है, इसलिये वहां अनुवत्तंत आवश्यक है, अन्यत्र नहीं । 

यह प्राशंका भी उपयुक्त नहीं, कि एक शाला में पांच संख्या की पूत्ति श्रन्न' को 
ग्रन्तर्गेत मानकर की गई है और दूसरी शाखा में 'ज्योति' को । ऐसी अवस्था में इन दोनों 
का सामज्जस्य कैसे होगा ? कारण यह है, कि जो तर्व जिस शाखा में कहे गये हैं; 
कार्यजगत्‌ का निर्देश करने के लिये उपलक्षणमात्र हैं; वहां किन्‍्हीं भी कार्य॑तत्त्वों का 
उल्लेख हो, उससे उनके कार्यमात्र के उपलक्षण होने में कोई ग्रन्तर नहीं आता । जो 
कार्य गिन दिये गये, वे समस्त कार्यजगत्‌ का निर्देश करने की भावना से कहे हैं। उन्तमें 
कहीं किसी का नाम लिया गया हो, या कहीं किसी का न लिया गया हो, इससे मूल 
अभीष्ट अर्थ में कोई अन्तर नहीं ग्राता ॥१३॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, गतसूत्रों में यह निर्णय किया गया, कि जगतु का कारण 
अकेली जड़ प्रकृति नहीं है, उसका नियन्ता चेतन परज्रह्म है । चेतन ब्रह्मा प्रकृति-उपादान 
से जगत्‌ को परिणत करता है । परन्तु अध्यात्मज्ञास्त्र के अनेक प्रसंगों में ऐसा निर्देश है, 
कि यह सब जगत्‌ अ्सत्‌ से ही होजाता हैं [तै० २।७॥ छा० ६।२।१॥ बु० ह।४७] । 
न वहां ब्रह्म का निर्देश है न प्रकृति का । इसके अतिरिक्त सृष्टि का कोई एक क्रम 
प्रमाणित नहीं होता । ब्रह्म प्रकृति से किस क्रम में जगत्‌ का सर्जन करता है, इस विषय 
में कोई एक सम्मति अध्यात्मशास्त्रों की उपलब्ध नहीं होती । कहीं [तै० २।१] आकाश 
आदि कम से सृष्टि कही है, तो कहीं [छा० ६।२।३] तेज आदि क्रम से | कहीं [प्रइन० 
६।४] प्राण ग्रादि क्रम से, तो कहीं [ऐत० ४।१२] बिना ही क्रम के सृष्टि का उल्लेख 
है । इससे जगत्‌ कारण के विषय में जो निश्चय किया गया, वह अस्पष्ट रहजांता है । 
ग्राचार्स सूचकार ने समाधान किया-- 


कारणत्वेन चाकाशादियु यथाव्यपदिष्टोक्ते ॥१४॥॥ 


[कारणत्वेन] कारणलूप से [च] तो [अआराकाशादि५] भ्राकाश आदि के विषय 
में [यथाब्यपदिष्टोक्ते:] व्यपदेश के अनुसार कहेजानें से । आकाझ आदि सर्ग के ऋम- 
विषयक विरोध में कारणतत्त्वों का कारणरूप से कथन ठींक है, क्योंकि वह सर्वत्र अन्य 
व्यपदेशों-कथनों के अनुसार हुआ है । 

शिष्य को जिज्ञासा में दो भावना हैं-विना ब्रह्म व प्रकृति के जगत्सगं का निर्देश, 
तथा विभिन्न प्रकार से सर्ग का कथन । ऐसा कथन ब्रह्मद्वारा जगरत्‌ की उत्पत्ति में सन्देह 
का जनक है। आचाय॑ ने द्वितीय भावना का समाधान इस सूत्र से भ्रस्तुत किया है । 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१] में “तस्माद्या एतस्मादात्मम आकाशः सम्भूतः । 
आराकाञ्ञाद्वायु: ।/ उस परब्रहा परमात्मा से भश्रथम आकाश भ्रादुभूत्त हुआ, आकाश से 
बायु; इसप्रकार सृष्टिकम का निर्देश है | छान्‍्दोग्य [६।२।३]| में 'तत्तेजोड्यूजत' उसने 
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तेज का सर्जन किया, इसप्रकार प्रथम तेज का प्रादुर्भाव बताया है। प्रश्न उपनिषद्‌ 
[६४] में 'स॒ प्राणमस्ृजत प्राणाच्छूद्ां ख॑ वायुज्योतिराप:' उसने प्राण का सर्जन किया, 
प्राण से श्रद्धा, तव आकाश आदि भूतों को उत्पन्न किया; इसप्रकार प्राण आदि सृष्टि के 
अनन्तर आकाद ग्रादि की सृष्टि का उल्लेख है। ऐतरेय उपनिषद्‌ [१।२] में विना क्रम 
के सृष्टि का तिर्देश हुआ है--'स इमाल्लोकानसृजत्त । अम्भो मरीचीर्मरमाप:' उसने लोकों 
का सर्जन किया, अम्भ, मरीची, मर और ग्रापस्‌ । यहां उपनिपद्‌ में ही इन पदों की 
व्याख्या की, छू से परे के लोक-अम्भसू, अन्तरिक्ष-मरीची, प्ृथिवी-मर और इससे 
नीचे के लोक-आपस्‌ । अन्यत्न सृष्टिक्रम के जो संकेत उपलब्ध होते हैं, वहां किसी ऐसे 
क्रम का निर्देश नहीं है । सृष्टिविषयक इन विभिन्न उत्लेखों के कारण यह स्पष्ट नहीं 
होता, कि ब्रह्म जगत्‌ की रचना किस क्रम अथवा किस रूप में करता है। सर्वे चेतन 
ब्रह्म का कार्य अत्यन्त व्यवस्थित होना चाहिये। इससे यह सन्देह किया जासकता है, कि 
ब्रह्म वस्तुत: जगत्‌ की रचना करता भी हैं, या वहीं ? इस विप्रतिपत्तिमुलक जिज्ञासा 
का समाधान सूत्रकार करता है--- 

आकाश भ्रादि तत्त्वों की सृष्टि के विषय में जो विभिन्न निर्देश अध्यात्मशास्त्रों 
में उपलब्ध होते हैं, उन सब में कारणमाव से जो तत्त्व बतलाये गये हैं, वे उन कथनों 
अथवा निर्देशों के अनुसार हैं, जो उनसे अन्यत्र व्यपदिष्ट हुए हैं । अ्भिप्राय यह है, कि 
अध्यात्मझास्त्र के उन समस्त कर्थनों का तात्पयें सृष्टि के किसी क्रमविशेष का निर्देश 
करना नहीं है, प्रत्युत उन तत्त्वों की ओर संकेत करना है, जो जगत्‌ के कारण हैं। कारण- 
भाव से उन तत्त्वों का सबंत्र समानरूप से निर्देश हुआ है, इसलिये उक्त स्थलों में किसी 
प्रकार के विभेंद या विरोध की कल्पना निराधार है । सभी उल्लेखों में जगत्‌ के प्रति 
ब्रह्म की कारणता का स्पष्ट निर्देश है। 'यथोर्णताभि: सूजते गृ्ततें च' [मुण्ड> ११७] 
'द्वा सुपर्णा सदयुजा सखाया' [ऋण १॥१६४॥२०॥ झ्वे० ४।६] '“अस्मान्मायी सृजते 
विश्वमेतत्‌! [श्वे० ४।६ | 'तदैक्षतर बहु स्‍्यां प्रजायेय' [छा० ६।३।३] 'सेय॑ देवतैक्षत 
हन्ताहमिमास्तिस्रों देवता अनेन जीवेनात्मनानुप्रविद्य तामरूपे व्याकरवाणीति' | छा० 
६।३।२] इत्यादि अवेक स्थलों में उस उपादानतत्त्व का ब्रह्म के साथ निर्देश किया गया 
है, जो चेतन ब्रह्म की प्रेरणा व व्यवस्था के अनुसार इस जड़ जगत्‌ के रूप में परिणत होता 
है। फलतः भ्रध्यात्मशास्त्र के सृप्टिविषयक प्रस्ंगों का कारणमाज् के निर्देश में तात्पय॑ 
होने से इस निडचय में कोई अन्तर नहीं आता, कि डस जगत्‌ का नियन्ता चेतन ब्रह्म 
है, वह त्रिगुणात्मक प्रकृति को इस दुश्यादुश्य जंगतू के रूप में परिणत किया करता है । 
सर्ग का उल्लेख किसी भी रूप में कहीं हुआ हो, उसके कारणथभृत ये तत्त्व निश्चित हैं, 
इसमें कोई वैपरीत्य तहीं । 

बुहदा रण्यक उपनिषकद्‌ के प्रथम अध्याय के चौथे खण्ड में सृष्टि की उत्पत्ति का 
बड़ा रोचक प्रसंग हैं। उसी क्रम में कहा-तडेदं तह्य॑ व्याकृतमासीतू तन्नामरूपाम्यामेव 
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व्याक्रियत' [बूृ० १४७] यह जग्रत्‌ सर्ग के पहले 'भ्रव्याकृत' था, वह नाम और रूप से 
व्याकृत-स्पष्ट-खुलासा किया गया । जगत्‌ का 'ग्रव्याक्त' होना कारणरूप में अवस्थित 
होना है। वहीं 'प्रकृति' का रूप है। वह जब कार्य रूप में परिणत किया जाता है, तब उस 
कार्य का कुछ 'नाम' और कुछ 'रूप' होता है। कारणअवस्था में कार्यात्मक जग्रत्‌ का 
कोई 'नाम' या 'रूप' नहीं है । उस कारणतत्त्व का 'नाम' व 'रूप' में परिणत होना हीं 
जगदात्मक कार्य है। कारपत्त्त्व को अब्याकृत अवस्था से व्याक्ृत अवस्था में परिणत 
करनेवाला ब्रह्म है । अध्यात्मशास्त्र के अन्य अनेक प्रसंगों [क्र० १०॥७२, तथा १२६ 
आदि] के अनुसार बृहृदारण्यक के इस प्रसंग में “अत्याकृत' पद से जग्रत्‌ के उपादान- 
तत्त्व प्रकृति का तथा उसकों व्याक्ृत करने वाले उसके नियन्‍्ता व व्यवस्थापक बह्मतत्त्त 
का बड़ा रूचिपूर्ण वर्णन है। अनन्त जगत्‌ नाम और “रूप' की परिभाषा में समाविष्ट 
है, से 'ताम' और “रूप' जगत्‌ की 'अव्याकृत्' अर्थात्‌ कारणग्रवस्था में अन्तहित रहते हैं । 
कारण के अतिरिक्त तब भ्रन्य कुछ नहीं रहता । यह सर्ग से पहली प्रवस्था का वर्णन है । 
सर्ग प्रक्रिया के समस्त भ्रसंगों में उन कारणतत्त्वों का बराबर उल्लेख हुआ है, इसमें किसी 
विप्रतिपत्ति का अवकाश नहीं है ॥१४॥ 

असत्‌ से संद्रप जगत्‌ के प्रादुर्भाव का जो निर्देश किया गया, और उसके श्राधार 
पर बहा एवं प्रकृतिरूप कारण के विना जगदुत्पत्ति होजाने से शास्त्रीय वर्णनों में विरोध 
उद्धभावना प्रकट की गई, सूजकार ने उसका समाधान किया-- 


समाकर्षात्‌ ॥१५॥ 


[समाकर्षात्‌] समाकर्षण से-खींचने से-अनुवत्तन , | जहां असत्‌ से सर्ग का 
निर्देश है, बहां पूर्बनिदिष्ट ब्रह्म का समाकषंण अर्थात्‌ ,४वत्तन है। 'ब्रह्म' पद वहां से 
ख्वींचकर यहां संबद्ध कर लिया जाना चाहिये । 

असत्‌ से सत्‌ जगत्‌ के प्रादुर्भाव होने की संभावगा जिन औपनिषदिक संदर्भों के 
आधार पर प्रकठ की गई है, उनका विवेचन प्रस्तुत सूत्र की छाया में इसप्रकार समझना 
चाहिये । प्रथम शसंग तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।७] का है-असद्ठा इृदमंग्र अआसीत्‌ ततो वे 
स॒दजायत' यह पहले असत्‌ था उससे ही सत्‌ होगया | यहां असत्‌' पद से सृष्टि के किसी 
ऐसे कारण का निर्देश नहीं है, जो निर्वस्तुक अथवा अभावरूप हो । यदि ऐसा माना 
जाय, तो सृष्टिविषयक शास्त्रीय प्रतिपादत में तथा “जन्माद्वस्य यत:' इत्यादि ज्ास्त्र- 
द्वारा प्रतिपादित ब्रह्मस्वरूप के विषय में विरोध या विघात की संभावना की .. 'कती 
है। पर तैल्तिरीय उपतिषदु के ब्रह्मवल्ली अध्याय का प्रारम्भ 'ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' इस 
वाक्य से हुआ है, ब्रह्मशानी परम पद को श्राप्त करता है। आगे पड्चम अनुवाक में 
“एतस्मातू विज्ञानमयात्‌, अन्योन्तर आत्मा आनन्दमयः/ वावयपर्यन्त प्रकृति और पुरुष में 
अन्तर्यामी रूप से विद्यमान भानन्दस्वरूप ब्रह्म का प्रतिपादत हैं और उसे समस्त विश्व 
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की अतिप्ठा-आधार बताया है। उसीके विषय में आगे कहा-असन्नेव स भवत्ति, 
असदूब्हां ति वेद चेत्‌ | अस्त्ति ब्रह्मे दि चेद्ेद, सन्तमेनं ततो बिदुः' जो ब्रह्म को अ्रसद्रप 
जानता है, वह यथार्थ का ज्ञाता नहीं हैं। यथार्थ का ज्ञाता उसींको कहा गया है, जो 
ब्रह्म को सद्रृूप जानता है। यहाँ कारणतत्त्व तह्म के असत्‌ कहे जाते की निन्‍दा कर उसे 
सद्रप निर्धारित क्रिया है। 

उसीके संकल्प का झागे उल्लेख हुआ-सोःकामयत, वहु स्यां प्रजायेय* स*** 
इद सर्वमसृजत, यदिदं किउच' |सें० २।६ | उसते सकरुप किया, जगत्‌ को उत्पन्न करूँ 
के साथ बहुत होजाऊ' | कारणतत्द से इस सब जगत्‌ का उसने सर्जेत किया, जो 
कुछ यह है । इसप्रकार समस्त विश्व की उत्पत्ति का कारण वताकर उसके विषय में 
कहा-तत्‌ सत्यमित्याचक्षते' वह 'सत्य' है यह कहाजाता है | उसी प्रकृत विषय में 
प्रमाणझूप से यह ढलोक उद्धत किया है-अ्रसद्रा इृढमग्र आसीत्‌ | ततों वे सदजायत' 
[तै5 २।७ | सृष्टि से पूर्व केवल कारणतत्त्व विद्यमान रहता है, यह कार्यरूप में दृष्टि- 
गोचर होनेवाला समस्त जगत्‌ उस समय नहीं रहता, कारणतत्त्व से सर्जन किये जाने 
पर यह इस रूप में आता है। इसप्रकार यह 'असत्‌' पद जग्रत्‌ के नियन्ता कारणतत्त्व 
ब्रह्म का समाकर्षण करता है, क्योंकि ब्रह्मस्वरूप का प्रतिपादन किये जाने के प्रकरण में 
इसका निर्देश है । प्रस्तुत सन्दर्भ में 'असत्‌' पद से ब्रह्म का समाकर्षण [कार्यद्रारा कारण 
को खींचकर ले श्राना | है, इस तथ्य को उक्त सन्दर्भ का उत्तरा्द्ध दृढ़ करता है। वहां 
कहा-'तदात्मातं स्ववमकुरुत । तस्मात्तत्‌ सुकृतमुच्यते' [तै० २।७] उसने अपने आपको 
स्वयं किया, इसलिये वह 'सुकृत' कहाजाता है । अपने झ्ञापको स्वयं किये जाते का तात्पर्य 
है-उसका वनानेवाला श्रन्य कोई कारण नहीं, वह स्वयम्भू है, अनादि तत्त्व है। गूल- 
कारण का कारण कोई नहीं होता । अन्यथा वह सूलकारण नहीं होसकता । इसीलिये 
कहा गया, उसकी सत्ता स्वयं हैं। कार्य विता कारण के नहीं होसकता; सर्ग के पहले 
कार्यररूप से कार्य का असच्त्व अपने कारण के अस्तित्व का बोघ कराता है । इसप्रकार 
प्रस्तुत सन्दर्भ का 'प्रसत्‌' पद अपने सद्रूप कारण का समाकर्षक हैं। फलतः यह प्रकृत 
ब्रह्म का वोधक है, किसी निरात्मक कारण भ्रथवा भ्रसाव का नहीं । सर्ग से पहुले-यह्‌ 
ताम-रूप से परिणत अखिल जगत्‌-प्रकृति में इसीप्रकार लीन रहता है, जैसे गंगा श्रादि 
तदियां समुद्र में जाकर लीन होजाती हैं । स्वरूप से तत्वों के रहने पर भी नाम-रूप के 
न रहने की अपेक्षा से सद्रृूप पदार्थ में 'असत्‌' का उपचार किया जासकता है + इसलिये 
'असत्‌' पद से सत्कारण के समाकर्षण में कोई ञ्नुपपत्ति नहीं है। 

असत्‌ से सत्त्‌ के प्रादुर्भाव का सृष्टिविषयक अन्य प्रसंग छात्दोग्य में हैं। वहां 
कहा-'प्रसदेवेदमग्र आसीतू' [छा० ३।१६।१ | यह सामने विस्तृत जगत्‌ सर्ग से पहले 
अस्त हीं क्षा । यहां भी 'असत््‌' पद किसी निरात्मक निर्वस्तुक अ्रथवा भ्रभावरूप कारण 
का निर्देश नहीं करता । इस वाक्य के ठीक पहले वान्य है-आदित्यों ब्रह्म त्यादेश:' 
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जैसे अ्रादित्य प्रकाश एवं ऊष्माः आदि द्वारा जागतिक व्यवहारों का निमित्त है, ऐसे ही 
ब्रह्म अखिल विश्व का-नियस्त्रण व व्यवस्थापन श्रादि द्वारा- निमित्त हैं । उसकी प्रेरणा 
के बिना यह विदव ग्रपनें उपादान प्रकृति से इस रूप में तहीं गासकता | उत्तरवाब में 
'असत्‌' पद इसी बह्म का समाकर्षक है । यदि 'असत्‌' पद यहां भ्रभाव को कहता, तो 
इसके ठीक भ्रागे उपनिषत्कार 'तत्सदासीतृ' यह न पढ़ता । प्रथम 'ग्रसत्‌' कहकर उसी- 
को 'सत्‌' कहना अ्रसंगत होता । इसलिये उत्तरवाक्य के सामज्जस्य से प्रथमवाब्य में 
'असत्‌' पद सद्रूप कारण का समाकर्षक है, यही समझना चाहिये। प्र॒लय अवस्था में 
कारणतत्त्व अव्याकृत-नामरूप रहता है, अर्थात्‌ नाम ब रूप में उसका परिणाम नहीं 
होता, कार्यरूप में परिणत नहीं होता, इसी भावना से औपचारिकरूप में उसे 'असत्त' 
कह दिया जाता है। बहा और उसकी व्यवस्था के अनुसार कारणतत्त्व उस दशा में 
निरन्तर विद्यमान रहते हैं । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ के अन्य स्थल [ ६।२।१) में जो 'असदेवेदमग्र आसीत्‌' पहले 
यह असत्‌ ही था-कहा गया है, यह किन्‍्हीं विचारकों के विभिन्न विचार को प्रकट करने 
के लिये है । आगे [छा० ६।२।२] स्वयं इसका प्रतिवाद किया है। यदि कोई कहे, कि 
असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होजाती है, तो वह स्वंधा असंगत है । 'कथमसतः सज्जायेत' 
असत्‌ से सत्‌ कंसे हों ? किसी को असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति का भ्रम न होजाय, इसीको 
स्पष्ट करने के लिये य्रह कह्दा है । इस भ्रसंग में कारण के सद्रूप होने का स्पष्ट उप- 
पादन है | बृहदारप्यक उपनिषंद्‌ [१/४।७] के सन्दर्भ की विवेचना गतसूत्र में कर दो 
गई है। फलत: असत्‌ से सत्‌ के प्रादुर्माव के तथाकथित निर्देशों के आ्राधर प्र जो सर्ग- 
विषयक शास्त्रीय प्रसंगों में विरोध की उद्भावना प्रकट की गई, बह निराधार है । 

“ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' [तै० २।१] बह्मज्ञानी परमपद-नमोक्ष को प्राप्त होता 
है; 'तरति शोकमात्मवित्‌' [छा० ७:१३ ] परबह्मा परमात्मा को जाननेवाला झोक- 
संसाररूप दुःख को पार कर जाता है; 'तमेव विदित्वाअति पृत्यु मेति' [इवे० ३॥८॥ यजु 
३१।१८] प्रकृति से परे उस आनन्दस्वरूप ग्रात्मा को जानकर ही म॒त्यु को लांघ जाता 
है, इत्पादि वाकयों द्वारा बरह्मासाक्षात्कार का फल मोक्षप्राप्ति बताया है । यह ब्रह्म की 
सर्वोत्कृष्टता समस्त बिडब का नियन्‍्ता होने के कारण है, उपादानकारण माने जाने से 
नहीं | कार्य के द्वारा उभयविध कारण का बोध होना सर्वथा संभव है । कारण निमित्त 
हो या उपादान, दोनों की सत्ता का बोघ कराने में कार्य समर्थ होता है। किसी एक 
कारण के न होने पर कार्य का होना 


होना संभव नहीं, अतः जगल्‌ के निमित्त और उपादान 
उभयविध्र कारणों की सत्ता स्वीक/र करना आवश्यक है । शास्त्र एवं लोक में कोई ऐसा 
उल्लेख ब दुष्टान्त उपलब्ध नहीं, जिससे निमित्त और उपादान दोनों कारणों का एक 
होना स्पष्ट किया जासके । जगत्सगग विषयक जास्त्रीय विवेचन उसी तथ्य को प्रकट करते 
हैं । फलत: जगत्‌ के कारणतत्त्वों का अस्तित्व निश्चित होता है, उन्हें असत्त वा अभाव- 


४ 
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रूप नहीं कहा जासकता। इसीलिये कारणछप से चेतन ब्रह्म की उपेक्षा किया जाना 
अश्यक्य है । इसीका उपपादन '“जन्मादहस्य यतः इत्यादि वास्वारम्भ से बराबर 
चालू है ॥॥१५॥ 

आचार्य सूत्रकार ने गध्यात्मझस्त्र के ब्रह्मस्वरूपनिरूपणविषयक एक अन्य 
प्रसंग की विवेचना को ध्यान में रखते हुए सूत्र कहा-- 


जगद्ठाचित्वात्‌ ॥ १६।। 


[जगद्ाचित्वात्‌ | जगत्‌ का वाचक होने से। तथाकथित प्रसंग में वहं पद जगत्त्‌ 
का वाचक है, इसलिये वहां उसके कारणतत्त्व का निर्देश है, ऐसा समभना चाहिये। 

कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [४१-२०] में गर्गंगोश्रीय विद्वान्‌ बालाकि और 
काशी के राजा अजातगत्रु के परस्पर संवाद का उल्लेख है ! गवीले वालाकि ने अरजात- 
शत्रु के समीप पहुंचकर कहा-'त्रह्मा ते ब्रवाणि' मैं तुम्हारे लिए बरह्माविषयक उपदेश 
करना चाहता हूं । तब अजातशञत्रु ने कहा-ऐसा करने पर मैं आपको एक सहल्ल गौ 
दान दूंगा । बालाकि ने 'य एवंप आ्रादित्ये पुरुष:' [कौ० ४।२] इत्याद्दि से प्रारम्भ कर 
“थे एवंप सब्येष्क्षन्‌ पुरुष.” [कौ० ४१७] तक आदित्य ग्रावि में पुरुष को ब्रह्मरूप से 
उपास्‍््य बताया। उसका तात्पयं है, कि आदित्य आदि में जो शक्ति विभिन्नरूप से कार्य 
कर रही है, उसीकी ब्रह्मरूप से मैं उपासना करता हूं। झ्रादित्य से प्रा रम्भ कर सब्य अक्षि- 
पर्यन्त सोलह पदार्थों का कथन बालाकि ने किया । राजा अजातडत्र ने प्रत्येक के विषय 
में कहा-यह परिर्छिन्न होने से ब्रह्म नहीं है । इनकी उपासना सोमित फल देतो है । 
ब्रह्मरूप में इसका निरूपण कर तुमने मिथ्या कहां, कि 'मैं तुम्हारे लिये ब्रह्म का उपदेश 
करूंगा! । 

राजा अजातशत्रु का यह प्रतिवचन सुनकर बालाकि लज्जित-स्ता होकर चुप 
होगया, फिर शिष्यभाव से स्वयं इस विषय में राजा से जिज्ञासा की । तब ग्रजातशत्रु ने 
कहा-'यो वै बालाक एतेषां पुरुषाणां कर्त्ता यस्य बैतत्कर्म स॒ वे वेदितव्य इति' [कौ 
४१८] हे बालाकि ! इन सब आदित्य आदि पुरुषों [पदार्थों] का जो कर्त्ता है, अथवा 
जिसका यह सब कर्म है, उसे ही जानना चाहिये। 

यहां यह सममलेता आवश्यक है, कि इस प्रसंग के 'आादित्ये” आदि पदों में 
सप्तगी का प्रयोग प्रथमा विभक्ति के श्र्थ में हुआ है। इसप्रकार 'आ्दित्यपुरुष' आदि 
को ब्रह्मरूप में बालाकिद्वारा उपास्थ बताये जाकर अजातश्ञत्रु ने उसका प्रतिबाद किया 
है । झ्रादित्यादि पुरुष परिस्छिन्न होने से ब्रह्मरूप नहीं हैं । पदों में सप्तमी विभक्ति इन 
सबकी विभिज्नता को प्रकट करती है, आदित्यपुरुष, चन्द्रपुरुष, विद्युत्युरुष श्रादि । यहां 
'पुरुष” पद भ्रादित्य आदि जाग्रतिक पदार्थों का वाचक है | इसलिये 'यो वे बालाक 
एतेषां पुदुषाणां कर्त्ता' [कौ० ४१८] इस वाक्य का यही अर्थ समकना जायगा, कि इन 
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'आदित्य' ग्रादि जगद्भूप पदार्थों का जो कर्त्ता है, उसे जानता चाहिये । इसप्रकार 'पुरुष' 
पद जगत्‌ का वाचक होने से यह वावय उसके कर्त्ता ब्रह्म का निर्देशक है। इसी श्र्थ को 
सन्दर्भ के अगले अंब द्वारा प्रकारान्तर से कहा-गस्य बेतत्कग” [कौ० ४।१८] अथवा 
जिसका 'यह कर्म' है । जो किया जाय, वह्‌ कर्म कहाता हू; यहां 'कर्म' पद जगत्‌ का 
बाचक है, 'एतत्‌' पद सामने विस्तृत जगत्‌ की ओर संकेत करता है। इसप्रकार 
“एतत्कर्म' पदों से 'जगत्‌' अथं का बोध होता है । ग्रजातशत्रु ने इस सन्दर्भ से यह स्पष्ट 
किया, कि आदित्यादि पदार्थ उपास्य ब्रह्म नहीं हैं, प्रत्युत इनका जो कर्त्ता है, अथवा 
जिसके ये कार्य हैं, उसे जानना चाहिये, वहीं उपास्य ब्रह्म है । 

“यो बे बालाक एतेषां पुरुषाणां कर्त्ता यस्य बा एतत्कर्म' [कौं० ४॥१८] इस 
सन्दर्भ में 'वा' पद इन वाक्‍्यों द्वारा एक अर्थ को दो प्रकार से कहेजाने की स्थिति 
को स्पष्ट करता है | आदित्यादि जगत्‌ का जो कर्त्ता है-एक प्रकार; भ्रथवा जिसका 
यह जगत्‌ कार्य है-दूसरा प्रकार है । इन दोनों प्रकार के वाक्‍्यों में अर्थ एक है, कि जो 
इस विश्व का रचयिता व नियन्ता है, वह ब्रह्म हैं; उसीकों जानना चाहिये । अजातश्त्रु 
की इस उक्ति के आधार पर सुत्रकार यह स्पष्ट करता चाहता है, कि इस सन्दर्भ में 
“आदित्य' ग्रादि के वि्ेषणरूप से प्रयुक्त 'पुरुष' पद आदित्य आदि जागतिक पदार्थों का 
बाचक होने से तथा सन्दर्भ के 'एतत्कर्म' पदों से जगत्‌ का बोध होने के कारण यह उप- 
निषत्सन्दर्भ ब्रह्म] को जगत्‌ के करत्तरूप में स्पष्ट वर्णन कर रहा है। इससे सूत्रकार का 
तात्पर्य निर्धारित होता है, कि ब्रह्म स्वतः जगत्‌ के रूप में परिणत नहीं होता, प्रत्युत 
वह इसका कर्त्ता-रचयित्ता-निर्माता-नियन्ता है, जिस तरव से वह इसकी रचना करता 
है, वह इस जगत्‌ का उण्गदान प्रकृति है। यह जड़ जगत्‌ उस जड़ उपादान का परिणाम 
है। चेतन सवंथा अपरिणामी तत्त्व है, उसका किसी तरह का भी परिणाम ग्रसंभव है। 
चेतन ब्रह्म को जड़ जगत का उपादान समभना भ्रस्तुत उपनिषद और सत्रकार के 
आदाय से विपरीत है। 

स्पष्ट प्रतिपत्ति के लिये सूत्र की रचना 'कर्त्ता जगद्वाचिल्वात्‌' होती, तो भ्रधिक 
युक्त था। ब्रह्मस्वरूप के प्रतिपादन का प्रसंग है, ग्रभिप्रेत वाक्य में कर्ता ब्रह्म समझना 
चाहिये, क्योंकि वहां के 'एतत्कर्म' पद जगत्‌ के वाचक हैं। जगत्कतृ त्व केवल ब्रह्म में 
संभव है । उस अवस्था में श्रधिकरण का नाम 'कन्नंछिकिरण' रहता । कर्त्ता' पद न 
होने पर 'जगद्गाचित्वाधिकरण' नाम होना चाहिये । प्राचायं शंकर कृत 'बालावयधिकरण' 
नाम सूत्रानुसारी नहीं है ॥ १६।॥ 

स्िष्य जिज्ञासा करता है, बालाकि-अजातशत्रु संवाद के प्रसंग से जिसप्रकार 
ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास किया गया है, उसके अन्तर्गत वर्णन से ऐसा ग्रत्तीत 
होता है, कि वहां जीवात्मा का वर्णन माना जाना चाहिये ॥ उस वर्णन में कुछ ऐसे 
चिह्न हैं, जिनसे वहां 'मुख्यप्राण' का वर्णन प्रतीत होता है । ऐसी स्थिति में उस सबका 


सूत्र १७] प्रथमाध्याये चतुर्थ: पादः ३०७ 


तात्पमं ब्रह्मस्वरूप के प्रतिपादन में है, यह वसे समझा जाय ? आचार्य सूत्रकार ने 
जिज्ञासास्वरूप का निर्देश करते हुए समाधान किया-- 


जीवमुख्यप्राणलि्भन्नेति चेत्तदयाख्यातम्‌ ॥ १७॥ 


[जीवमुख्यप्राणलिज्भात्‌ | जीव और मुख्यप्राण के चिह्न से [त] नहीं (यहां 
ब्रह्म का वर्णन), [इतिचेत्‌ | ऐसा यदि (कहो, तो), [तत्‌] वह [व्यास्यातम्‌] व्याख्या 
कर दिया है । चक्त संवादप्रसंग में जीवात्मा के चिह्न तथा मुख्यप्राण के चिह्न उपलब्ध 
होते हैं, अतः यहां ब्रह्म का वर्णन नहीं; ऐसा यदि कहा जाय, तो उस विषय में प्रथम 
([११।३१] व्याख्यान कर दिया गया है । 

बालाकि-श्रजातशत्रु के उक्त संवाद में बालाकि ने अ्जातश्त्रु को यह कहकर 
कि मैं तुम्हें ब्रह्म का उपदेश करता हूं-'प्रादित्य में जो पुरुष है, चन्द्र में जो पुरुष है” 
इत्यादि सोलह पुरुषों का उपदेश किया । अजातशत्रु ने उत्त सवको परिच्छिन्त कहकर 
प्रतिवाद किया, कि ये सब ब्रह्म नहीं हैं, प्रत्युत ब्रह्म वह है जो इन सवका कर्ता है श्रथवा 
जिसके थे सब कार्य हैं, उसीको जानना चाहिये-यो व बालाक एतेषां पुरुषाणां कर्त्ता 
यस्य वैतत्कर्म, स वै वेदितव्य:' [कौ० ४॥१८] । इस बाबय के द्वारा प्रकट किये जाते 
बाले अर्थ को समभाने के लिये ग्रजातक्षत्र बालाकि को एक सोत्ते हुए पुरुष के समीप 
लेजाता है, और पुकारते हुए कुछ कहता है; पर सोमा हुआ पुरुष सोता रहता है, कुछ 
उत्तर नहीं देता । अनन्तर उसे हाथ से भकभोरता है, वह उठ जाता हैं। श्रजातवात्रु ने 
वालाकि से पूछा-सोतें समस यह पुरुष कहां था, कहां चला गया था? और प्रब 
जागने पर यह कहां से प्रागया है ? पर बालाकि ने इससे यथार्थंता को न समझा और 
चुप रहा [कौ० ४१८] । तब भ्रजातशत्रु ने बालाकि को कहा-हृदय की नाड़ियां एक 
बान्न के हज़ारवें हिस्से के समान अतिसूक्ष्म हैं, जीवात्मा वहां जब इसप्रकार अवस्थित 
रहता है, कि करणों [बुद्धि प्रादि] का बाह्य संसार से कोई संपर्क न हो, तब वह पुरुष 
की सुप्त अवस्था है; समस्त करणों के वृत्तिरूप प्राण की गति केवल तब चालू रहती है, 
मानों समस्त करण उसी में लीन होगये हैं । जब जागता है, समस्त करण बाह्य संसार 
के साथ संपर्क में ग्राजाते हैँ, इन स्थितियों के ऋमिक नेरन्तयं का द्योतक प्राण हैं; मानों 
प्राणों से ये करण [इन्द्रिय| निकल पड़ते हैं, भौर करणों से सब लोक; क्योंकि लोक- 
प्रतीति इच्द्रियों ढ्वारा होपाती है । ये ऐसे प्रकठ होते हैं, जंसे प्रज्वलित श्रस्नि से चारों 
ओर प्रकाशकिरण फूट पड़ती हैं । जैसे म्यान में तलवार है, ऐसे विद्वव्याप्त भी प्राज्ञ 
भ्रात्मा [परमात्मा | इस शरीर में भ्रात्मा [जीवात्मा] के साथ अनुप्रविष्ट रहता है। 
विश्व में कोई अंश ऐसा नहीं, जो परमात्मा की व्याप्ति से रहित हो [कौ० ४॥१६]। 
उस परब्रह्म परमात्मा की छाया में ही ये आ्ात्मा [आदित्य भ्रादि श्रथवा जीवात्मा] 
भावास करते हैं । जैसे कोई सेठ भृत्यों के द्वारा भोगता है, झ्ौर भृत्य स्रेठ को भोगत्े 
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हैं; इसीप्रकार यह प्रज्ञात्मा इन श्रात्माश्रों [आदित्य आदि] को भोगता है, और ये 
आत्मा प्रज्ञात्मा को । जब तक इन्द्र [जीवात्मा, इन्द्रियों का अधिष्ठाता] इ8 आत्मा 
[परक्रह्म | को नहीं जानलेता, तब तक असुरों से अभिभूत रहता है, जन्म-मरणरूप 
संसारचक में दबा रहता है; पर जब जानलेता है, तब असुरों को जीत व नष्ट कर 
ज्ञानियों के श्रेष्ठपद स्वाराज्य अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त करलेता है [कौ० ४२०] । 

इस सब श्रसंग के आधार पर विचारणीय थह है, कि यो व॑ बालाक एतेषां 
पुरुषाणां कर्त्ता' [कौं० ४१८] इत्यादि वाक्य में प्रतिपाय तत्त्व कौन अभिप्नेत है ? 
आगे असंग में जो सुप्तपुरुष के दृष्टान्तद्वारा अर्थ का स्पष्टीकरण हुआ है, उससे यही 
प्रतीत होता है, कि यहां जीवात््मा का वर्णन माना जाना चाहिये; क्योंकि सुप्त व 
जापृत ग्रादि अवस्था जीवात्मा में सम्भव हैं | फिर श्रेष्टी [सेठ] का उदाहरण देकर जो 
भोग का उल्लेख हुआ है, वह परबह्म में सम्मव नहीं, भोग केवल जीवात्मा को होता 
है। वक्त वर्णन में ये इसप्रकार के चिह्न हैं, जो यहां जीवात्मा को श्रतिपाद्य माने जाने 
में साधक हैं । इसके अतिरिक्त सुप्त अवस्था में केवल प्राण के अस्तित्व को यक्त प्रसंग में 
प्रकट किया है, और वाक्‌ आदि समस्त करणों का उसीमें लय बताया है । फिर भन्यत्न 
[बु० ३॥६!६।] प्राण का एकमात्र देव होना स्वीकृत किया गया है-'कत्तम एको देव 
इति, प्राण इति' । इस चिह्न के प्राघार पर यहां मुख्यप्राण का वर्णन माना जासकता है। 
तात्पर्य यह, कि इन लिगों के आधार पर जीव श्रथवा मुल्यग्राण का वर्णन उक्त प्रसंग में 
माना जाना चाहिये, ब्रह्म का नहीं | भोक्ता होने के कारण जीवात्मा का अपने भोग- 
साधनों के प्रति कर्त्ता होना संभव होसकता है। श्रादित्य आदि लोक जीवात्माओं के 
भोगसाधन हैं। जीवात्मा प्राणधारण करनेवाला होने से 'प्राण” माना जारुकता है। 
फलत: इनमें से कोई एक भ्रस्तुत प्रकरण का वर्ण्यविषय माना जाता चाहिये । 

उपस्थापित जिज्ञासा के विषय में सून्कार ने कहा, कि इस विषय का व्याख्यान 
प्रथम किया जाचुका है। प्रथम पाद के अन्तिम [१।१॥३१] सूत्र में इन्द्र-प्रतर्दनसम्वाद 
की विवेचना करते हुए आचाय॑ ने जो निश्चय किया है, उसीके अनुसार यहां समभन्ा 
चाहिये। यदि आदित्य आदि लोकों का कर्त्ता जीव एव मुख्यप्राण को मानलिया जाय, 
तो यहां तीन कर्तता प्राप्त होजाते हैं-जीव, मुख्यप्राण और ऋहा । यह सर्वथा ग्रन्याय्य है, 
अशास्त्रीव है, बबोंकि यह प्रकरण के उपक्रम और उपसंहार के विपरीत है | बालाकि ने 
स्व प्रथम आकर अजातवगत्रु को यही कहा, कि मैं तुम्हारे लिये ब्रह्म का उपदेश करता 
हूं-रह्म ते ब्रवाणि' । उसके द्वारा ब्रह्मरूप से कहे गये आदित्य श्रादि सोलह लोकपुरुषों 
का प्रतिवाद कर यदि अजातश्त्रु भी बरह्मस्वरूप का कथन न कर जीवात्मा या मुस्यप्राण 
को बहा रूप से कथन करता है, तो वह भी बालाकि के समान मृषावादी होता है, वथा 
बालाकि-कथन का उसके द्वारा भ्रतिबाद किया जाना निरर्थक होजाता है। इसज़िये 
प्रारम्भ से ब्रद्मस्वरूप बताये जाने का निर्देश होने पर अजातझात्रु ने जों कहा-पमोः वे 
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बालाक एतेषां पुरुषाणां कर्त्ता'*स वेदितव्यः' यहां ब्रह्मस्वरूप का वर्णन ही माना 
जासकता है। यह प्रकरण का उपक्रम इस तथ्य का निरचायक है, कि यहां केबल ब्रह्म 
प्रतिपाद्य है, श्न्य नहीं । 

इसके अतिरिक्त समस्त वेद केवल ब्रह्म को जगत्‌ का कर्त्ता और उपास्य मानते 
हैं। इस विषय में वेंद के [ऋ० १०८१३॥ अश्रवं० १३श२६॥ यजु० १७१६॥ 
ते सं० ४॥६।२।४। ऋण १०८२।३॥ अथर्ब० २१३॥ यजु० १७२७॥ तै० सं० 
४॥६॥२११॥ ऋ० १०।८२१७॥ यजु० १७।३१॥ ते० सं० ४॥६।२।२॥ ऋ० १०७२२] 
इत्यादि प्रसंग द्रष्टव्य हैं । सबप्रकार के प्रमाणों से निश्चित एवं स्वीकृत इस तथ्य को 
अ्रनायास भुठलाया नहीं जासकता । 

इस प्रकरण का उपसंहारवाक्‍्य भी उक्त तथ्य को पुष्ट करता है। कहां कहा- 
'सर्वान्‌ पाप्मनोअहत्य सर्वेषां भूतानां श्रेष्ठन्न स्वाराज्यमाधिपत्यं पर्यतिय एवं वेद! 
[कौ० ४।२०]। आदित्यादि सब जगत्‌ के कर्त्ता को जो जानलेता है, वह सब दुःखों से दूर 
होकर समस्त प्राणियों की श्रेष्ठ अवस्था मोक्षपद एवं आत्मस्वामिस्व को प्राप्त करलेता 
है । मोक्षप्राप्ति का अन्तिम स्तर बहाज्ञान है। 'तमेव विदित्वाइ्ति मृत्युमेति लान्यः पन्‍्था 
विद्यतेज्यनाय' |यंजु० ३११८] उससे अतिरिक्त अन्य कोई मार उसके लिये नहीं है। 
इसप्रकार उपक्रम और उपसंहार के ढवारा अजातब्त्रु के वाक्य में ब्रह्म] का उपपादन' 
निश्चित होजाने पर प्रकरण के बीच में जीव अथवा प्राण का उल्लेख उसमें कोई बाघा 
नहीं डालता । सुप्तपुरुष के दृष्टान्त से ब्रह्म का ही अतिपादन किया गया है। जीवात्मा 
भोक्ता है, मानने पर यह प्रतिपादित नहीं होता, कि वह जगत्‌ का कर्त्ता है | सुप्त अवस्था 
में प्राणों की गति जाग्रत के समान संचारित रहती है, परन्तु समस्त इन्द्रियों के श्रन्य 
व्यापार रुद्ध रहते हैं । झरीर में श्रात्मा के विद्यमान रहने पर भी इन्द्रियव्यापार सुप्त 
श्रवस्था में क्यों रुद्ध होजाते हैं ? जाग्रत के समान ही सब व्यापार चालू क्यों हीं रहते ? 
इस समस्या का समाधान साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों ने किया, उस अवस्था में ग्रात्मा का 
इच्द्रियों के साथ सम्बन्ध नहीं रहता । यह लगभग ऐसी भ्रवस्था जीवात्मा की रहती है, 
ज॑सी ब्रह्म का साक्षात्कार होजाने पर ब्रह्मज्ञानी की होती है। यद्यपि सुषुप्त अवस्था 
अज्ञान अवस्था है, इसीलिये इसे त्ामसी माना गया है, पर ब्रह्माज्ञानी की उस ग्रवस्था के 
साथ इसका इतना साम्य है, कि अह्मज्ञानी इच्छानुसार इन्द्रियों से सम्बन्ध विसिछन्न कर 
बह्मस्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करता है, तथा सुप्त अवस्था में जीवात्मा का इन्द्रियों से 
स्वतः विच्छेद रहता है। इस भावना को परसर्षि कपिल ने सुषुप्ति, समाधि और सोक्ष 
में जीवात्मा की बरह्महपता का उल्लेख कर स्पष्ट किया है [सां० सू० ५॥७६ ] । 


३... यह सूत्रसंख्या हमारे सम्पादित व व्याश्यात सांल्यदर्शन सूत्र के श्रनुसार है। इसमें 
३७ संख्या जोड़कर किसी भी संस्करण में वेखा जासकता है। 
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जीवात्मा की यह सुप्त भ्रवस्था इस तथ्य को अभिव्यक्त करती है, कि शरीर में 
निरन्तर संचरित होनेवाले प्राकृतिक प्राणों से जीवात्मा का अस्तित्व भिन्न है; यदि ऐसा 
न होता, तो भ्राणों के संचरित रहते जागृत के समान सुप्त अवस्था में भी इन्द्रियव्यापार 
होते रहने चाहियें । तब सुप्त अ्रवस्था की सम्भावना ही नहीं की जासकेगी। जैसे प्राकृत 
प्राणों से जीवात्मा भिन्न है, ऐसे जीवात्मा से ब्रह्म भिन्न है, वह उसका भी अ्रच्तरात्मा 
है | शरीर में जीवात्मा के निवास का जो मस्तिष्कगत हृदयदेझ है, वहीं पर ब्रह्म का 
साक्षात्कार जीवात्मा करता हैं, सुप्त भ्रवस्था में जब जीवात्मा का इन्द्रियों के साथ 
सम्बन्ध नहीं रहता, तब इसे साक्षात्कार जैसी अवस्था के रूप में वर्णन किया जाता है, 
मानों जीवात्मा तब ब्रह्म में लीन है । इसी भावना से अजातद्त्रु ने बालाकि से कहा- 
'क्वैष एतद्‌ बालाके पुरुषोश्शयिष्ट क्वैतदभूत्‌ कुत एतदागादिति” [कौ० ४१८] ह्ढे 
बालाकि ! यह प्रुरुष कहां सोया हुआ था, कहां था और अब कहां से आंगया ? इन्द्रियों 
से श्रसम्बद्ध भ्रवस्था में यह मानो ब्रह्म में शयन कररहा था; अब जागृत अवस्था में वहां 
से प्रागया हैं। 'एवगेवेष प्रज्ञ भ्रात्मा इदं शरीरमात्मानमनुप्रविष्ठ भरा लोमष्य झा 
नखेस्यः' [कौ० ४१&] जैसे म्यान में तलवार पूर्णरूप से भरी रहती है, ऐसे ही वह्‌ 
अज्ञआत्मा-परब्रह्म परमात्मा, जीवात्मा के साथ इस शरीर में प्रनुप्रविष्ट है लोम-तख- 
पर्यन्त | इससे जीवात्मा और परब्रह्म की स्थिति स्पष्ट होती है। ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट 
करने की भावना से प्रवृत्त हुमा भ्रजातशज्रु इसीकारण बालाकि को सुप्तपुरुष के समीप 
सेजाता है, और उस स्थिति के द्वारा ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास करता है। 

इस प्रसंग में सुप्त अवस्था का वर्णन करते हुए कहा गया है-“यदा सुप्तः स्वप्न 
न कडत्वन पह्यत्यथास्मिन्‌ श्राण एवेकघा भवति' [कौ० ४१६] जब सुष्त कोई स्वप्न 
नहीं देखता, तब इस प्राण में हीं एकीभूत होता है। यहां 'प्राण' पद का अ्योग यच्ञपि 
ब्रह्म के लिये है, वह अवस्था सुप्तपुरुष को ब्रह्म में पहुंचा हुआ जैसा बतलाती है, क्योंकि 
बाह्य जगत्‌ के साथ तब उसका सम्पर्क नहीं रहता; पर हिलिष्ट पदष्रयोग के अनुसार 
'प्राण' पद प्राकृत प्राणों कौ ओर भी संकेत करता है, जिससे यह अभिव्यक्त होता है, 
कि इन्द्रियों के समस्त विशिष्ट व्यापार रुद्ध होने पर भी सब इच्द्रियों का सामान्य 
व्यापार आरणसंचार उस अवस्था में विद्यमान होने से समस्त इच्द्रियां मानों उसी रूप में 
वहां छिपी हैं, अन्तनिविष्ट हैं । श्रात्मा और इन्द्रियों का अस्तित्व उस अवस्था में शरीर 
के अन्दर उसी व्यापारद्वारा प्रकट होता है। इस सब विवेचन से यह स्पष्ट है, कि 
कौषीतकिब्राह्मणोपतिषद्‌ के उक्त प्रसंग में जीवात्मा श्रौर मुख्यप्राण केजो चिह्न 
आपाततः प्रतीत होते हैं, वह केवल प्रासंगिक निर्देश्ष हैं; प्रकरण का मुख्य प्रतिपाद्य 
विषय ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करना है, जो उपक्रम-उपसंद्वार आदि से सिद्ध है। 

जौव तथा मुख्यप्राणविषयक विवेचन [१११३१ ] चूत्र में किया है; इस प्रसंग 
को पर्णरूप में समभने के लिये उस सूत्र का व्यास्यान देखलेना प्रावश्यक है ॥१७॥ 


सूत्र १८] अ्थसाष्याये चतुर्थ: पादः ३११ 


कौषीतकिल्राह्मणोपनिषद्‌ के उक्त प्रकरण में मुध्यप्नाण का कोई चिह्न नहीं है, जीव 
का चिह्न जो श्रापाततः प्रतीत होता है वह वस्तुतः ब्रह्म का चिह्न है, जीवात्मा का हीं; 
इस अपने मत को गतसूत्र से प्रकट कर सूत्रकार इस विषय में जैमिनि के मत का 
उल्लेख करता है-- 

श्रस्यार्थ तु जेमिनि: प्रवनव्याख्यानाभ्यामपि चेबमेके ॥१८।॥ 


[अन्यार्थ ] अन्य के लिये [तु] तो [जैभिनि: | जैमिनि आचार्य | प्रहनन्यास्या- 
ताभ्यास्‌] प्रइन और व्यास्यात से [श्रपिच] और भी [एवम्‌| इसप्रकार [एके] 
कतिपय | जैमिनि आचाय॑ कहता है कि प्रइन और व्याध्यान (उत्तर) से ज्ञात होता है 
कि जीवात्मा का कथन तो वहां प्रन्य अर्थात्‌ जीव से भिन्न ब्रह्म के लिये हैं। और भी 
कतिपय आचार्य ऐसा कहते हैं। 

जैमिति आचाय॑ का इस विषय में यह कहना हैं, कि इस प्रकरण में जीवात्मा का 
जो वर्णन किया गया है, वह वस्तुतः ब्रह्मस्वरूप का बोघ कराने के लिये हैं, जीवात्मा को 
जैय अथवा वेदितव्य बताने की भावना से नहीं। यहां पर किये गये प्रइन और उसके 
उत्तरहूप व्याख्यान से यह बाल स्पष्ट होजाती है । प्रारम्भ में अजातशत्रु और बालाकि 
एक सोये हुए पुरुष के पास पहुंचते हैं-“तों ह सुप्तं पुरुषमाजः्मतु: ” [कौ० ४।१८| । 
उस सोये हुए पुरुष के पास आकर-जिसका भ्राण यथावत्‌ गति से चल रहा है-अजात- 
शत्रु हे सोम राजन्‌ ! इसप्रकार प्राण का नाम लेकर भावाज़ देता है; पर वह व्यक्ति 
उसीप्रकार सोया रहता है, संचस्िति भी प्राण उस पुकार को सुन नहीं पाते | जब हाथ या 
लकड़ी के प्राघात से ऋकमोरकर उसे उठाया जाता है, तब वह जाग जाता है, तथा 
प्रत्येक पुकार को सुनता व समझता है। इससे यह स्पष्ट किया गया, कि पुकार को सुनने 
व समभनेवाला 'प्राण' नहीं है, जो सूनता व समभता है, वह प्राण से अतिरिक्त तत्त्व है, 
बह जीबात्मा हैं | क्योंकि सुप्त भ्रवरथा में भी प्राण संचरित था, जबकि पुकार को नहीं 
सुना गया । इसप्रकार अजातभत्रु जीवात्मा को प्राणों से शिन्न बताकर उसको उस स्थिति 
के ह्वारा त्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करने के लिये प्रदन करता है-क्वैष एतद्‌ बालाके ! 
पुरुषोष्शयिष्ट, क्वैत्तदभूत्‌ कुंत एतदागादिति' [कौ० ४१८] हे बालाकि ! जब मैंने 
पुकारा, उसे इसने न सूना न समझा; तब यह पुरुष [जीवात्मा ] कहां सोया हुआ था ? 
कहां विद्यमान था? और अब कहां से झागया है ? जब मेरी पुकार को सुन-समभरहा 
है। इन प्रदनों के द्वारा श्रजातदात्रु संकेत कररहा है, कि जहां यह तब सोया ब विद्यमान 
था, वह ब्रह्म है, बहां से अब यह आगया है। 

इन प्रइनों के उत्तररूप व्याख्यान से यही तथ्य प्रकट होता है । जब इन प्रदनों के 
संकेत को बालाकि न समझा, तब अजातवदात्रु ने इनका उत्तर देते हुए विस्तारपूर्वक कहा- 
“यदा सुप्त: स्वप्न न कज्चन पश्यत्यथास्मिन्‌ प्राण एवकघा भवति, तदैन॑ वाक्‌ सर्वै्नामभि: 


श्श्र अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [प्ूत्र १८ 


सहाप्पेति****-*, स यदा प्रबुध्यते सथान्ने: प्रज्वलतः सर्वा दिश्ञों विरपुलषिज्धा विप्रतिष्झेरनू, 
एवमेजरतस्मादात्मन: प्राणा यथायतन॑ विप्रतिष्टन्ते, प्राणेस्यो देवा:, देवेम्यो लोका:' [कौ० 
४।१६ ] जब सोया व्यक्ति कोई स्व'्न नहीं देखता, तब इस 'प्राण' में एकीभूत-सा रहता 
है । 'प्राण' पद किसप्रकार यहां परमात्मा परब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ है, इसका विवेचन 
गतसूत्र में कर दिया गया है । यह मी स्पष्ट किया गया है, कि सुषुप्त अवस्था में 
जीवात्म! को ब्रह्म में लीन क्यों कहा जाता है। इस बात को मानकर यहां यह स्पष्ट 
करना है, कि जीवात्मा से पर-भिन्न तत्त्व ब्रह्म है, जहां सुप्त अवस्था में जीवात्मा इन्द्रियों 
से असंबद्ध हुआ पड़ा रहता है। इसी भाव को अजात्श्तत्रु स्पष्ट करता है, कि उस 
अवस्था में वाक़्‌ ग्रादि समस्त इन्द्रियां अपने विशिष्ट व्यापार कें साथ वहीं ग्न्तहित 
होजाती हैं, छिप जाती हैं, मानो दहीं लीन होगई हों । सुप्त भ्रदृ॑स्था में जीवात्मा का 
इन्द्रियों से सम्बन्ध न रहने पर समस्त व्यापार शान्त होजाता है। इसी स्थिति से बहा- 
स्वरूप को स्पष्ट करने का प्रयास है । शान्तस्वरूप अविकृत ब्रह्म के समान यह्‌ सब भी 
जैसा होगया है। जब जीवात्मा सुप्त श्रवस्था से प्रबुद्ध होजाता है, जाग्रत अवस्था में श्रा- 
जाता है, तब जैसे प्रज्वलित अग्नि से चिनगारियां पूट पड़ती हैं, ऐसे ही उस परबहा की 
अवस्था से उठकर ये प्राण-यत्लव्यापार यथास्थान बिखरने लगते हैं, उनसे देव-इन्द्रियां 
अपने व्यापार में प्रवृत्त होजाती हैं, तब यह समस्त संसार परूरवंबत्त पुनः सामने आलोकित्त 
होजाता है। 

उक्त सन्दर्भ में यहां बहुवचनान्त प्राण पद | श्राणा: | उन भ्रवृत्तियों का बोधक है, 
जो करणों के साथ सम्बन्ध के लिये जीवात्मा का यत्न-व्यापार है। वह होनेपर देव 
अर्थात्‌ इन्द्रियां अपने विशिष्ट व्यापारों में व्यापृत होने लगती हैं। उसके अनन्तर सामने 
बिस्तृत लोक प्रतीत होते हैं। यह सबप्रकार का आन्तर-बाह्य करणब्यापार जीवात्मा 
की सुपुप्त अबस्था में रहीं रहता, इसीकारण ब्रह्मज्ञानी की ब्रह्मानुभूति की अवस्था के 
समान उपनिषदों में इसका वर्णन ऋषियों ने किया है, तब जीवात्मा मानो बह्म-सम्बन्ध 
में अवस्थित रहता है । सांसारिक ग्रसम्बन्ध को भागवतसम्बन्ध के रूप में कहा है। प्रइन 
उपतियद्‌ [४।४] में बताया-'स एतं यजमानमहरहर्ब्नह्म गमयति” वह प्राण इस मन- 
यजमान को प्रतिदिन ब्रह्म तक लेजाता है, स्वप्न अवस्था से हटाकर सुषुप्ति में पहुंचाता 
है । यही ब्रह्म के समीप लेजाता है । ब्रह्मप्राप्ति पर जैसे सांसारिक सम्पर्क नहीं रहता, 
वैसी यह अवस्था है। श्रइव उपनिषद्‌ [४॥६] में झ्ागे कहा-'स परेः्क्षर आत्मनि 
संप्रतिष्ठते' वह भोक्ता कर्त्ता जीवात्मपुरुष तब अक्षर पर-आत्मा में संप्रतिष्टित होता है । 
छान्दोग्य [६।८।१] में वचन है-'सता सोम्य ! तदा सम्पन्नों भवति' उद्दालक प्रारुणि ने 
इवेतकेतु को सुष॒प्ति अवस्था के विषय में बतासा-हे सोम्य ! जीवात्मा उस समय सद्रप 
ब्रह्म के सम्पक में रहता है। इसीप्रकार बृह॒दारण्पक उपनिषद्‌ [४।३।२१] में कहा- 
“एवमेवायं पुरुष: प्राज्ञेतात्मना संपरिष्वक्तों न बाह्य॑ किज्चन वेद नान्तरम्‌” जैसे प्रियतमा 


सूत्र १६] प्रयमाध्याये चतुर्थे: पादः झ्श्३ 


से संपरिष्वक्त व्यक्ति बाह्य आत्तर को भूल जाता है, इसीप्रकार ब्ह्मसग्पर्क में ग्राया 
जीवात्मा बाह्य एवं ग्रान्तर को नहीं जानता । फलतः यह निश्चित होता है, कि कौषी- 
तकिब्राह्मणोपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में प्रएत और प्रतिवचन के द्वारा त्रह्म का प्रतिपादन है। 
जैमिनि आचाये कहता है, वाजसनेग्रिशाखा के ऋषियों ने प्रइन-उत्तररूप से 
इस अर्थ का उपपादन किया है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [२।१।१६] में कहा-'/य एप 
विज्ञानमय: पुरुष: क्वेष तदा5भूत्‌, कुत एतदागात्‌' यह चेतन जीवात्मा-पुरुष सुषृप्ति अवस्था 
में-जब बाह्य जगत्‌ के साथ इसका कोई सम्पर्क न था-कहां था ? श्रब जाग्रत अवस्था 
में कहां से आगया ? यह प्रइत करने के अनन्तर अजातत्ु ने गगंगोत्रीय बालाकि से 
कहा-/यत्रेष एतत्युप्तोड्शूत्‌ थ एप विज्ञानमय: पुरुषस्तदेषां प्राणानां विज्ञानेन विज्ञान- 
मादाय य एपो:न्तहँ दय आकाशस्तस्मिज्छेते' यह चेतन जीवात्म-पुरुष इन्द्रियों से होने 
वाले ज्ञान को अपने अन्दर समेटकर जहां सोया हुआ था, वह यह हृदयगत आकाश है, 
उसमें यह सोता है । यहां जीवात्मा की इस स्थिति के द्वारा ब्रह्मस्वरूप का बोध कराया 
गया है, इसलिये जीवात्मा का यह वर्णन 'प्रन्याथं' है, प्र्थात्‌ जीवात्मा से भिन्न ब्रहा क्ते 
स्वरूप का ढोध कराने के लिये है । इसप्रकार यहां जीवात्म-वर्णन का प्रयोजन ब्रह्मस्वरूप 
का बोध कराना है, यह आचार्य जेमिनि का अभिमत सिद्ध होता है। इस विचार के 
अनुसार भी अजातशत्रु के 'थो वे बालाक एतेषां पुरुषाणां कर्त्ता यस्‍्य वैत्तत्कमं स वेदि- 
सब्यः' [कौ० ४१८] इस वाजय में वेदितव्य तत्त्व परबह्म है, भ्रन्य कोई नहीं ॥ १ ८।॥। 
शिष्य जिज्ञासा करता है, कौषीतकित्राह्मणोपनिषद्‌ के पूर्बोक्त ब्रह्मप्रकरण में 
जीवात्मा का उल्लेख प्रासंगिक है, उस वर्णन का प्रयोजन ब्रहा का बोध कराना है; 
इसलिये उक्त प्रसंग में जगत्कर्त्ता एवं उपास्य ब्रह्म समभाना चाहिये; परन्तु उपनिषद्‌ के 
जिन प्रसंगों में 'आत्मा' को साक्षात्‌ जगत्‌ का सष्टा एवं उपास्य बताया है, वहां 'ग्त्मा 
पद से जीवात्मा का ग्रहण क्यों न माना जाय ? सूत्रकार झ्ाचार्य ने समाधान किया-- 
वाक्यान्वयात्‌ ॥ १६॥। 

[वान्यान्वयात्‌ ] बाक्यों के अन्वय से । उन बाक्‍्यों का अन्वय-सामऊ्जस्प ब्रह 
को ख्रष्टा आदि मानकर संभव है, अतः वहां 'प्रात्मा' पद परब्रह्म परमात्मा का वाचक 
समझना चाहिये , 

रुतरेय उपनिषद्‌ [१॥१] का प्रारम्भ इन वाक्यों से होता है-+ग्रात्मा वा इदमेक 
एव ग्र आसीत्‌, नान्‍्यत्‌ किड्चन मिषत्‌ | स ईक्षत लोकान्नु सृजा इति' यह सब सृष्टि से 
पहले एक आत्मा था । अत्य कुछ भी व्यापारयुक्त न था। उसने ईक्षण किया, लोकीं का 
सर्जन करूं। 'स इमॉल्लोकानस्ृृजत' [ऐत० १।२] उसने इन लोकों का सर्जन किया। 
इस प्रसंग में शिष्य की जिज्ञासा का झाधार यह संशय है, कि यहां “ग्रात्मा' पद से 

जीवात्मा का ग्रहण होना चाहिये, श्रथवा परमात्मा का ? इस पद का श्रयोग दोनों भरे 


३१४ बह्सूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [बृज१६ 


मैं देखा जाता है। आपाततः ऐस़ा प्रतीत होता हैं, कि यह जीवात्मा के लिये प्रयुक्त 
मानता जाना चाहिये | कारण थह है, कि इस प्रसंग में कतिपय ऐसे चिह्न हैं, जो जीवात्मा 
श्रथे के साधक हैं। उपनिषद्‌ में झ्रागे देहपर्यन्त रचना दिखाकर पूर्वोक्त श्रात्मा का शरीर 
में प्रवेश बताया है-'स ईक्षत कर्थ न्विरद मदकते स्थादिति, स ईक्षत कतरेण प्रपद्मा इति' 
[ऐत० १।३।११] उसने देखा, मेरे विना यह कैसे रहे ? उसने सोचा, किस मार्ग से 
इसमें प्रवेश करू ? झागे कहा-स एतमेब सीमानं विदार्य एतया द्वारा प्रापद्मत' [ऐत० 
१।३।१२] उसने इसी खोपड़ी के तलवे [व्रहरन्ध ] को छेदकर इसके द्वारा देह में 
प्रवेश किया। इसप्रकार देह में प्रवेश परिच्छिन्न जीवात्मा का संभव है, सर्वव्यापक 
परमात्मा का नहीं । 

शरीर में प्रवेश के अ्रनन्तर आत्मा के तौन 'आवसथ'-करीड़ास्थान-व्यापारक्षत्र 
बताये हैं । बे तीन अवस्था हैं-जाग्रत, स्वप्न, सुषुष्ति | जाम्रत अवस्था में आत्मा समस्त 
बाह्य थ्रान्तर करणों से सम्बद्ध रहता है, स्वप्न में केवल आन्तर मन आदि करणों से तथा 
सुषृष्ति में इन सबसे असंबद्ध रहकर हृदयाकाझ्ष में भ्रवस्थित रहता है । यद्यपि आत्मा 
का निवास सदा देह के साथ रहते हृदयाकाश ही है, पर इन्द्रियादि करणों के साथ 
सम्बन्ध-असम्बन्ध की स्थिति को स्पष्ट करने के लिये यह व्यपदेश है। इन तीनों अव- 
स्थाओश्रों को यहां उपनिषद्‌ [ऐत० १।३।१२] में 'स्वप्न! पद से कहां हैं। जाग्रत श्रादि 
अवस्थाओं का 'स्वप्न' पद से उल्लेख स्वप्न के समान उनकी अल्पकालस्थायिता के 
आधार पर किया गया है। यह सब अवस्थाओं का सम्बन्ध जीवात्मा के साथ कहा जा- 
सकता है, ब्रह्म के नहीं । 

आगे उपनिषद्‌ [ऐत० २।१।१-६ ] में देह के सम्बन्ध व त्याग से झात्मा के जन्म- 
मरण का वर्णन है। यह जीवात्मा में संभव है, परन्रह्मा में नहीं। वह देहबन्धनढारा 
जन्म-मरण के चक्कर में नहीं ग्राता | उसका ऐसा वर्णन अज्ञास्त्रीय है। श्रागे उपनिषद्‌ 
ऐति० ३।१] में कुछ प्रश्नोत्तर कहे हैं-कोउयमा/मेंति बयमुपास्महे, कतरः स आत्मा 
कौन यह आत्मा है, जिसकी हम उपासना करते हैं, वह आत्मा कौनसा है ? यह प्रश्न 
है। इसका उत्तर वहां दिया-येन वा पश्यति येन वा श्णोत्ति येन वा गन्घानाजिप्नति' 
इत्यादि; जिससे देखता, सुनता व गन्धों को सूंघता है। यह रूपादि का देखना शब्दों का 
खुनना गन्बों का सूंघता जीवात्मा का धर्म है, इन सब चिक्लों से प्रकट होता है, ।क ऐत- 
रेय उपनिषद्‌ के प्रस्तुत प्रसंग में आत्मा' पद से जीवात्मा का ग्रहण होना चाहिये। 

सूत्रकार ने समाधान किमा-ऐतरेय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग के वाक्‍्यों का अच्वय- 
सामज्जस्य बहा में संभव है, भ्रतः वहां आत्मा” पद का अर्थ परमात्मा परत्रह्म माना 
जासकता है, अन्य कुछ नहीं । उपनिषद्‌ का पहला वाक्य है-'भ्रात्मा वा इदमेक एवाग्र 
आसीत्‌, नान्‍्यत्‌ किड्चन सिषत्‌, स ईक्षत लोकान्नु सृजा इति | स इमॉल्लोकानसूजत' 
[ऐत० १।१-२] यह सब जगत्‌ सृष्टिरुचना के पूर्व एक आत्मा ही भा। निदिचत है, 
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वत्तंमान जगत्‌ का रूप स्ग के श्रनन्तर होता है। सं से पूर्व यह सब अपने कारण में 
लीन रहता है, कारणरूप से विद्यमान रहता है | तब यह जगत्‌ क्यों न॒ था ? इस तथ्य 
को अगले वाक्य से स्पष्ट किया-नान्यत्‌ किज्चन मिषत्‌' अन्य कुछ भी सचेष्ट न था। 
इससे स्पष्ट होता है, कि संगं से पूर्व उस आत्मतत्त्व के ग्रतिरिक्त ग्रत्य कुछ था तो ग्रव- 
हय, पर वह स्चेष्ट-सत्रिय न था । हम अपनी दृष्टि से अपनी भाषा में उस समय यदि 
किसी को जीवन्त जागृत कह सकते हैं, तो केवल वह आ्रात्मतत्त्व था; अन्य जो कुछ था 
बह वत्तंमान जगत्‌ की चहल-पहल से सर्वथा रहित था, किसी प्रकार के जागतिक व्या- 
पार से सर्वंथा हौन | इस जड़ जगत्‌ का मूलउपादानकारण जड़ प्रकृति है। चेतन की 
प्रेरणा के विचा उसमें कोई प्रवृत्ति होना संभव नहीं । समस्त जीवात्मतत्त्व उस श्रवस्था 
में प्रसुप्त के समान पड़े रहते हैं; उनकी किसी प्रकार की प्रवृत्ति देह इच्धिय आदि 
साघनों के खाथ रहने पर होती है; जो सर्य से पूर्व प्रलय अवस्था में संभव नहीं। इस- 
लिये तब केवल वही एक आत्मतत्त्व ऐसा रहजाता है, जो प्रवृत्ति का प्रेरक है । इसी 
भावना से प्रथम वाक्य में कहा गया-तब यह सब एक आत्मा ही था । 

प्रथम वाक्य से जिन व्याख्याकारों ने ऐसा समभा है, कि तब प्रात्मा के अति- 
रिक्त कुछ था ही नहीं, यह ग्युक्त है । क्योंकि ऐसा समभने पर ग्रगला वाक्य असंगत 
होजाता है, जिसमें कहा गया है, कि तब 'प्रत्य कुछ सचेष्ट न था ।' इसका स्पष्ट अभि- 
प्राय होता है, कि कुछ निरचेष्ट-प्रवृत्तिहीन भ्रववय था। इसप्रकार तब प्रकृति श्रौर 
जीवात्माओं का अस्तित्व श्रनुपेक्षणीय है । जीवात्मा क्योंकि देह भ्रांदि साधन के बिना 
प्रवृत्ति में अक्षम रहता है; वैसे भी जगद्व्यापार में इस रूप से उसका कोई सहयोग 
नहीं होता, वयोंकि वह इस कार्य की दृष्टि से सदा अल्पज्न अल्पद्क्ति है; इसलिये उप- 
निषद्‌ के अगले वाक्य-'स ईक्षत लोकान्नु सृजा इति' उसने ईक्षण किया मैं लोकों का 
सर्जन करू-से प्रतिपादित ईक्षण करने वाला वह प्रात्मतत्त्व बहा के ग्रतिरिक्त कोई 
अन्य संभव नहीं । उसीने-'स इमाल्लोकानसूजत'-इन सव लोकों का सर्जन किया | 

यहां पर यह स्पष्ट वर्णन है, कि उसने इन लोकों का सर्जन किया, ऐसा नहीं है. 
कि वह स्वयं इन लोकों के रूप में परिणत होगया । यह समभना सर्वया असंगत है, कि 
वह भ्रह्मरूफ चेतन श्रात्मतत्त्व स्वयं अचेतन जगत्‌ के रूप में परिणत होजाता है। वत्तं- 
मान जगत्‌ की कारण-अवस्था को त्रह्म में अ्रविभक्तरूप से जो जहां-तहां कहा है, वह 
सर्वथा औपचारिक है, ब्रह्म के महत्व का उपपादन करना केवल उसका तात्पय है | 
क्योंकि केवल वही अन्य सबका झ्राघार व नियन्ता है। प्रस्तुत उपनिषद्‌ के अन्त में 
स्पष्ट कहा है-'सर्व तत्‌ प्रज्ञानेत्र प्रज्ञाने प्रतिष्टितं प्रज्ञानेत्रो लोक: प्रज्ञा प्रतिष्ठा प्रन्ञानं 
ब्रह्म! [ऐत० ३॥१॥३] वह सब-जो विश्व और उसका मूलऊपादानतत्त्व है-चेतन 
शत्त्व से नियन्त्रित है, चेतन में प्रतिष्ठित है, लोकसमूह उसी चेतन से नियन्त्रित है, वह 
सबकी प्रतिष्ठा है, सबका आधार है, वह चेतनतत्त्व ब्रह्म है । इसप्रकार इन वाकयों का 
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समन्वय-सामज्जस्य उसी अवस्था में संभव है, जब यहां 'झ्ात्मा' पद को ब्रह्मपरक माना 
जाता है। 

उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में कतिपय ऐसे चिह्नों का निर्देश है, जिनसे यहां 'ग्रात्मा' 
पद का प्रयोग जीवात्मा के लिये प्रतीत होता है । आपातत: भले ही उनसे ऐसा प्रतीत 
हों, पर वास्तविकता ऐसी नहीं है। प्रथम वाक्‍यों के उक्त व्यास्यान से यह स्पष्ट है। 
जीवात्मा के चिह्न का जो प्रसंग [ऐत० १३।११-१२] प्रथम कहा, वह युक्त नहीं । 
जीवात्मा कभी देह में अपने संकल्पपूर्वक प्रवेश नहीं करता, वह कर्मानुसार ईइबरीय 
व्यवस्था से नियन्त्रित हुआ देह में आता है । परस्तु यहां स्वतन्त्रता से संकल्पपूर्वक देंह में 
आने का निर्देश है-/स ईक्षत कथ्थ॑ न्विदं मदुऋते स्यादिति । स॑ ईक्षत कतरेण प्रपच्चा इति' 
[ऐत« १॥३।११] उसने ईक्षण किया, संकल्प किया-यह मेरे बिना कंसे रहे ? मैं किस 
मार्ग से प्राप्त होऊं, वहां पहुंचूं ? यह संकल्पपूर्वक प्रवेश का कथन किसी स्वाधीन के 
विषय में संभव होसकता है, कर्मानुसार परमेश्वर की व्यवस्था के अ्रधीन देह में प्राप्त 
होने वाले जीवात्मा के विषय में नहीं। यह परबह्मा का प्रवेश औऔपचारिकरूप से कहा 
है। वस्तुतः सवंत्र व्याप्त परब्रह्म सदा सब जगह विद्यमान है | जीवात्मा जब देह में 
प्रवेज् पाता है, तब उसके अन्‍्तर्यामीरूप से विद्यमान परब्रह्म झरीर में अनुप्रविष्ट जैसा 
वर्णन कर दिया गया है। ब्रह्मरन्भ्न मार्ग का जो निर्देश है, वह ब्रह्म के साक्षात्कार की 
ओर संकेत करता है। मल्तिष्कगत 'हृदय' भ्रात्मा का निवास है, इसका अनेकत्र 
उपपादन किया जाचुका है । जीवात्मा को ब्रह्म का साक्षात्कार उसी प्रदेश में होता है । 
इसी भावना से संकेत किया गया, मानों परब्रह्म उस मार्ग [बहारन्ध्र ] से देह में प्राप्त 
होता है | वस्तृत: उसकी प्राप्ति का अवकाश वही है। इस छप में यह प्रवेश का निर्दश 
स्वथा औपचारिक है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।३।२] में भी परब्रह्म के ऐसे अनुप्रवेश 
का उल्लेख है | इसप्रकार जगत्‌ के स्रष्टारूप में कहा गया 'श्रात्मा' जीवात्मा नहीं हो- 
सकता, यह स्पष्ट होता है। 

आगे आत्मा के स्थान और जन्म आदि का उल्लेख जो जीवात्मा के चिह्तुरूप 
में निर्दिष्ट किया गया, वह ठीक है । देह में स्थानविशेष जीवात्मा का निवास है, जाग्रत 
आदि अवस्था तथा जन्म आदि का व्यवहार जीवात्मा में होता है, इन सबका परब्रह्म के 
साथ कोई सम्बन्ध नहीं; पर इतने मात्र से यह निवचय नहीं होता, कि उपनिषद्‌ के 
प्रारम्भिक वाक्‍ों में प्रयुक्त 'भात्म।' पद जीवात्मा के लिये हैं। उक्त प्रसंग में जीवात्म- 
सम्बन्धी ऐसा वर्णन बह्मास्वरूप का बोध कराने के लिये किया गया है। जगत्‌ का स्ष्टा 
केवल ब्रह्मा है, यह प्रथम स्पष्ट किया गया । समस्त जगत्‌ की रचना होजाने पर कर्मा- 
नुसार जीवात्मा देहादिबन्धन में भोग तथा अपवर्ग्राप्ति के प्रयास के लिये आ्राता है ॥ 
कर्मफल भोगते हुए वह यम-नियम झ्रादि का पालन, समाधिसिद्धि तथा बरह्मोपासना 
ग्रादि के द्वारा मोक्षप्राप्ति के लिये प्रयल्त करता है। जीवात्मा की संसारदझ्षा में जाग्रत 
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आदि अवस्थाओं , देह के प्रहुण और त्यागरूप जन्म-मरण तथा देह में निवास के स्थान 
आादि का वर्णन इस निमित्त से हुआ है, कि जन्म-मरण के चक्र की यथार्ता को समझ 
कर वेराग्य को भावना जागृत हो, तथा मोक्षप्राप्ति के प्रयत्नों की शोर भुकाव होसके । 
जगत्‌ के ख्रष्टा एवं मोक्ष की प्राप्ति के लिये उसकी उपासना का विधान होने से ब्रह्म- 
स्वछप का उपपादन यहां अभीष्ट है। निमित्तवश जीवात्मा का मध्य में वर्णन किये जाने 
से यह परिणाम नहीं निकाला जासकता, कि उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में जगत्पष्टाहूप से 
आत्मा का जो उल्लेख हुश्रा है, वहां 'प्रात्मा' पद जीवात्मा का बोध कराता है। 

इसके अनन्तर प्रइनोत्तर का जो निर्देश किया गया, वहां जीवात्मा से भिन्न बहा- 
स्वरूप का स्पष्ट उपपादन है । वहां कहा-'को5्यरमात्मेति वशमुपास्महें' [ऐल० ३११] 
वह आत्मा कौन है, जिसकी हम उपासना करते हैं ? इस प्रश्त से इतना निश्चित हो- 
जाता है, कि उपास्य आत्मा एक है और उसके उपासक अस्य हैं। भागे पुत्र. प्रदन है- 
कत्तरः स आत्मा ग्ेन बा पश्यति येन वा श्ृणोत्ति येन वा गन्जानाजिश्नतिः [ऐत७ 
३॥१॥१] आदि | वह कौनसा आत्मा है, जिसके निमित्त से यह जींवात्मा देखता सुनता 
सूंघता है / यहां भी उस भ्रयोजक आात्मा का इस देखने सुनने सूंघनेवाले जीवात्मा से 
भेद स्पष्ट है। आगे इन प्रशनों का उत्तर है, देखने सुननेब्राला जीवात्मा वताया-यदे- 
तंबू हृदयं मनस्चेतत्‌' [ऐत० ३।१॥२] यह जो हृदय में निवास करता तथा मन आदि 
इन्द्रियों के सहित है, वह जीवात्मा है। जो संज़ान, आज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान आदि अनेक 
नामों से पुकारा जाता है, वह जगत्‌ का ख्रष्टा आत्मा है। ब्रह्मा इन्द्र प्रजापति आदि 
उसीके नाम हैं,' बह समस्त लोक-लोकान्तरों का नेता है; उसी के नियन्त्रण में समस्त 
विश्व संचालित है [ऐत० ३॥१।२-३] । उपन्म के समान उपतिषद्‌ के इस अन्तिम 
उपसंहार भाष से भी यह निश्चय होता है, कि वह हमारा उपास्य व जगत्स्रष्टा 'श्रात्मा' 
परख्रह्म हैं, अन्य कोई नही 

जीवात्मा उसीके अनुग्रह से देखने सुनने आ्रादि के इच्दियादि साधनों को प्राप्त 
करता है, यह अन्य दंचनों से भी स्पष्ट होता है। 'थ्रेन वा पद्यति ग्रेन बा श्ृणोत्ति! 
[ऐठ० ३।१।१ | इत्यादि कथन उसी के अनुसार है । केन उपतिषद्‌ [१६ ] में कहा- 
'बच्चक्षुपा न पच्यति येन चक्षूपि पश्यति । तद्देव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदे यदिदमुपासते' जो 
नेत्रद्वारा नहीं देखता, जिसके अनुग्रह व ऐश्वर्य से नेत्रों को देखा जाता है, उसी को तू 
ब्रह्म जान, वह बह नहीं है जो यह उपासना करता है। फिर कहा-'बब्छोत्रेण न 
श्रृणोति बेन श्रोतमिद श्ुतम्‌। तदेव ब्रह्म त्व॑ विद्धि नेदं यदिदमुपासत्े' [केन० १७] 
जो थ्ोन्नद्ारा नहीं सुनता, जिसके अनुप्रह से यह श्रोत्र रुना जांता है, उसी को सू ब्रह्म 
जान; यह ब्रह्म नहीं है. जो उपासना करता है। इसीप्रकार कठ डपनिषद्‌ [२।१॥३] 
में कहा-'ैन रूप रुख गन्‍्ध शब्दान्‌ स्पदाशिच मेंथुनान्‌ । एतेनैव दिजानाति किमत्र परिं- 
शिण्यतें, एल तत' जिस इसके अनुग्रह से जीवात्मा रूप रस आदि का अनुभव करता 
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है, कुछ भी ऐसा शोष नहीं रह जाता, जो उससे प्राप्त न होता हो, वही यह ब्रह्म है। 

इस सब विवेचन से स्पष्ट होता है, कि जीवात्माओों के भोगाषवर्ग के लिये 
जगत्‌ का स्रष्टा परब्रह्म उपास्य है | ऐतरेय उपनिषद्‌ में उसीका 'प्रात्मा' पद से उल्लेख 
हुआ है, जीवात्मा का यह वर्णन नहीं है। इसी कारण उपनिषद्‌ में प्रतिपादित भर्थ का 
निगमन करते हुए श्रन्त में कहा है-'स एतेन प्रज्ञेनात्मनाउस्माल्लोकादुत्कम्यामुष्मिन्‌ 
स्वर्गे लोके सर्वाने कामानाप्त्वाउम्रृत: समभवत्‌' [ऐत० ३॥१/४] वह उपात्तक जीवात्मा 
इस देह छे उत्क्मण कर इस उपनिषत्‌ प्रतिपाच प्रज्ञ प्रात्मा-परसात्मा के साथ प्रानन्दमय 
अवस्था में सब्र कामनाओं को प्राप्त कर मुक्त हो जाता है। 

ऐतरेय उपनिषद्‌ के अतिरिक्त बृहृदारष्यक उपनिषद्‌ के मैत्रेयि-याज्ञवस्कम संवाद 
में भी 'प्रात्मा' पद से परब्रह्म परमात्मा का वर्णन है। याज्ञवल्वय ने 'न वा श्ररे पत्वु: 
कामाय पति: प्रियो भवति' यहां से आरस्भ कर श्रागे कहा-'त वा भरे सर्वस्य कामाय 
सर्व प्रियं भवति, आत्मनस्तु कामाय सर्व प्रियं भवति; आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रोतब्यों 
मन्तव्यो निदिध्यासितव्यः; मैत्रेंयि ! झ्रात्मनों वा भरे दर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेनेद 


सर्व विदितम्‌' [बु० ४|५॥६] । यह प्रारम्भ में कहा गया है, कि आत्मा' पद का प्रयोग 
जीवात्मा व परमात्मा दोनों के लिये होता है। यहां जितने वावय आत्मा की कामना- 
पूत्ति के लिये पदार्थों को प्रिय बताने वाले कहें हैं, उन्त सब में 'श्रात्मा' पद का प्रयोग 
जीवात्मा के लिये माना जासकता है ; क्योंकि किसी वस्तु का प्रिय अथवा अप्रिस लगना 
और प्रिय की कामता होना केबल जीवात्मा में संभव है । पर इस अवस्था से जीवात्मा 


का उद्धार करने के लिये जिस 'भ्रात्मा' को उपासितव्य एवं साक्षात्कत्तन्य कहा है- 
“आत्मा बा भरे द्रष्टव्यो'*-निदिध्यासितव्य:' बह 'ग्रात्मा' निड्चित परमात्मा है। उसकी 
उपासना और उसका साक्षात्कार जीवात्मा के मोक्ष का परम साधन है । उसके 
साक्षात्कार होजाने पर सब ज्ञात हो जाता है, क्योंकि उस अ्रवस्था में फिर किसी के 
जातते की अपेक्षा नहीं रहती | जीवात्मा का परम लक्ष्य बही है, वह मिलजाने पर फिर 
और क्या जानना ? 

बह विज्व का नियन्ता होने से सबका परमकारण है। उससे अतिरिक्त किसी 
को ब्रह्मा समझते की इसी प्रसंग [वृ० ४॥५।७] में निन्‍दा की गई है-जों उपास्य 
द्रष्टब्य उस आत्मा से अतिरिक्त किसी तत्त्व को परक्नह्म समभता है, उस अगथायंदर्शी 
को ब्राह्मण श्रादि समाज दूर हटा देता है। यह समस्त विश्व उसी आत्मा के अन्तगंत 
रहता है; उससे बाहर किसी का अह्तित्व नहीं है। इसी भाव से आगे कहा-इदं सर्वे 
यदयमात्मा' [बु० ४॥५।७ | जो यह सब है, यह भात्मा है । इस सबका अस्तित्व 'ग्रात्मा' 
[पूर्वोक्त उपास्य परबह्म परमात्मा | के विना असंभव है । यह सब जगत्‌ उसीपर 
आधारित है, इसीकारण इस सबको 'म्रात्मा' कहा | देवदत्त ही कुल है, ऐसा कथन प्रकट 
करता है, कि देवदत्त कुल का आश्रय है। ऐसा ही तात्पयं उपनिषद्‌ का है । तर्वर दृश्य 
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जड़ जगत्‌ को सीधा परब्रह्म का रूप सममना या मानना निश्चित अयथार्थदशिता है। 
उपनिषद्‌ के ऐसे कथनों के आधार पर जगत्‌ और ब्रह्म की एकता का कथन सर्वधा 
भ्रश्रामाणिक है । फलत: बृह॒दारण्यक के आत्मा वा भरे द्रष्टव्य:' [४॥५।६] इत्यादि 
सन्दर्भ में 'आत्मा' पद ब्रह्म के लिये प्रयुक्त हुआ है, यह निश्चित होता है; क्योंकि यहां 
वाक्‍यों का अन्वय-सामज्जस्य यही अर्थ मानने पर संभव है । उपास्य एवं द्रष्टव्य के 
रूप में उस्ती को मानना शास्त्रसिद्ध है। नामछूप समस्त जगदहैविस्तार का वही स्न॒ष्टा व 
नियन्ता है। 

यहां भ्राशंका कौजासकती है, कि बुहदारण्यक के एक ही प्रसंग [४।५॥६-७ | 
में 'आ्ात्मा' पद का अनेकत्र प्रयोग हुआ है, वहां कतिपय स्थलों में “झात्मा' का अर्थ 
जीवात्मा और कुछ में परमात्मा मानकर अधंजरतीयन्याय का भ्रनुसरण किया है, यह 
युक्त नहीं । समस्त असंग में इस पद का कोई एक श्रर्थ माना जाना चाहिये। वस्तुतः 
ऐसी आशंका का यहां अवकाश नहीं है, कोई एक पद जो अनेक अर्थों का वाचक है, 
उसका प्रयोग कहां किस अर्थ में हुआ है, इसका नियाभक प्रकरण एवं अनुषंगी वर्णन 
होता है। मेत्रेग्रि-याज्ञवल्क्यसंवाद में जहां प्रिय-अप्रियनिर्दश के साथ 'आत्मा' पद 
का प्रयोग है, वहां सशरीर जीवात्म। का अर्थ समझना युक्त है। 'अत्मनस्तु कामाय पतिः 
प्रियो भवति” इसका यह अ्र्थ कदापि संभव नहीं होसकता, कि ब्रह्म की कामना के लिये 
पति प्यारा होता है| स्पष्ट है, कि इसप्रकार के सन्दर्भों में आत्मा” पद का अर्थ जीवात्मा 
है। मंत्रेयी श्रमृतपदप्राप्ति की आशा से उपास्य एवं ज्ञेय तत्त्व के विषय में पूछना 
श्राहती है । याज्ञवल्क्य ने इसका उत्तर आत्मा वा भ्ररे द्रष्टव्य:' इत्यादि सन्दर्भ से दिया । 
यहां 'प्रात्मा' पद परमात्मा का वाचक है। उपक्तमसन्दर्भ से जीवात्मा की सांसारिक 
सश्वरीर परिस्थिति बतलाकर उसकी अमृतग्राप्ति के लिये जिस 'भात्मा' के साक्षात्कार 
का उपदेश किया, वह परमात्मा संभव है । उसीको श्रागे सबका आधार, सबका निय- 
त्ता, वेद-जगदात्मक समस्त नाम-रूप का सष्टा बताया है । यह उपनिषत्कार की रचना 
का सौन्दर्य है, जो प्रकरण में सर्वत्र एक पद के प्रयोग से दोनों अर्थों का निर्देश कर दिया 
है । वहां का वर्णन स्वतः अर्थविदोष का नियामक है । इसमें अनौचित्य कुछ नहीं ॥१६॥ 

गतसूत्र द्वारा ऐतरेय उपनिषद्‌ के 'झात्मा' परदष्रयोग की ब्रह्मपरता का निडचय 
किया । उस प्रसंग में भ्रात्म-पदार्थ के रूप से कतिपय जीवलिज्लों का निर्देश कर उसका 
आवसान्वस के आधार पर समाघान किया है। उस विषय में सूच्रकार कतिपय भ्रन्य 
श्रात्षार्यों के विचार यथाज्म भ्रस्तुत करता है-- 


प्रतिज्ञासिद्ेलिज्धमाइमरथ्यः ॥२०॥॥ 


[प्रतिज्ञासिद्धे:] प्रतिज्ञासिद्धि का [लिज्म ] चिह्न है [भ्राइमरथ्य;] आदमरथ्य 
कहता है। झाइमरशथ्य श्राचार्य का विचार है, कि उस प्रसंग में जीवविषयक कथन 
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भ्रतिज्ञासिद्धि का चिह्न है। 

ऐतरेय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग में जीवात्मा का लिज्जु बताया-'स ईक्षत कतरेण 
प्रपच्या इंति' [१।३।११] जगंद्रचना होजाने पर देह में प्रवेश के लिये आत्मा ने ईक्षण 
किया, किस मार्ग से अन्दर पहुंचूं ? गतसून्र की व्याख्या में सूजकार के आशय के पनु- 
सार इसका समाधान किया, कि जीवात्मा का दारी रप्रवेश स्वतन्त्रता से ईक्षणपूर्वक 
नहीं होता, वह जीवों के कर्मानुरूप परख्रद्मा की व्यवस्था के अतुसार होता है ! यह 
परमात्मा का औपचारिक प्रवेश उसकी व्यवस्थानुसार जीवात्प-प्रवेश का द्योतक 
इसलिये यहां झरीरान्त:प्रवेश को जीवात्मा का लिजग मानने की आवश्यकता नहीं । 

इस विषय में आचार्य आश्मरध्य का विचार है, कि ऐतरेय उपनिषद्‌ के प्रथम 
वाक्य में यह प्रतिज्ञा की गई है, कि स्ग॑ से पहले प्रलयकाल में एक 'आत्मा' ही था- 
आत्मा वा इदमेक एवाग्र झआसीत्‌' | यह श्रात्मा' परमात्मा है। उस समय केवल इत्तका 
होना इसी कारण कहा गया है, कि तब अन्य कुछ भी जीवन्त-जागृत न था, केव्श एक 
आत्मा' [परमात्मा] ऐसा था । यदि ईक्षणपूर्वक शरीर में प्रवेश जीवात्मा का कहा 
जाता, तो इसका यह अभिप्नाय होंता, कि प्रलयकल में जीवात्मा भी ऐसी अवस्था में 
था, जैसी में परमात्मा । तब यह प्रतिज्ञा असिद्ध होजाती, कि प्रलयकाल में एक ही आत्मा 
था। इसलिये शरीर में प्रवेश का कथन प्रतिज्ञासिद्धि का चिह्न है, ऐसा सममला 
चाहिये । इसे जीवात्मा का लिज़ कहना उपयुक्त न होगा । 

सूत्रकांर और आचार्य आइमरथ्य दोनों शरीरप्रवेशकथन को जीवात्मा का लिंग 
नहीं मानते | सूत्रकार औपचारिक ईश्वरप्रवेशनिर्देश से ईश्वराधीन जीव का प्रवेश 
कहता हैं; आ्राइमरथ्य प्रलय में एकमात्र आत्मा के कथनरूप प्रतिज्ञा की सिद्धि का इसे 
लिंग मानता है, जीवात्मा का नहीं । सर्मादिकाल में स्वतन्त्रता से जीदात्मा का देह में 
अवेश कहें जाने का मह परिणाम निकलता, कि प्रलयकाल में एकमात्र अ्रात्मा के ग्रस्ति- 
त्व का कथन ग्रसिद्ध होजाता, जो ग्रात्मा जगत्‌ का ख्रप्टा माना गया है । देह में ईइवर- 
अवेश का कथन इस वात का चिह्न है, कि सर्ग के पहले सक्रिय प्रस्तित्व एकमात्र 
आत्मा का था, जो परब्रह्म परमात्मा है। उपतिषद्‌ के आरम्भ में उसीको प्रतिज्ञारूप से 
निदिष्ट किया गया है। इसप्रकार आचार्य आश्मरथ्य के विचार से यह देहप्रः 
प्रतिज्ञासिद्धि का लिंग है, इसे जीवात्मा का लिंग नहीं मानना चाहिये ॥२०॥॥ 


कथ्त 


उक्त बिषय में सूतरकार अन्य आचार्य का विचार शस्तुत करता है--- 


उत्करमिष्यत एवम्मावादित्यौडुलोमि: ॥२१॥। 
[उत्कमिष्पतः | उत्करमण करनेवाले का [एबंभाबात्‌ ] ऐसा होने से [इति] यह 
[ओऔडुलोमि:] औदुलोमि (कहता है) । आचार्य औड्लोमि का कहना हैं, कि देह से 
उत्कमण करने वाले जीवात्मा का ऐसा हैं, देहप्रवेश में 
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बैसा ही कथन करदिया गया है। 

प्रलय अवस्था में जीवात्मा देहादि से रहित ग्रन्य समस्त क्रियाओं से हीन सुप्त 
जैसा पड़ा रहता है। उस दक्षा में ब्रह्म उसका आश्रय अ्रवस्थान रहता है । मोक्ष श्रवस्था 
में भी जीवात्मा देह छोड़कर ब्रह्म में आश्रित रहता ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है। 
मुण्डक उपनिषद्‌ [३।२।] में कहा-यथा नद्य: स्थन्दमाना: समुद्रेज्स्तं गच्छान्ति 
नामरूपे विहाय । तथा विढान्‌ नामझूपाद विमुक्तः परात्परं प्रुरुषमुपेत्ति दिव्यम्‌' जैसे 
नदियां बहती हुईं अपने बाभरूप को छोड़कर समुद्र में अन्तहित होजाती हैं; ऐसे 
ही ज्ञानी पुरुष नामरूप से छूटकर दिव्य परमपुरुष को प्राप्त होजाता है। समृद्र में 
जाकर नदी का प्रणालीरूप में वहना तथा गंगा श्रादि नाम नहीं रहता, पर वह जल जो 
गंगा नाम-रूप से बहकर वहां पहुंचा है, नष्ठ नहीं होता, यद्यपि समुद्र के लावण्य से वह 
श्रोतप्रोत होजाता है। इसी प्रकार ज्ञानी सांसारिक देहादिरूप तथा देवदत्त आदि नाम से 
छूटकर परब्रह्म को प्राप्त होता है, वह ब्रह्मानन्द से झोतप्रोत रहता है, फिर भी अपने 
अस्तित्व को खो नहीं बैठता । इसी आशय को छान्दोग्य [5१२।३] में प्रकट किया 
है--एप सम्प्रसादोष्स्माच्छरीरातू समुत्थाय पर ज्योतिरुपसम्पद्य स्वेन रूपेणामिनिष्पद्मते' 
यह ब्रह्मजानी इस झरीर से उठकर परमज्योति [ब्रह्म] को प्राप्त होकर अपने रूप से 
अभिनिष्पन्न [सिद्ध ] रहता है। 

प्रलय अथवा मोक्ष में जीवात्मा की यहू स्थिति ब्रह्माघीन रहती है। देह से 
उत्क्रमण करने वाले जीवात्मा का तब ऐसा अवस्थान अथवा स्वरूप रहता है। उसीके 
प्रनुसार देहप्रवेश के समय वर्णन हुआ है । ऐतरेय उपनिषद्‌ [१।३।११] में जो पर- 
मात्मा के देहप्रवेश का कथन हैं, वह परमात्मा की श्रघीनता में जीवात्मा के देहप्रवेश 
का बोध कराता है। कारण यह है, कि देह से उल्कमण करने के अन्तर प्रलयादि दशा 
में जीवात्मा का अवस्थान सर्वात्मिता बद्गाधीन रहता है, इसलिये सर्गादिकाल मैं उसका 
देहप्रवेश उसीरूप में कथन किया गया है। देह में ईइवरप्रवेशक्न का तात्पर्य है- 
ईश्वराघीन जीवात्मा का देह में प्रवेश | जीवात्मा का स्वतन्त्र प्रवेदा नहों कहा गया; 
इसलिमे यह जींवात्मा का लिंग नहीं समझाजाना चाहिये | फलत: उपनिपद्‌ के प्रारम्भ 
[ऐत० ११११] में प्रयुक्त आत्मा" पद के ब्रह्मपरक होने में इस कथन से कोई बाघा 
नहीं आती । यह आचार्य श्रौदुलोमि का विचार है ॥२१॥ 

इस विषय में सूत्रकार ने श्रत्य एक आचार्य का विचार श्रस्तुत किया--- 

अवस्थितेरिति काहशकृत्स्नः ॥ २९॥ 


[अवस्थिते:] अवस्थिति से [इति| यह [काशकृत्स्त:] काशकृत्नन (कहता 
है) | काशकृत्स्न आचाये का विचार है, जीवात्मा के साथ परमात्मा सदा तियतरूप से 
अवस्थित रहता है, इसकारण परमात्मप्रवेशमुख से जीव/त्मा का प्रवेश कहा गया है। 


इरर ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [मूत्र रर 


संसार और मोक्ष प्रत्येक अवस्था में जीवात्मा के सांथ परमात्मा अवस्थित रहता 
कर जीदात्मा का रहना संभव नहीं । संसार अवस्था में जीवात्मा 
सलिये यह अवस्थान अ्ज्ञानसहित हैं। प्रलय श्रवस्था भी 
अवस्था है. दहाँ भी जीवात्मा की अदस्थिति वँसी ही है। मोक्ष में अक्ञान नहीं 
ता, इस विज्ञेपता के रहते भी अवशस्थिति में कोई अन्तर नहीं होता । विशेषता का 
प्रयोजन मौक्ष में बह्मानन्द की अनुभूति का होता है। यह कहना वृक्ति्धक्त नहीं, कि 
प्रलय धरथंवा मोक्ष में जीजात्मा का इ्मा में लय होजाता है, इसलिये सहांवस्थिति का 
आधार ही नहीं रहता | कारण यह है, परमात्मा कें समान जीवात्मा नित्य है। कठो- 
पनिषद्‌ [१२।१८]| में कहद्ा-/न जायतें खियते वा विपक्चित्तायं कुतडिचिन्न बशूव 
कश्चित्‌ । अजो नित्पः झाइवतोअ्यं पूराणों ने हन्यते हम्पमाने शरीरे' यह चेदन आत्मा 
न जन्मता न मरता, न यह किसी कारण का विकार है, भ्रौर न इसका कोई विकार 
होता है| इसलिये यह अ्रज नित्य निरन्तर सदा से वत्तंगान है, शरीर के नष्ट होजाते 
पर इसका नाझ नहीं होता । इसी अर्थ को छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।११३ | में कः 
“जीवापें वाव किलेद खियते न जीवों जियते' जीव से रहित पश्र्थात्‌ जीवात्मा के 


है; परमात्मा 


अज्ञानरहित नहीं होता, 
संसा 


निकल जाने पर यह देह मरा हुआ कहा जाता है. जीवात्मा कभी मस्ता नहीं । यदि 
मोक्ष शादि में जीवात्मा को ब्रह्म में लीन हुआ माना जाय, तो यह जीवात्मा 


का स्वरूप 
में मरना ही हागा । लय का स्थ है को छोड़ कर -हपान्तर की प्राप्ति | जीवात्मा 
विषय में ऐसा मानना दॉस्त्रविद्द्ध है । फलतः जीवात्मा-परमात्मा की सह अबस्थिति 
'निदिचित है । ये दोनों तत्त्व नित्य हैं, आत्मत्व दोनों में समान है। ऐसी झवस्थि ति के कारण 
देह में परमात्मप्रवेशमुख से जीवात्मा के प्रवेश का कथन ऐतरेय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग 
११ | में हुआ है, अतएव बात्मा का लिंग नहीं समभना चाहिये; ऐसा 
न का विचार है । 

बर्थ इस रीति पर भी किया जासकता है । समस्त जगत्‌ परमात्मा के 
ठ्पना किया जाता है | जैसे एक देह में जीवात्मा रहता हैं, ऐसे परमात्मा 
(मीरूप से व्याप्त है, €म्ती व्यावहारिक झ्राधार पर जगत को ब्रह्म 
रूप में कल्पना किया गया है । बहा जैसे अन्य सब पदार्थों में अच्तर्यामीरप से 
ऐस जीवात्मा में भी वह विद्यमान है । ब॒ ह॒ृदारण्यक उपनिषद्‌ | ३।७।२२ | के 
पमी ब्राह्मण में इसका विज्वद वर्णन है। वहां बठाबा-यो विज्ञाने तिप्टन विज्ञाना- 
दन्तरः, य॑ विज्ञान न वेद यरुय दिज्ञानं शरीरम्‌' यहां 'विज्ञान' पद जीवात्ता के लिग्रे 
अयुक्त हुप्ना है, उसे यहां परब्रह्म परमात्मा का शरीर कहा है। प्रसिद्ध बृहदारण्यक 
उपनिंषद्‌ काप्वशात़ा के ब्राह्मण का आ्रारण्यकभाग है। माध्यन्दिन शास्त्र के शतपथ 
ब्राह्मण के आरण्पयकमागान्तर्गत अच्तर्यामी ब्राह्मण में 'डिज्ञान' पद के स्थान पर साप्ट 
“झात्मा' पद का पाठ हैं-'य आत्मनि तिप्य्नू, आत्मः ] यमात्मा न वेद यस्यात्मा 
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शरीरम' [श० ब्रा० १४।६।७।३० ] । यहां आत्मा को ब्रह्म का शरीर कहा है। लोक- 
व्यवहार में जैसे किसी धर में शरीरी के प्रवेश को दारीर के द्वारा प्रस्तुत किया जाता 
है। ऐसे ही ऐतरेय उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग [ १।३११ | में शरी रसदृश्य जीवात्मा द्वारा- 
उममें अन्तर्यामी एप से झरीरी के समान अबस्थित-परबह्मा के शरीरप्रवेश का उपदेश 
है | अ्रभिष्राय यह है, कि शरीर में प्रवेश जीवात्मा का घर्म है। परब्रह्म जीवात्मा में 
प्रत्तर्यामी रूप से अवस्थित रहता है | तब परक्नहा का शरीर में प्रवेशकथन जीवात्म-धर्म 
के द्वारा हुआ है | क्योंकि वास्तविकरूप से ब्रह्म का शरीर में प्रवेश संभव नहीं । यह प्रयोग 
इस श्रथ॑ को श्रभिव्यक्त करता है, कि यह दस्तु पहले यहां वहीं थी अब आई है। इस 
व्यवहार की वास्तविकता अहम में असंभव है | जीवात्मा में बहा की अवस्थिति के कारण 
जीवात्मधर्म से बह के देहभ्रवेश का कथन हुआ है। यह आचार्य काशकृत्स्त का विचार है। 

उक्त विवेचन के अनुसार सभी आचार्य इसप्रकार कहे गये देहपवेश को जीवात्मा 
का लिग नहीं सानते | उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में जगत्ल्प्टारूप से जिस श्रात्मा' का निर्देश 
है. बह परबहा परमात्मा है, यह सभी आचार्यों को समानरूप से स्वीकृत है । आगे उस 
प्रवेश कथन को भी किसी आचार्य ने जीवात्मा का लिग स्वीकार नहीं 
किया | वह वर्णन जीवात्मा का चिह्न नहीं है; और ऐसा मानने से जो प्रारम्भिक आत्मा! 
पद के परब्रद्मापरक होने में बादा की झ्राशंका उपस्थित वी जासकती थी, उसका अवकाश 
नहीं रहता । इसप्रकार देहप्रवेश कथन को जीवात्मा का चिह्न न मानने में सब आचार्यों 
का ऐकमत्य है। विचार विभिन्नता केवल इतने अंश में है, कि देहप्रवेश का कथन जीवात्मा 
का लिंग क्यों नहीं हैं । इस 'क्यों' का उत्तर प्रत्येक आचार्य का भिन्न है। इस कथन के 
जीवलिंग न होने में उन्होंने विभिन्न कारण प्रस्तुत किये हूँ । उनसे मुध्य श्र का पोषण 
हुआ है । किसी एक अर्थ को सिद्ध करने के लिये अनेक कारणों का ्रस्तुत किया जाना 
उम अर्थ की पुष्टि को दृढ़ करता है, उसकी यथार्थता का द्योतक है । 

गत उन्नीस से बाईस तक चार सूत्रों की व्याख्या ऐतरेंय उपतिषद्‌ के प्रथम 
सन्दर्भगत 'आत्मा' पद को लक्ष्यकर प्रस्तुत की गई । यहां पहले सूत्र की व्याख्या में 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४।५॥६ | के 'श्रात्मा वा भरे द्रष्टव्य:' वाक्य को भी इस सूत्र के 
धयरूप से निर्दिष्ट किया गया है | उस प्रसंग के “न वा प्ररे पत्यु.'कामाय पति: प्रियों 
भबति, अ्त्मतस्तु कामाय "पति: श्रियो भवति' [बु० ४५।६] इत्यादि वाक्‍यों में 
'आ्रात्मा' पद जीवात्मा का वाचक है । पति की कामना के लिये पति प्यारा नहीं होता, 
अपनी कामना के लिये पति प्यारा होता है। यहाँ पर “आत्मा' पद का 'अ्पने' अथवा 
'स्व' मे झमिप्राय जीवात्मा का संभव है, कह्म का नहीं | ऐसा नहीं कहा जासकता, कि 
प्रति की कामना के लिये पति प्यारा नहीं होता, ब्रह्म की कामना के लियेष्यारा होंता 
है । ऐसा वाक्य प्रपत्तवावय के समान समझा जायगा। पर जहां द्रष्टब्य एवं उपास्य 
ऋूप से 'आत्मा' का निर्देश हैं-'अ्रात्मा दा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिध्यारि 


झ्र्ढ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र २र 


तब्यः' [बृ० ४॥५॥६] वहां झात्मा' पद परब्रह्म परमात्मा का बोधक है। वाक्यों का 
अन्वय-सामज्जस्य ऐसा श्रर्थ माने जाने पर संभव है। वर्योंकि श्रागे उस आत्मा' के 
जान लेने पर सबके जानलिये जाने का उल्लेख है। ऐसा तत्त्व केवल एक जगत्स्रष्टा 
ब्रह्म है, जिसके जानलेने पर श्रन्य सब विदित होजाता है। जैसे एक शिल्पी का सर्वत्तो- 
भावेन ज्ञान होजाने पर उसका शिल्पविषयक ज्ञान श्राप्त होजाता है, ऐसे ही जगत्खष्टा 
ब्रह्म के जानलेने पर अन्य सव जगदादिक विदित होजाता है। ब्रह्म] के जानलेने पर अन्य 
किसी के जानते की अपेक्षा नहीं रहती । अ्रत: वाक्‍्यों के अन्वय से यहां '्रात्मा' पद 
जअ्रह्मपरक निश्चित होता है । 

इस विषय में आश्मरथ्य आचार्य का विचार है, कि उक्त सन्दर्भ में आत्मा 
पद का प्रयोग त्रह्म के लिये है, ऐसा मानता अतिज्ञासिद्धि का लिज़ है । प्रसंग के प्रारम्भ 
में साजवल्क्य ने मैत्रेपों को कहा-अमृतप्राप्ति की भावना से मैं संन्यस्त होरहा हूं, तुम 
घन-संपत्ति के साथ यहीं रहो । मैत्रेयी ने कहा-क्या मैं इसके द्वारा श्रमृत की प्राप्ति कर 
सकती हूं? याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया-विकत्त-प्राकृत ऐश्वर्य से भ्रमत की आशा नहीं की 
जासकती । मैत्रेयी ने तत्काल कहा-तब इस ऐश्वर्य का मैं क्या करूं ? आप उसी अमृत- 
मार्ग का उपदेश करें। तब याज्ञवल्क्य ने वह कहने की प्रतिज्ञा की-हन्त तहि मवत्येत॒द्‌ 
व्याख्यास्थामि' [बू० ४॥५।२-४ |] । आगे 'आत्पा वा श्ररे द्रष्टव्य:' उपदेश कर उस 
प्रतिज्ञा को दुहराया-उस आत्मा के जानलेने-साक्षात्‌ करलेने पर यह सब विदित हो- 
जाता है। यह अमृत का मार्ग है। इसप्रकार 'आत्मा वा भरे द्रष्टव्य:' सन्दर्भ में 'आात्मा' 
पद का परमात्मा परबह्दा अर्थ उक्त प्रतिज्ञा की सिद्धि का लिंग है। याज्ञवल्कय की 
अमृतमार्भोपदेश की प्रतिज्ञा उसी स्थिति में सिद्ध हों सकती है, जब उक्त सन्दर्भ में 
आत्मा पद का भ्रथ॑ परमात्मा माना जाता है | जीवात्मा एवं प्रकृति के ज्ञान का क्षेत्र 
सीमित रहता है; उनके ज्ञान से सबका ज्ञान संभव नहीं । इस भ्र्थ के अनुसार सूत्र में 
“अतिज्ञासिद्धें पद पष्ठी विभक्ति का रूप समझना चाहिये । 

आचार्य औदुलोमि का इस विषय में विचार है, कि यह प्रसंग जीवात्मविषयक 
है, पहले संसारी जीवात्मा का वर्णन है । आगे 'श्रात्मा वा अरे द्रष्टव्य:' में 'आ्रात्मा पद 
जीवात्मा की उस अवस्था को कहता है, जब ब्रह्मज्ञान होजाने गर जीवात्मा देह से 
उत्क्रमण कर ब्रह्माभाव को प्राप्त होजाव। है, अर्थात्‌ ब्रह्मानन्द की अनुभूति में लीन होता 
है | बह जीवात्मा की मोक्ष अनस्था है। उसको द्रष्टव्य व उपास्य कहने का यह अभिपष्राय 
है, कि अ्रम्त प्राप्ति की भावना से उस अवस्था को प्राप्त करने के लिये प्रत्येक जीवात्पा 
को प्रथास करना चाहिये । मेजेयी की अमृतप्राष्ति के प्रति आशा अथवा अमृत होने 
की भावना इस व्याख्या के झनुसार सफल व संगत कही जासकती है। मोक्ष में ब्रह्मा- 
नन्द की अनुभूति ही जीवात्मा का अमृत होना है। वैसे तो साधारणतया जीवात्मा सदा 
अनृत है--अम रणधर्मा है । इस अवस्था की प्राप्ति के प्रयास में ब्रह्म की उपासना व 
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उसका साक्षात्कार अन्तर्भुक्त है । याज्ञवल्क्य ने मैत्रेयी के लिये जीवात्मा के अमृतस्वरूप 
को उक्त सन्दर्भदारा स्पष्ट किया हैं। फलतः 'पत्मा वा परे द्रष्टव्य:' सन्दर्भ में 'प्रात्मा' 
पद मुक्त जीवात्मा-परक साने जाने पर भी ब्रह्म के उपास्य एवं साक्षात्करणीय होने में 
कोई बाघा नहीं आती । 

इसी प्रसंग में आगे [बृ० ४।५॥१२-१३] 'आत्मा” को सबका आधार तथा 
उस सबसे भ्रतिरिक्त होते हुए उस सब में अन्तहित प्र्थात्‌ अन्तर्यामीरूप से व्याप्त बताया 
है। इसश्रकार समस्त विश्व का ग्रवस्थान ग्रात्मा के ग्राश्य से होना निश्चित होता है। 
उस 'प्रात्मा' में विदवसात्र की अवस्थिति से यह स्पष्ट होता है, कि यहां 'आत्मा' पद 
का प्रयोग परब्रह्म के लिये माना जाना चाहिये । उसीको पहले 'आत्मा वा भरें द्रष्टव्यः/ 
[बु० ४१६ ] इत्यादि सन्दर्भद्वारा उपास्य एवं साक्षात्तरणीय कहा है।, यह 
क्राशकृत्स्त आचार्य का विचार हैं। आहमरथ्य और काश्रकृत्सन के विचारों का इस 
लक्ष्य प्रदेश के आधार पर परिणाम समान है, उस परिणाम पर पहुँचने के प्रकार में 
थोड़ा अन्तर है । यदि उसे एक दुसरे का सहयोगी मानें, तों वह अन्तर भी अन्तहित 
होजाता है, दोनों भ्रकारों से अभीष्ट अर्थ की पुष्टि होती है। भ्रीडुलोमि आचार्य पू्वे 
प्रसंग के झाधार पर आत्मा वा झरे द्रष्टव्य:' [बु० ४५।६] सन्दर्भ में 'भ्ात्मा' पद 
का जीवात्मा प्र्थ कहकर भी उसे 'मुक्त जीवात्थ।' मानता है, और उसके अनसार इसे 
प्रद्म के उपास्य एवं साक्षात्करणीय होने का निर्देश व संकेत सममता है । 

अ्राचायें शंकर ने संसारी जीवात्मा और भ्रसंसारी क्रह्मा दोनों के लिये उक्त 
प्रकरण में 'श्रात्मा' पद का प्रयोग होने से इन दोनों की एकता को प्रकरण के आधार 
पर प्रकट करने का प्रयास किया है | वस्त्‌ तः ऐसा माने जाने पर इन दोनों के उपास्य- 
उपासकभाव तथा साक्षात्कर्त्तव्य-कत्तू भाव को टुकरा देना होगा | 'ग्रात्मा वा झरे 
द्रष्टव्यः' सन्दर्भ में उस अ[त्म।' की व्यता का कंधन औपचारिक 
नहीं है। इसकी वास्तविकता में दोनों को एक कहना ग्रशास्त्रीय होगा। फिर यदि ये 
दोनों एक हैं, तो मंत्रेमी की अमतप्राप्ति की ग्राक्षा के उल्लास और याजवल्कयद्ारा 
उसके उपायवर्णनों का क्या मूल्य होगा ? यथार्थ में यह एक सर्वेधा अशास्त्रीय विचार 
है, कि जगत्प्ष्टा ब्रह्म माया [जगदुप|दान, प्रकृति] से अभिभूत होकर जीवात्मा के 
रूप में उपस्थित होता है । ऐसे कथन कौ प्रुष्टि के लिये छान्दोग्य उपनिगद्‌ [६।३।२-३] 
के जिस सन्दर्भ को अस्तुत किया जाता है, वह उक्त कथन से विपरीत पर्थ को ही अभि- 
व्यक्त करता है । इसका विवेचन प्रथम | १।१।४ सूच पर | कर दिया गय। है। 

कतिपय आधुनिक व्याख्याकारों ने इन चार सूत्रों [१६-२२] का लक्ष्य प्रदेदा 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ के रक्त सन्दर्भ [४।५।६ | को नहीं माना । उतका कहना है, इन 
मतों में प्रकरणागत प्रसंग 'जगत्स्रष्टा ब्रह्म' का है । अतः ऐतरेय उपनिषद्‌ [१११] 
का सन्दर्भ इनका लक्ष्यप्रदेश होना चाहिये । वस्ततः जगत्त्नष्ता बहा के साश 
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उसके उपास्य एवं साक्षात्करणीय रू: रूप का विवेचन किया जाय, तो इसमें कोई हा 
नहीं है। वैसे बृहदारण्यक के असंग में भी ब्रह्म के जगरखप्ट्ृत्व की भावनाओं का सबेत 
है। ज्सके जगल्ख्ष्ट्भाव तथा उपास्यभाव के विवेचन में कोई विरोध नहीं हैं 


शास्त्र के आस्स्भ में 'जन्माइस्य यतः, झास्द्योनित्वात' [वे० सु० ११२-३| 
सूत्रों से जो ब्रह्म का लक्षण प्रस्तुत किया, उसकी उपपत्ति के लिये कतिपय कारणपरक 
सम्दिग्ध उपनिषद्‌ सन्दर्भों के विधय में अब तक विचार किया गया। इसमें 
विचारणीय शेष है, कि बहा प्रकृति-परिणामद्वारा बिडव के जन्मादि का कारण है, अथवा 
प्रकृति के बिना स्वत: केवल ब्रह्म ? यदि प्रकृति-सहयोग के विना ब्रह्म स्वत: जगद्गुप मे 
प्रकट होता है, तो उसमें परिणामित्व आदि दोषों की प्राप्ति होगी; इसलिये सूत्रकार 
शास्त्रीय आधारों पर यह निर्धारित करता है, कि परबरहा प्रकरृति-उपादान से इस जगत्‌ 
का निर्माण करता है--+ 


प्रकृतिइच प्रतिज्ञादृष्टान्तानु परोधात्‌ ॥२३॥ 

[प्रकृति:] प्रकृति [न] और (जगत्कारण है) [प्रतिज्ञादृष्टाल्तानुपरोधात ] 
अतिज्ञा और दृष्टान्त का बाघ न होने से । प्रतिज्ञा और दुष्टान्त इस श्त्त के अनुकूल 
हैं, इसलिये यह निश्चय होता है, कि अ्रकृति भी जगत्‌ का कारण है। 

कठ उपनिषद्‌ [ २।शाए८] में बतोया-'य एप सुप्तेष जार्मात्ति काम काम पुरुषों 
नि्मिमाण: । तदेव शुक्र तदुबहा तदेवामतमुच्यते । तस्मिल्लोकाः श्लिता: सर्वे त॥, ल्ल्येति 
करचंत, एतंढ्वे तत्‌' जो यह चेतन गोततों हुओं में जागता है, संकल्प के अनुसार जरूत का 
निर्माण करता है, वही सर्वशक्तिमान्‌ है, वह ब्रह्म है, वही भ्रमत कहा जातः है.। सब 
लोक-लोकान्तर उसमें आ्रश्नित हैं, कोई भी उसे लांघकर उसये बाहर टहरा हुआ नहीं 
है; यही वह गुह्य सनातन बह्म है। 

इस सन्दे्भद्वारा सोगरे हुओं में जागने वाला, जगल्क्षष्टा सर्वेश्ञक्तिमान्‌ अमृत बहा 
बताया गया है । प्रथम वावय से स्पष्ट होता है, कि जागने वाला सोये हुआ से ग्रतिरिक्त 
तस्त्र है। तभी उन तत्त्वों के सोये हुए होने पर जागने बाले को ब्रह्म ऋद्दना उपछुक्त 
होसकता है ! यह सुप्त तत्त्व प्रकृति श्रौर जीवात्मा हैं। प्रसय अवस्था में इनका सुप्त 
रहना स्पष्ट है । तब यह दृश्यगान प्राकृतिक चहल-पहल कुछ नहीं रहती, जीवात्मा 
निरेष्ट पड़े रहते हैं । स्गंदज्ा में भी प्रकृति एवं प्राकृ होने के छप में 
सुप्त माना जासकता है; जीवात्मा सद्यपि चेतन हैं, सर्गकाल में स्चेष्ट हैं, फिर भी 
श्रज्ञान अवस्था में रहने के कारण सुप्त कहे जासकते हैं। सोना जागना यद्यपि चेतन 
नैमित्तिक व्यापार है, पर विशिष्ट भावनाओं के आाबार पर इन पदों का उक्त रूप में 
व्यवह्वार हुआ है । ब्रा को जागता और अन्य तस्‍्वों को सोता बताये जाने कौ भावना 
अस्तुत सम्दर्भ में प्रकट होती है । प्रलय काल की ऐसी स्थिति का वर्णन ऋग्वेद को एक 


जगतू को जः 


का 
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ऋचा [१०।१२६।२] में हुआ है-- 
न सृत्युरासोदशृत न तहि न राज्या अद्ध भ्रासीत प्रकेतः । 
आनौदवातं स्वधया तदेक॑ तस्भाद्धान्यन्त परः किठ्चनातत ॥ 

उस समय जन्म-मरण कुछ नहीं रहता, रात और दिन का चिक्लु कोई नहीं 
रहता । प्रकृति के साथ केवल एक निर्दोष तत्त्व जागता हुआ रहता है, उससे उत्कृष्ट 
कोई श्रन्य तत्त्व नहीं | यह ब्रह्म का जागरण सदा सब अवस्थाओं में एक समान है। इसी 
भाव को कठ उपनिषद्‌ के प्रस्तुत सन्दर्भ में प्रकट किया है। यहां संकल्पपुर्वक जगत्‌- 
निर्माण का निर्देश हैं, और उस समस्त निर्मित जगत्‌ का आश्रय निर्माता को बताया है। 
निर्माताहारा यह संकल्पपूर्वेक निर्माण प्रकृति-उपादान को स्वीकार किय्रे दिना उपपन्न 
नहीं होसकता । जमन्निर्माता ब्रह्म का संकल्प नित्यशञानरूप है। ज्ञान सदा निश्चितरूप 
से किसी विषय की अ्रपेक्षा रखता है । उस संकल्परूप जोन का विषय बह प्रक्ृतितत्त्व है. 
जिसे निर्माता जगत्‌ के रूप में परिंणत करता है। 

अह्म के जगन्निम णिजिप्यक संकल्प को अनेकत्र उपनियदों में अभिव्यक्त करने 
का प्रयास किया गया है-'सो5कामयत बहु स्यां श्रजायेय' [तं० २६] 'तर्देक्षत बहू स्यां 
प्रजायेय' [छा० ६।२।३] उसने संकल्प किया, बहुत होऊं, प्रजाओं को उत्पत्न कह | 
इत्यादि वाक्‍्यों से स्पष्ट है, कि सर्ग से पूर्व केवल ब्रह्म जागता रहता है, वह रुप्त प्रकृति 
को प्रेरित कर जगद्गूप में परिणत करता है, जीवात्मा देहादि के साथ स्चेप्ट होने लगते 
हैं। इस अर्थ का निर्देश कर कठ उपनिषद्‌ के सन्दर्भ [२!२!८] में अन्तिम 
एतदें तत्‌' यही वह ब्रह्म है; जिसको 
“हुल्त त इदं प्रवक्ष्यामि शुहा ब्रह्म सनातनम्‌' |कठ० २॥२॥६ ]। उसी 
सनातन ब्रह्म के विषय में 'य एप सुप्तेप जागत्ति' इत्यादि सन्दर्भ से वर्णत बिग्या गया है । 
इस प्रतिज्ञा-सन्दर्भ में सुप्त प्रकृति से जाभृत ब्रह्म हारा जगल्निर्माण का निर्देश यह स्पष्ट 
करता है, क्रि जगत्‌ की उत्पत्ति में जैसे श्रह्म निर्माता नियन्ता प्रेरयिता है, ऐसे प्रकृति 
जगत्‌ का उपादातकारण है। यदि प्रकृति को कारण न माना जाय, तो इस प्रतिज्ञावाक्य 
की अनुकूलता नहीं रहती; प्रतिज्ञा की बांधा प्राप्त होजायगी | इस तथ्य का श्रतेकवार 
उपपादन किया जांचुका हैं, कि ब्रह्म स्वयं जगत्‌ के रूप में परिणत नहीं होता, अन्यथा 
वह अपरिंणामी अमृत चेतन नहीं माना जासकेगा । जैसाकि उपनिषद्‌ में प्रतिज्ञानसन्दर्भ- 
द्वारा बतावा गया है। 

इस बिषय में आगे अग्नि का दृष्टान्त उपस्थित किया है-'अग्तिय॑यैको झुवन 
अविष्टों रूप रूप॑ प्रतिरूपो वभूव । एकस्तथा सर्वे भूतान्तरात्मा रूप रूप प्रतिख्पो वहिस्वा 
[कठ० २।२।६] | ज॑से एक अग्नि संसार में प्रतिष्ट हुआ प्रत्येक वस्तु के पूरे आकार के 
अनुसार उममें व्याप्त रहता है, इसीप्रकार एक परमात्मा समस्त विश्व में प्रत्तर्यामी रूप 
से व्याप्त रहता हुआ प्रत्येक वस्तु के अन्दर र बाहर विद्यमान है। यहां आग्ति के 
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अन्दर 


दृष्टान्त से ब्रह्म की स्थिति को स्पष्ट किया हैं। दृश्य जंगत्‌ के प्रत्येक पदार्थ के 
ब बाहर उसके जीवन व अस्तित्व का हेतु अस्नि विद्यमान रहता है । यह समस्त विश्व 
में अन्तर्यामीरूप से व्याप्त परब्रह्य की स्थिति को समभने का एक उपाय है । प्रत्येक 
पदार्थ के अन्दर और बाहर परब्रह्मै की विद्यमानता इस तथ्य को स्पष्ट करती है, कि 
वह उन पदार्थों का उपादान कारण नहीं है। किसी भी पदार्थ के उपादानतत्त्व उसके 
बाहर नहीं रहते । तब निश्चित ही विश्व का उपादानकारण कोई अ्रत्य तत्त्व होना 
चाहिये, वह प्रकृति है । यदि :रक्ृति को उपादानकारण न मानकर केबल बच्चा को जगत्‌ 
का सवप्रदार का कारण [उपादान और निमित्त | माना जाय, तो इस दृष्टान्त की बाघा 
होजायगी । कार्य से उसके उपादानकारण का बाहर रहने का कथन भी अनुपपन्न 
होगा | ग्रतः यह दृष्टान्त इस तथ्य को स्पष्ट करता है, कि ब्रह्म जगत्‌ के जन्मादि का 
केवल निर्मिच्तकारण है, प्रकृति उपादान है, वहीं ब्रह्म के नियन्त्रण में जगद्गूप से परिणत 
हुआ करती है । इसप्रकार कठ उपनिषद्‌ के इस प्रसंग में प्रतिपादित प्रतिज्ञा और दृष्टान्त 
से जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति का निश्चय होता है । 

मुण्डक उपनिषद्‌ में भी प्रतिज्ञा और दृष्टान्त के द्वारा इस अर्थ का उपपादन 
किया गया है । वहां [१।१।६] कहा-यत्तदद्रेश्यमग्राह्ममंगोत्रमवर्ण मचक्षु:श्रोत्रं तदपा- 
णिपादम्‌ ! तित्य॑ विभुं सर्वगतं सुसूक्ष्मं तदव्ययं यख्भू तयोनि परिपश्यत्ति धीरा:' जो अदृश्य 
एवं अग्राह्य है, जञानेन्द्रिय व कर्म न्द्रियों का विषय नहीं होता; गोत्र तथा वर्ण से रहित 
है; चक्ष्‌ श्रोत्र व हाथ पैर आदि ज्ञानेन्द्रिय व कर्मेन्द्ियों के सम्पर्क में नहीं ग्राता; नित्य 
सर्वव्यांपक सर्वाच्तर्यामी अत्यच्त सूक्ष्म और अव्यय है, उस परब्रह्म परमात्मा को धीर 
पुरुष जगत्‌ के कारणरूप में जानते हैं । यह प्रतिज्ञारूप कथन है। ब्रह्मस्वरूप का निर्देश 
करते के लिये यहां जिन पदों का प्रयोग हुश्ना है, उनसे स्पष्ट होता है, कि ब्रह्म जगत्‌ का 
कारण होता हुआ भी अव्यप्र-प्रपरिणामी, सर्वंगत-सर्वान्तर्थामी, नित्य, सर्वव्यापक एवं 
अदृश्यं-इन्द्रियातीत रहता है । यह वर्णन ब्रह्म को जगत्‌ की उपादानता से दूर रखता, तथा 
उससे ग्रतिरिक्त किसी तत्त्व के जगदुपादान होने का बोध कराता है। उपादानकारण 
अव्यय-अ्परिणामी नहीं होता, तथा कार्य रूप में आकर वह दृश्य झ्रादि धर्ंवाला होता 
है। ब्रह्म ऐसा कभी नहीं होता, अतः वह उपादान न होकर जगत्‌ का केबल निमित्त- 
कारण रहता है | प्रकृति में यह सम्भव है | अतः इस प्रतिज्ञावावय से प्रकृति के जग- 
दुपादानकारण होने का बोच होता है। 

इसीके आगे उपतिषद्‌ [मुण्ड० १।१।७] में दृष्टास्त उपस्थित किया-यथोर्ण- 
नाभिः सृजते गृह्तते च यथा पृथिब्यामोषधयः सम्भवन्ति | यथा सत्तः पुरुषात्‌ केशलोम।नि 
तथाकक्षरात सम्भवतीह विश्वम ज॑से मकड़ी प्राणी तत्तुजाल का सर्जन करता और उसे 
समेट लेता है, जैसे पृथिवी में ओषधियां प्रादुर्भूत होती हैं, जैसे जीवित पुरुष से केशलोम 
प्रकट होते हैं, वैसे ही अक्षर से यह विव्व प्रादर्भत होता है । इस सन्दर्भ से दृष्टासतद्वारा 
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जगत्‌ के उपादाल और निमित्तकारणों को वहुत स्पष्ट रीति पर बताया गया हैं। 
दृष्टान्त और दाप्टॉन्त के लिये सन्दर्भ में प्रयुक्त 'यथा' और “तथा' पदों वे स्वारस्य पर 
ध्यान देना आवश्यक है। जैसे मकड़ी तन्तुजाल को बनाती व संहारती है, बसे ही 
'प्रक्षर' से जगत्‌ का प्रादुर्भाव व संहार समभना चाहिये । अब देखना है, कि मकड़ी 
तन्‍्तुजाल को कंसे बनाती व संहारती है ? इसके लिये पहले यह समझना आवश्यक है, 
फि मकड़ी क्‍या है ? एक विज्येष प्रकार का भौतिक देह और उसमें बंदी हुई एक चेतना । 
निश्चित है, कि वह चेतना स्वयं तन्तुजाल के रूप में परिणत नहीं होती ; चेतना के वहां 
रहते प्राकृत देह के ग्रवयव तन्‍्तुजालरूप में परिणत होते हैं । चेतना केवल वहां प्रेरक 
तत्त्व है । वह अपने संकल्प के अनुसार देहावयवों से तन्तुजाल को बनाता और पुन: उसी 
में संहार करलेता है। इस दुष्टान्त के अनुसार सिद्ध है, कि अक्षर-परत्रह्म परमात्मा 
उसीधप्रकार अपने देहरूप प्रकृति से जगत्‌ को सर्ग के अवसर पर परिणत करता और 
भ्रलयावसर पर उसीमें संहार करदेता हैं। इससे यह निश्चय होता है, कि प्रकृति जगत्‌ 
का उपादानका रण है। प्रकृति को ब्रह्म के शरी ररूप में कल्पना किये जाने का विवेचन 
इस पाद के प्रारस्मिक सूत्रों में किया गया है । 

मुण्डक उपनिषद्‌ के प्रस्तुत सन्दर्भ में दूसरा दृष्टान्त है-सथा पृथिव्यामोषधयः 
सम्भवन्ति' जैसे प्रुथिवी में ओरोषधियां प्रादुर्मुत द्वोती हैं | निश्चित है, कि विभिन्न ओषधि 
अनस्पति आदि के उपादानतत्त्व उनके भ्रपने बीज होते हैं, प्रथिवी काआश्रय पाकर वे 
शी अंकुरित हो ओषधि वनस्पतियों के रूप में परिणत होजाते हैं। भ्रांघार तथा प्रन्य 
ऊधष्मा आदि के सहयोगरूप से प्रथित्री ओषधि आदि के श्रादर्भाव का निमित्त है। 
इसीप्रकार प्रकृति थे जगत्‌ का परिणाम होने में ब्रह्म उस सबका आश्रय अधिष्ठान होने 
से केवल तिमित्त हैं। इससे भी प्रकृति की जगदुपादातकारणता स्पष्ट होती है । 

तीसरा दुष्टान्त सन्दर्भ में बताया-'यथा सतः पुरुषात्‌ वेदलोमानि' जैसे जीवित 
पुष्ष से केशलोम प्रकट होते हैं । स्पष्ट है, कि केश व॑ नख आ्रादि देह के विकार हैं, देहा- 
बयव ही केश आदि रूप में परिणत होते हैं, देह में बंठा चेतन जीवात्मा नहीं। सन्दर्भ 
में 'पुरुष' पद का अर्थ सजीव देह है, 'सत:' विशेषण इस भ्रर्थ को स्पष्ट करता है। इससे 
परिणाम निकलता है, कि देह से केश नख आदि का भ्राद्र्भाव उसी अवस्था में संभव है, 
जब देह में जीवात्मा बैठा रहें | देह छोड़कर जीवात्मा के चले जाने पर देह 'मृत' कहा 
जाता है; उस अवस्था में देह से केश नख आदि का प्रकट होना असंभव है। यह दुष्टा- 
ह्त इस तथ्य पर प्रकाश डालता है, कि जड़ प्रकृति चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के बिना कार्य- 
कप में परिणत नहीं होती, तथा चेतनतत्त्व स्वतः किसी रूप में परिणत नहीं होता । इस 
सन्दर्भ का प्रत्येक दृष्टान्त इस तथ्य की पुष्टि करता है। फलतः इन प्रतिज्ञा और दृष्दान्तों 
कै द्वारा यह स्पष्ट परिणाम सामने श्राता है, कि जग्रत्‌ का उपादानकारण प्रकृति है, और 
ब्रहः जगत के जन्मादि का निमित्तकारण है। ऐसा न मानने पर इन प्रतिज्ञा और दृष्टान्तों 


कण 
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का उपरोध होगा। इनके अनुपरोध से प्रकृति को जगंत्‌ का कारण मानना निश्चित 
होता है । 

प्रतिज्ञा-दुष्टान्त का एक और भ्रसंग छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।१॥२-३ | मे है । 
वहां कहा-'उतत तमावेदामप्राध्य: । येनाशथ्रूतं श्रुत॑ भवत्यमतं मतसबिजातं विज्ञालसिति' 
आरुणि का पुत्र स्वेतकेलु अपना ग्रध्ययन् पूरा कर स्नातक हो जब गुरुकुल से घर वापस 
आया, तो पिता ते देखा, कि छड़का कुछ अभिमानीं प्रतीत होता हैं। आत्मज्ञान के मार्ग 
बर उसे प्रवृत्त करते की भावना से पिता ने कहा-क्या तुमने अपने आचार्य से 
आदेश [तियनन्‍्ता] के विषय में पूछा है? जिम्तके जानलेने से न सुना हुआ सुना हुआ 
होजाता है, न माना हुआ माना हुआ और न जाना हुआ जाना हुआ होंजाता हैं 
इवेतकेतु ने आइचर्मंचकित हो पूछा-भगवन्‌ ! वह '“प्रादेश' कंसा होता है? 'कर्थ नु 
भगवः न आदेशों भवतीति ? ' ग्रह नियल्ता कारणतत्त्व के विषय में प्रतिजावाक्‍्य है। आगे 
दृष्टान्त कहा-मिथा सोम्प्रकेन प्त्पिण्डेन राव सन्यय विज्ञान श्याद वाचारस्भण् विकारों 


नामघेय मत्तिकेत्येव सत्यम्‌' [छा० ६११४] है सोम्य! जैग्े एक मिट्टी के ढेले को पहचान 
ड्ोजाने से मुद्रूप विकार सब जानलिये जाते है, विकार ब्यवहा रमात्र हैं उनकी अपेक्षा से 


मत्तिका सत्य है। स्थाथी तत्त्व हैं | वस्तुलः मत्तिका भी किसीका विकार है। ग्रह स्थिति 
मुलउपादान का निर्देश करती हुई, िकार और मुलउपादान के नियन्‍्ता अधिए 
बोध कराती है। अवेतन में कोई विकार चेतन की प्रेरणा के जिना होना संभव 
तथा चेतन में कभी कोई । झदू के विकार घट आदि मद्रुप हो 
अपने नियन्तानअधिष्ठाता-कर्त्ता कुम्मकार का बोध कराते हैं | नियन्‍्ता-निमित्त 


पूर्ण जानकारी से भ्रदुष्ट अमत अविज्ञात भी विकार तथा नियम्य तत्त्व अबंगत होजाते 


॥र बिल नियन्‍्ता के अपने रूपको प्राप्त 


है। एक जगह पर यह ज्ञात होने पर कि 
नहीं कर सकता, प्रत्येक श्रजात अदुष्ट विकार में इस तथ्य को गानलिया जाता है । 
डग बात को जानलेना आवश्यक है, कि एक गरिणण्ड के पहचान 


इन दुष्टा 
लेने से भ्रन्य भ्रदृष्ट मदर विकार का जानलेना उत्तके उपादानोपादेशभाव के ब्राधार 
पर नहीं है, प्रत्युत साजात्य के आधार पर है। जिस मिट्टी के ले को पहचानकर 
हमने अदृष्ट पदरप विकारों को पहचान लिया है, वह ढेंढ। उन सब विकारों का उपादात 
[को कहुमते नहीं इज, 


नहीं है, ग्रपितु सजातीय है । जिसको हमने पहचाना और जिः 
सब सगानरूप से मह्िकार हैं, इसी आधार पर एक के जानलेने से सबकी पहचान हें 
जाती है। एक आम का पेड़ पहचान लेने से सब अज्ञात अदुष्ट अतीत अनागत झ्राम के 
पेड़ों की पहचान होज!।ती है; एः के जानलेने से सब घोड़ों की, एक गाय के जान- 
लेने से सब गायों की । इनमें पहले पहचाना गया आम का पेड़, घोड़ा और गाय झेष 
शब आम के पेड़ों, घोड़ों और मायों के कारण नहीं हैं, सजातीय हैं। यह समस्त अचेलत 
जगत्‌ विकार है, विकार के आघार पर जब हम कारण तक पहुंचना चाहते हैं, तो उनदे। 
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दो मार्ग होजाते हैं, एक उपादानोपादेयमाव दूसरा नियम्यनियामकभाव । पहले के अनु- 
सार यह अचेतन जगत्‌ अपने अचेतन उपादान का और दूसरे के अनुसार चेतन नियामक 
का बोध कराता है। वह नियामक व नियन्ता तत्त्व उपनिषद्‌ में 'आदेश' पद से कहा 
गया है। वह तत्त्व अपने से अतिरिक्त सबका नियामक है, उसका पूर्णज्ञान नियम्य का 
बोध करादेता है । आरूणि ने स्वेतकेतु को कहा-ऐसा वह आदेश है-एवं सोम्य ! स 
श्रादेशों भवतीति' [छा० ६१६] । यहां यह प्रतिज्ञा और दुष्टान्त विश्व के उपादान 
अकृति और निमित्त ब्रह्म] का बोध कराते हैं। फलतः जगत के निमित्तकारण ब्रह्म के 
साथ प्रकृति जगत्‌ का उपादानका रण है, यह स्पष्ट होता है । 

कतिपय व्यास्याकारों ने छान्‍्दोग्य वे इन दृष्टान्तों के आधार पर ब्रह्म को जगत्‌ 
का उपादानकारण बताने का प्रयास किया है। उनका कहता है कि छान्‍्दोन्य के उक्त 
सन्दर्भ [६१।२-४] में यह भाव भ्रत्तीत होता है, कि एक के जानलेने से अन्य सब अज्ञात 
भी जानलिया जाता हैं; यह कथन उपादानकारण के जानलेने पर अन्य सबके जान लेने 
में संभव होता है, क्योंकि कार्य उपादानकारण से अतिरिक्त नहीं रह सकता, और निमित्त- 
कारण के साथ कार्य की अभिन्नता नहीं रहती । लोक में देखा जाता है, कि प्रासाद को 
बनाने वाला एक शिल्पी प्रासाद से भिन्न होता है। दुष्टान्त भी उपादानकारणविषयक 
दिया गया हैं, एक मृत्पिण्ड के जानलेने से सब मुदूपविकार ज्ञात होजाता हैं। 

इस विषय में प्रथम यह विचारणीय है, कि एक के जानलेने से भ्रन्य सब अज्ञात 
मी जानलिया जाता है, इस कथन का क्‍या तात्पयं है ? स्पष्ट है, कि यहां बहा के जान- 
सेने से अन्य सबके जानलिये लाने में तात्पर्य है। इसमें रहस्य केवल इतना है, कि ब्रह्म 
के जानलिये जाने पर अन्य किसीके जानने की अपेक्षा नहीं रहती; इस रूप में उसका 
जानलेना सबका जानलेना है। बह्म को जगत का उपादानकारण बताये जाने का यहां 
कोई भाव नहीं। दृष्टान्त मी उपादानविषयक नहीं है, जैसा उ्त व्यास्याकारों ने कहा । 
दृष्टान्त है-एक सृत्पिण्ड के जानेलेने से अन्य सब मृह्ििकार जानलिये जाते हैं। स्पष्ट है, 
कि यहां जाना हुआ मृत्पिण्ड अन्य समस्त मृद्विकार का कारण नहीं है । वह मृत्पिप्ड 
स्वयं मृद्रुप विकार है । तब इस दृष्टान्त को उपादानविषयक कैसे कहा जाता है ? यह 
बिन्तनीय है। लोक में यह देखा जाता है, प्रासाद का निर्माता निम्ित्तकारण शिल्पी 
प्रासाद-प्रदेश से भ्रतिरिक्त रहता है, यह ठीक है; परन्तु यह स्थिति परत्रह्म के विषय में 
लागू नहीं होती । कारण यह है, कि प्रासाद का शिल्पी एकदेशी है, परिच्छिज्ञ है; परन्तु 
बह सर्वव्यापक एवं सर्वान्तिर्यामी है; उसको छोड़कर अतिरिक्त प्रदेश में किसी तत्त्व का 
अस्तित्व संभव नहीं, सब कुछ उसीमें अन्तगंत है । इस भावना से ब्रह्म के जानलेने पर 
सबका जानना संभव होता है। यह भ्रावश्यक नहीं, कि इसके लिये उसे उपादानकारण 
मानना पड़े। उपादानकारंण के जोनलेने से सबका जानलेना भी कंसे संभव होता है ? 
इसमें उन व्याख्याकारों का यही तक है, कि उपादानका रण से कायं अतिरिक्त देझ में नहीं 


शेश्र ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [चूत्र र४ 


रहता, जबकि निमित्तकारण शिल्पी रहजाता है। यह तर्क ठीक इसी हूप में परब्रह्म 
को उपादान न मानने पर भी वहां लाभ होता है, वर्पोंकि वह सर्वान्तिर्यामी है, समस्त 
विश्व उसके अ्रन्त्गंत है । उसके जानलेने पर सबका जानलिया जाना नितान्त भ्रवायास 
साध्य है। अथवा यह कहा जाय, कि परच्रह्म के जानलेने पर अन्य किसीके जानने की 
अ्रपेक्षा नहीं रहती, इसलिये ब्रह्म का जानलेना सबका जानलेना है, इसमें किसी प्रकार 
का जास्त्रीय झ्रसामज्जस्य नहीं है। 

यदि दुर्जनतोषन्याय से यह आग्रह किया जाय, कि छान्दोग्य के इस प्रसंग 
[६॥१२-४] में डपादानका रणमूलक वर्णन है, तो यह विचारना होगा, कि वह उपादान 
कौन होसकता है ? प्रकरण से स्पष्ट है, यहां त्रिग्रुणात्मक प्रकृति उपादान होसकता है। 
उसीका तेज, अप्‌, अन्न के रूप में वहां वर्णन है, प्रथम “सर्त्‌' पद से उसीका निर्देश है। यह 
पद ब्रह्म, जीव और प्रकृति तीनों के लिये प्रयुक्त होता है। यहां प्रकरणानुसार प्रकृति का 
बोधक है, जिसका अध्यात्मशास्त्रों में झतेकत्र वर्णन ब्रह्म की शक्ति के रूप में अथवा उसके 
झरीररूप में कल्पना कर किया गया है। उसके नियन्ता कारण का निर्देश अगले खण्ड में 
'देवता' पद से तथा सच्छब्दवाच्य प्रकृतिरूप त्रिगुणों का नियम्य देवतारूप से है-'सेय 
देवतैक्षत हन्ताहमिमास्तिस्रों देवता अनेन जीवेनात्मनाध्नुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणि' 
[छा० ६।३।२] उस मह॒ती देवता ने ईक्षण किया, इस जीवात्या के साथ अनुप्रविष्ट हुआ 
मैं इन तीन देवताओं [तेज, भ्रप्‌, अन्न; यथाक्रम रजस्‌, क्षत्त्त, तमस्‌ ] को नामरूप से 
विस्तृत करू । सबके नियन्ता व निर्माता के रूप में उस परबह्मा का यह निर्देश है। उसको 
जानलेने पर सब अज्ञात भी ज्ञात होजाता है, अन्य कुछ जानना फिर श्पेक्षित नहीं रहता। 
कही यह आदेश' है'। फलत: प्रतिज्ञा और दृष्टान्त के अनुसार यह निश्चित होता है, कि 
नियन्ता ब्रह्म कारण के साथे जगत्‌ का नियम्य उपादानकारण प्रकृति है ।२३॥ 


जगत्‌ के जन्मादि का कारण बहा है, शास्त्र के आरम्भ से इसका उपपादन किया 
गया। गत सूत्रद्वारा यह स्पष्ट किया, कि क्रह्य के समान प्रकृति भी जगत्‌ का कारण है । 
उपनिषदों में ब्रह्म एवं श्ृष्टिविषयक प्रतिज्ञा और दृष्टान्तों की अनुकूलता के ग्राघार पर 
अक्ृति की कारणता को सिद्ध किया | उसी विषय में सूबकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 


अभिध्योपदेशाच्च ॥ २४॥ 


[अभिष्योपदेशात्‌ | ग्रभिध्या-संकल्प के उपदेश-कथन से [चर] भी। ब्रह्म संकल्प 
के कथन से भी यह निश्चय होता है, कि प्रकृति जगत्‌ का कारण है। 
तेत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।६] में कहा-'सोज्कामयत | बहु स्यां प्रजायेय' उसने 


१. छान्दोग्य उपतिषद्‌ के छठे भ्रध्याथ में वर्णित प्रसंग का बिस्तृत विवेचन 'सांख्य- 
सिद्धान्त” नामक ग्रन्थ में किया गया है । देखें--पृष्ठ ४६-५१॥ 
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कामना की, मैं बहुत होजाऊं, प्रजाश्रों को उत्पन्न करू । छान्दोग्य [६३॥२] में कहा- 
सेय॑ देवतक्षत हन्ताहमिमास्तिखों देवता*'“नामरूपें व्याकरवाणि' उस गह॒ती देवता ने 
ईक्षण किया-इन तीन देवताश्रों [अ्रक्ृतिरूप सत्त्व रजसू तमसू्‌ त्रिगुणों] को नामरूप से 
विस्तृत कक । इन प्रस॑ंगों में सर्ग रचना के पूर्व अभिष्यान-शंकल्प का कामना व ईक्षण 
के रूप में उपदेश है। यह अभिष्यान जिसप्रकार अ्रभिष्याता की भ्रपेक्षा करता है, वँसे 
भ्रभिध्यातव्य की भी । तात्पयं है, जैसे संकल्प का कोई करने बाला है, ऐसे संकल्प का 
कोई विषय होना चाहिये। एक ही तत्त्व कर्त्ता औरौर कर्म दोनों नहीं होसकता । स्पष्ठ है, 
कि उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंगों में संकल्प का कर्ता ब्रह्म है। तब संकल्प का कर्म अथवा 
विषय क्या है ? यह विचारना होगा । ब्रह्म स्वयं उस सकल्प का विषय नहीं; उस अवस्था 
में उसे स्वयं ही जग़द्रूप में परिणत होना मानना पड़ेगा। नित्यशुद्धबुद्ध एवं आतत्द- 
स्वरूप ब्रह्म अशुद्ध अचेतन जंगत्‌ के कूप में परिणत नहीं होसकता, ग्रन्यथा उसके स्वरूप 
की हानि होगी, उस अवस्था में वह ब्रह्म न॑ रहेगा । इसलिये उस संकल्प का विषय 
प्रकृति है, यह स्वीकार करना ग्रावश्यक है। ईश्षिताह्ारा वह प्रकृति ही बहुरूप की जाती 
है। छान्‍्दोग्य [६।३।२] के सन्दर्भ में तो तीन देवता के रूप से उसका स्पष्ट निर्देश है। 
गरै तीन देवता प्रकृतिरूप 'सत््व-रजसू-तमस' हैं, जिनका उल्लेख उक्त प्रसंग में सथाक्रम 
'भ्रपू-तेज-अन्न' पदों द्वारा हुआ है । इससे स्पष्ट होता है, कि श्रभिध्याता ब्रह्म जगत्‌ का 
निमित्तकारण है, समस्त विश्व का नियन्ता है। विविध जगत्‌ के रूप में परिणत होनेवाली 
प्रकृति उपादानकारण है ॥२४॥। 


इसी विषय में सूजकार अन्य हेतु भ्रस्तुत करता है-- 
साक्षाच्चरो मयाम्तानात्‌ ॥२रशा। 


[साक्षात्‌ | साक्षात्‌ ( च] और [उभयास्नानात्‌ ] दोनों का आम्नान-पाठ-कथन 
होने से । और अध्यात्मशास्तों में साक्षात्‌ दोनों कारणों का पृथक कथन होते से निश्चित 
होता है, कि विमित्तकारण ब्रह्म के साथ भ्रकृति जगत्‌ का उपादानकारण है। 

दवेताइवतर उपनिषद्‌ | ११०] में कहा-'क्षरं प्रधानममृताक्षरं हरः क्षरात्मा- 
नावीशते देव एक: प्रधान अर्थात्‌ प्रकृति परिणामी तत्त्व है, परमात्मा अपरिणामी अवि- 
नाश्ी तत्त्व है; यह एकमात्र देव परब्रह्म परमात्मा परिणामी प्रधान तथा जीवात्माओं 
पर शासन-नियन्त्रण करता है। यहां प्रधान और परमात्मा दोनों का पृथक्‌ कथन है, 
परमात्मा को निमन्ता एवं प्रधान को नियम्य बताया है। इसी उपनिषद्‌ में अ्रन्यत्र 
[४१० ] कहा-'मायां तु प्रकृति विद्यान्मायिनं तु महेस्वरम्‌ । तस्थावयवशु्तस्तु व्याप्त 
शवंमिदं जगत्‌'। प्रकृत्ति का अन्य नाम साया है, उसपर नियन्ता होने के कारण सायी 
महेद्वर-अह्म है । ब्रह्म के शरीररूप में कल्पित प्रकृति के अवयवों से यह जगत्‌ व्याप्त है, 
भरा हुआ है; तात्ययें-उत्त महेइवर के हारा अकृति जगद्गप में परिणत की गई है। यहां 


ी] अह्यासृत्रविद्यादयभाष्यम्‌ [सूत्र २४ 


प्रकृति और महेश्वर [ ब्रह्म | दोनों का कथन है । इसीग्रकार आगे [श्वे० ६।१०] कहा- 
स्तूर्णताभ इव तस्तुभि: प्रधानजे: स्वभावतो देव एक: स्वमावृणोत्‌' वह एकमात्र देव 
मकड़ी के समान प्रघानज तन्तुओं में अनायास जगतू को बनाता और उसमें छिपकर बैठा 
है। यहां एक देव [ब्रह्म] और प्रघान दोनों का जगत्का रणरूप में उल्लेख है | आगे फिर 
कहा-एको बच्ची निष्क्रिपाणां बहुनामेक बीज बहुघा यः करोति' [झ्वे० ६।१६] सबका 
नियन्ता एकमात्र ब्रह्म है, जो ग्रवेतन अनन्त संसार के 'सत्त्व-रजसू्‌-तमस्‌' रूप में एक- 
समान विद्यमान बीज-उपादान को बहुतरूप बना देता है, विविध संसार के रूप में परिणत 
कर देता है। यहाँ नियन्ता एक ब्रह्म ग्रौर नियम्य उपादानतत्त्व दोनों का स्पष्ट निर्देश है। 
इन सबके अ्रनुसार “तस्माह्ठा एतस्मादात्मन आकाश: सम्मूत्त-” [तत्ति० २१] यहां पर 
भी तस्मात्‌' पद से मूलउपादान प्रधान और 'एतस्मादात्मन:' से परमात्मा का कथन 
मात्रा जाना संगत है । 

वेदों में इस श्र्थ का अनेकन्न प्रतिपादन हुआ है। ऋग्वेद [१०१२६२] में 
स्वथा [प्रकृति] के साथ एक ब्रह्म की स्थिति का निर्देशन है । स्वधा गौर ब्रह्म दोनों के 
द्वारा जगत्‌ का निर्माण होता है। यजुर्बेद [४०८] में कहा-स्वयस्मूर्याथातथ्यत्तो3र्थान्‌ 
व्यदधाच्छाश्वत्ती भय: समाम्य:' उस स्वयस्भू परतरह्म ने निरन्तर रहने वाले उपादान- 
तत्त्वों से | शाइवतीम्य: समाम्य:] यथायथ समस्त अर्थों का निर्माण किया। यहाँ जगत्‌ 
के निर्माता स्वयम्भू श्रौर उत सदातन उपादानतत्त्वों का पृथक्‌ निर्देश है, जिचसे 
व्यवस्थानुसार यह जगत्‌ परिणत होता है । ऋगेद [६/४७।१८] में श्रन्यत्ष कहा-इन्द्रो 
मायामिः पुरुरूप ईयते' इन्द्र-ऐोश्व्यशाली परब्रह्म परमात्म 7या-अकृतिरूप उपादान- 
तत्त्वों से इस अनेकरूप संसार का निर्माण करता है | य४ः ,नर्माता और निर्माणसामग्री 
दोनों का पृथक्‌ स्पष्ट निर्देश है। 'मायाभि:' पद में बहुदलन प्रकृतिरूप 'सत्व-रजसू-तमसू 
की भ्रसंख्यता का संकेत करता है। 

शआ्राचाय॑ शंकर ने इस सूत्र की व्याख्या में 'उभय' पद से 'स्गं' और 'प्रलय' का 
ग्रहण कर छान्दोग्य [ १।६।१] के 'सर्वाणि ह वा इमानि भरूतान्याकाशादेव समुत्पद्यन्ते | 
आकाझ ं प्रत्यस्तं यन्ति' थे सब भूत आकाश-परमात्मा से उत्पन्न होते और उसीमें लीन 
होजातें हैं; इस सन्दर्भ के आधार पर-जो जिससे उत्पन्न होता है और जिसमें लीन होता 
है, वह उसका उपादानकारण प्रसिद्ध है-यह सममकर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान- 
कारण सिद्ध किया हैं। इसीके अनुसार उदाहरण देकर बताया है-'यथा ब्रीहियरादीनां 
पृथिवी' । जैसे ब्रीहि यव अदि का पृथिंवी उपादान है । ब्रीहि आरांदि प्रन्न पृषि- से 
उत्पन्न होते श्र उसीमें लीन होजाते हैं | 

आचार्य का यह कथन युक्तियुक्त प्रतीत नहीं होता । कारण यह है, कि आचाये 
के दिये दृष्टान्त के अनुसार जब इसका विवेचन किया जाता है, तो इसका असांगत्य स्पष्ट 
होजाता है। ब्रीहि यव भ्रादि का उपादान आचायें ने पृथ्चिवी को बताया । गस्भी रतापूर्वक 
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दैशा जाय, ता ब्रींडि खव श्रांदि के उपादान उनके बीज होते हैं, [लित्री आदि तत्त्व 
अंकुर के प्रादु्भाव और बढ़ने में सहायकमातर हैं अथवा निभित्त या साधारण कारणमात्र 
में पृथिवी को ब्रीहि यव आदि का आश्रय व आघार कहा 


रहते हैं। दूसरे शब्ः 


जासकता है, उपादान नहीं । इ्यीप्रकार छानन्‍्दीग्य | १।६।१] के कथनानुसार समस्त 
जगन्‌ का ब्रह्म से उत्पन्न होना और ब्रह्म में लीन होता, उसे सबका ग्राश्रय व आधार 
प्रकट करता है। उस चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के बिन। जगत का रुये व प्रलय होना संभव 
इसी आशय को छान्‍्दोस्य का सन्दर्भ स्पष्ट करता है। जगत्‌ के सर्ग स्थिति और 
गी पर आश्षित हैं, इस रूप में वह सबका निमित्त व आधार है । इसके लिये 


नहीं 


गगन जत्तीत नहीं । 

फिर ब्रह्म न केवल सर्ग-प्रलय का भ्रपितु जगतू वो स्थिति का भी कारण हैं। 
त्तिरीय उपनिषद्‌ [३।१] में इस तथ्य का स्पष्ट प्रतिपादन है-'यतों वा इसानि भूतानि 
जॉपस्ते, येन जातानि जीवन्ति, यत्मयन्त्यभिसंविशस्ति' यहां जगत्‌ की 'उत्पत्ति-स्थिति- 
प्रलय' तीनों का कारण ब्रह्म को बताया है; तब सूत्र के 'उमय' पद से केवल 'सर्ग- 
प्रलय' का ग्रहण करना संगत नहीं, न उसके आधार पर ब्रह्म को जगत्‌ 
बताना प्रामाणिक हैं | केवल एक साधारण लोकप्रसिद्धि के आघार पर शास्त्रीय 
अथवा तात्विक अर्थ का निर्णय करता साधार नहीं कहा जासकता । भूमि में से अनेक 
बस्तु निक- और उसमें लोत होती देखी जाती हैं, पर उनमें उपादानोपादेयभाव नहीं 
होता, उनका परस्पर आश्रय या झ्राश्षयी होंता कहा जासकता है । ब्रीछ्टि यव झ्रादि का 
यदिं पृथियी को उपादान मानकर उसीसे उत्पन्न होजाना स्वीकार किया जाय, तो विना 
बीज-वपन के भ्रीहि श्रादि उत्पन्न होते रहते चाहिये। सृत्रपदों 
कर दिया गया है 


का वास्तविक अर्थ प्रथम 


कारणरुप से दे 


| कथन अध्यात्मशास्त्रों में हुआ 


इसलिये ब्रह्म और 

क हू गतसूंत्र में उतायां मया। उन दोनों में में कौन 

निमित्त और कौल उपादानकार ण है, इसका निश्चय करने के लिये सूत्रकार ने कहा--- 
ब्रात्मकृते: परिणामात्‌ ॥२६॥ 

[श्रात्मकूतेः | आध्मा (परमात्मा-अह्म) की क्ृति-प्रयत्न से [परिणामात] 
परिणाम होने से । परमात्मा परब्रह्म के संकल्परूप प्रयत्न से प्रकृति में परिणाम के द्वारा 
गगत्मर्ग होता है, अत: ब्रह्मा जगत्‌ क। निमित्त तथा प्रकृति उपाद/नकारण है। 

तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।६ | में वताया-'साध्कामयतत बह स्यां प्रजायेयेति | स 
तपोज्तच्यत । से तप्स्तप्त्वा इदं सबंगसुजल' उसने संकल्प विया-बहुत होऊ, प्रजाओ्ं 


कृति दोनों जगत्‌ के कार' 
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को उत्पन्न करूं। उसने तप तपा । उसने तप लतपकर इस सबका सार्जन किया। परअह्म 
का सर्गविषयक संकल्प ही भ्रयत्त है, प्रजाओं को उत्पन्न करूं इस रूप में वह प्रकट 
किया गया है। सर्ग के लिये प्रकृति का पर्यालोचन उसका तप है । कौनसे तत्त्व किन 
अक्रियाओं के भ्रनुसार किसरूप में परिणत होते हैं, यह सब यथार्थ व्यवस्था ब्रह्मह्मा रा 
की जाती हैं, इस सबको उसका 'तप' कहा गया है, 'स 7 स्वयम्मुर्याथातव्यत्तोर्थान 
व्यदधाच्छाइवतीम्य: समाध्य:' [ यजु० ४०।८] इस वेद-वचन में इसी तथ्य को अभि- 
व्यक्त किया है। वह स्वयम्मृ ब्रह्म नित्य उपादानतत्त्वों से व्यवस्थानुसार समस्त जगत्‌ 
की रचना करता हैं । संकल्प करनेवाला निर्माता जगत्‌ का निमित्तकारण है; जो उपा- 
दानत्तत््व परिणत होकर जगत्‌ के रूप में ग्रभिव्यक्त होते हैं, वे उपादानकारण हैं। 
ब्रह्म उपादान-अक्ृृति से जगत्‌ की रचना करता और उसमें अन्तर्यामी होकर व्याप्त 
रहता है-तत्मृष्ट्वा तदेवानुप्राविद्ात्‌' [तै० २।६] । इसरप्रकार ब्रह्मसंकल्प के अनन्र 
प्रकति-परिणाम से विविधरूप यह जगत्‌ भ्रभिव्यक्त होजाता है । 

तेत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।७] में आगे प्रसयवज्ञा का निर्देश कर दर्ग का कथन 
है-असद्वा इृदसग्न आसीत्‌ | ततो वै सदजायत” । सर्गरचना से पूर्व यह कार्यजगत्‌ अपने 
इस वर्तमान रूपमें नहीं था, इस रूप से श्रसत्‌ था, वह जगत्‌ की प्रलय अ्रवस्था है। तब 
यह सब झपने कारणरूप में ग्रवस्थित रहता है। अन्तर श्रलयदज्ा समाप्त होने पर 
बह्यासंकल्पपूर्वक यह वर्तमान कार्यरूप में अभिव्यक्त होता हैं, जो सर्ग के स्थितिकालिक 
प्रत्येक विचारक के सन्मुख विद्यमान है । जिज्ञास्रा होंती है, ब्रह्म प्रकृति को परिणत कर 
जगत्‌ को अभिव्यक्त करता है, क्या ब्रह्म भी किसीके द्वारा अभिव्यक्त किया जाता है ? 
उपनिषत्कार ने समाघान किया-तदास्मान स्वयमकुरत | तस्मात्‌ सुक्षतमुच्यत इति' 
[तै० २।७] वह अपने ग्रापको स्वयं करता है, इसलिये 'सुकृत' कहा जाता है। स्वयं 
करने का तात्पय है, उसका श्रन्य कोई कारण नहीं है, वह अकारण कारण' है; वह 
ऐसा कारण है, जिसका भ्रन्य कोई किसी तरह का कारण नहीं है। इसलिये बह 'स्वकृत- 
सुकृत' अथवा स्वयम्भरू' श्रादि पदों से कहा जाता है । 

कतिपय व्याल््याकारों ने उपनिषद्‌ के इन पदों का यह अर्थ समझा है, कि वह 
ब्रह्म सचमुत्त अपने आपको विकाररूप से परिणत करलेता है, इस अर्थ का सामज्जस्थ 
प्रस्तुत सूत्र के साथ करने का भ्रयास किया है | यह श्र्थ सर्वथा बालझनोंचित हैं ! यदि 
वह झपने आपको विकाररूप से परिणत कर लेता है, चाहे बिना किसी की सहायता के 
स्वतः कर लेता हो, और यह सत्य है, तो उसे परिणामी होने से कोई बचा नहीं सकता । 
ब्रह्म को परिणामी कहना, मानना या सम मना राब शास्त्रों के विरुद्ध हैं। ब्रह्मस्यरूप को 
प्रतिपादन करने के लिये प्रवृत्त हुआ महृषि व्यास क्या उसे परिणामी वतलाकर सस्धुष्ट 
हुआ है ? छूलकार का ऐसा आशय कदापि संभव नहीं । शुद्ध-बुद्ध गरानस्दस्वरूप ब्रह्म अशुद्ध 
जड़ और विकारी होसकता है, यह उस्तका मजाक उड़ाना है। महधि व्यास पर ऐसे बहा 
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के उपपादन का आरोप दुस्साहस है। स्पष्ट है, कि इसरूप से किसी त्तरह ब्रह्म को जगत्‌ 
का उपादान कहने के लिये यह एक दुराग्रहमात्र है। ब्रह्म अविकारी कूटस्थ नित्य है । 

अआ्राधुनिक कतिपय व्याख्याकार 'तदात्मानं स्वयमकुरुत' इस वावय में 'आत्मा' 
पद का अर्थ 'शरीर' करते हैं। लौकिक कोष' में 'आत्मा' पद का यह अर्थ देखा जाता 
है। प्रकृति को ब्रह्म के झ्वरीररूप में कल्पना किया गया है। इसके अनुसार उक्त 
उपनिषद्‌ वाक्य का उन्होंने श्र्थ किया-वह भ्रह्म शरीररूप से कल्पित प्रकृति को विनता 
किसी अन्य कर्त्ता की सहायता से जगद्रूप में परिणत करता है। इसी भाव को प्रस्तुत 
सूत्रद्वारा श्रभिव्यक्त किया गया है । फलतः जिसका परिणाम होता है, वह उपादान- 
कारण निश्चित है । जो परिणत करनेवाला है, बह बह निरित्तकारण होंगा ॥२६॥ 

ब्रह्म जगतू का केवल निमित्तकारण है, इसका अन्तिम निश्चय करने के लिये 
सूत्रकार इस विषय में अन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 

योनिइंच हि गीयले ॥२७॥। 

[पोोनि: ] योति [च] और [हि] क्योंकि [गीयते] गाया जाता है, कहा जाता 
है । और क्योंकि अध्यात्मशास्त्रों में ब्रह्म जगत्‌ का 'योनि' कहा जाता है; इसलिये वह 
निमित्तकारण है । 

वेद [ऋ० १॥१०४॥१] में 'योनि' पद स्थानविश्लेष का वाचक प्रयुक्त हुआ है- 
*योनिष्ट इन्द्र निषदे अकारि' । अध्यात्मशास्त्रों में बहा को जगत्‌ का योनि” कहा है- 
'यद्‌ भूतयोनि परिपद्यन्ति धीरा:' [मुण्डक ११६], 'कर्तासमीश पुरुष अह्ययोनिस' 
[मुण्ड७ ३१३] घीर योगीजन जिस जगद्योनि ब्रह्म का साक्षात्‌ करते हैं, त्रह्मरूप योनि 
'पुरुष को-जो जगत्‌ का ईदा व कर्त्ता है-विद्रान्‌ जब्र देख लेता है, तब वह ब्रह्म की परम 
समता को आ्राप्त होजाता है। इन प्रसंगों में ब्रह्म को जगत्‌ का योनि-आधार अथवा 
आश्रय कहा हैं । ब्रह्म के झ्राश्रय में रहता हुआ समस्त विश्व स्वरूप का लाभ करता है। 
इसमें ब्रह्म जगत्‌ का उपादान न होकर निमित्तकारण माना जाना चाहिये । 

लोक में 'थोनि' पद स्त्रीयोनि आदि में भ्रसिद्ध है, जो स्थानविशेेष का बोध 
कराता है। वह गर्भ का आधार व बाहर आने का हारमाव है, गर्भ का उपादातकारण 
नहीं है, आश्रयमात्र होने रे निमित्त कहा जासकता है। गर्भ के उपादानकारण रज चीर्ये हैँ, 


१. आत्मा चित्त चुतौ यत्ने घिषणायां कलेबरे। परमात्मनि जीवेब्क हुताइनसमोरयो: ॥ 
[अमरकोष, रामाभमों टीका, काण्ड १, कालवर्ग-४, इलोक र& पर ] । 
काण्ड ३, नानार्थवर्म-३, इलोक १०६ पर अमरकोष को रामाश्रमी टीका में 
“धरणिकोष' का उद्धरण इसप्रकार है---'श्रात्मा कलेवरे यत्ने स्वभावे परमात्मलि। 
चित्ते धृतों च बुद्धं च परव्यावत्तनेषषि च ॥' 
२. बेखें--बेबान्तसूत्र १।४॥९, तथा उस अधिक्ररण के अन्य सूत्र 
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वह स्थान नहीं | पृथिवी को ओषधि वनस्पतियों का 'योनि' कहा जाता है| स्पष्ट है, कि वह 
ओषधि आदि के प्रादुर्भाव का आधारमात्र है, ओषधि आदि के बीज उनके उपादानकारण 
हैं; अन्य पूथिबी आदि तस्व उनके प्रादुर्भाव व वृद्धि में सहायक होने से निमित्तमात्र हैं। 
आचार्य शंकर ने वाक्यशेष के झ्राधार पर मुण्डक [१।१॥६] के 'योति' पद 
को उपादानपरक बतलाने का जो प्रयास किया है, बह प्रामाणिक प्रतीत नहीं होता । 
क्योंकि मुण्डक [१।१।६] के उक्त सन्दर्भ के आगे वेषवाक्य आचार्य ने यथोर्णनामि: 
सृजते ग्रह्वते च' [मु० १।१।७] भ्रस्तुत किया हैं । इस सन्दर्भ के श्राघार पर बहा की 
उपादानकारणता किसीप्रकार ग्रिद्ध नहीं की जासकती । इसका विस्तृत विवेचन प्रथम 
[वि० सू० १४२३] किया जाचुका है। यदि औपचारिक रूप से 'योनि/ पद का कहीं 
उपादानकारण श्र्थ में प्रयोग हुआ हो, तो उतने से 'ऋ्रह्मयोनि' अथवा 'भूतयोनि' आदि 
वदों के ग्राधार पर ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण बताना सर्वेथा अशास्त्रीयहै । 
न लोंक में चेतनतत्त्व कों किसी जड़ का उपादान देखा जाता है, न शास्त्र में इसका 
उपपादन कहीं उपलब्ध है । समस्त झास्त्र ब्रह्म को शुद्ध-बुद्धस्वभाव आनन्दरूप निबि- 
कार अपरिणामी आदि स्वरूप प्रतिपादित करता हैं। उसे उपाद्रात मानकर उसके शुद्ध- 
बुद्ध आदि स्वरूप का निर्वाह करता अशक्‍्य है। साक्षातकृतधर्मा महषियों द्वारा प्रोक्त 
आस्त्र परस्पर बिरुद्ध अर्थ का कथन करें, ऐसी कल्पना नहीं की जासकती । फलतः यह 
जड़ जगत्‌ शुद्ध बुद्ध श्रानन्‍्दस्वरूप त्रहा का परिणाम न होकर जड़ उपादान का परिणाम 
है, यही तथ्य स्पष्ट होता है। सूत्रकार ने झ्ास्त्र के आधार पर इसी तथ्य का इन 
द्वारा उपपादन किया झौर प्रकृति को जगत्‌ का उपादानकारण बताया है । 
यह विश्व सर्ग और प्रलय प्रत्येक अवस्था में अथवा कार्य और कारण उभयरूप 
में ब्रह्म के आश्रित रहता है । वह इसका नियस्ता होने से आश्वय है। ऐसी भावना के 
ग्राधार पर ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति का दर्णन जहां-तहां ज्षास्त्र में उपलब्ध होता है। 
वह आश्षय उपादानता के झाधार पर रहीं, प्रत्युत नियन्‍्ता ब सर्वान्तर्यामी होने के 
आधार पर माना जासकता है| कुल का नियन्ता ग्राश्रयदाता देवदत्त 'कुल' कहा जाता 
है, यह लोक का एक साधारण व्यवद्वार है, जिसमें झश्षय की विशिष्टता व महत्ता 
आदि का झोतन किया जाता है। ब्रह्मविषयक ऐसे वर्णनों के आधार पर ब्रह्म की उन 
विशेषताओं को प्रकाश में लाने का प्रयास किया गया है, जिनके श्रावार पर ब्रह्म के 
स्वरूप का यत्किडिचत बोध होचे की संभावना की जासकती है। प्रस्तुत दर्शन को सुसुय 
वास्पये ब्ह्मस्वरूप के द्योतन कराने में है । उसे जगत्‌ का उपाद्ान मानकर तो 
उलंटा विकारी व परिणामी अशुद्ध श्रचेतत आदि बताकर वास्तविक अस्तित्व 
को ही लुप्त करदेन। है। फलतः बह्म जगत्‌ का नियन्ता निर्माता होता हुआ त्रिगुणात्मक 
प्रकृति उपादान से इस जगत्‌ का खष्टा हैं, जड़ प्रकृति उसकी प्रेरणा के बिना कुछ नहीं 
कर सकती, इसलिये वहीं इस सबका आदिसूल है । उसीने इस नास-रूपात्मक जगत्‌ का 
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प्रादुर्भाव किया है ॥२७॥ 
अध्याय और प्रसंग का उपसंहार करते हुए सूत्रकार ने अध्याय का ग्रन्तिम सूत्र 


फकहा-- 
एतेन सर्बे व्याख्याता व्याख्याता: ॥२८५॥। 


[एतेन ] इससे [सर्वे] अ्रन्‍्य सब [व्यास्याता व्याख्याता:] व्याल्या किये गये । 
प्रधम ग्रव्याय के चार पादों में उपनिषद्‌ झादि के वावयों वी जो ब्रद्मापरक/विद्येष व्यास्या 
की गई है, उत्त व्याख्या से अन्य सब उपनिषद्‌ आदि के वाक्यों की व्याख्या कर दी गई 
समभ लेनी चाहिये । 

उपनिषद्‌ आ्रादि के अनेक सन्दर्भों की ब्रह-परक व्यास्या ग्रथम अध्याय में प्रस्तुत 
की गई। अन्य भी प्रनेक सन्दर्भ ऐसे होसकते हैं, जिनकी ब्रह्मपरक व्याख्या की जानी 
प्रपेक्षित हो । सुत्नकार का यह अ्रभिप्राय है, कि इस अध्याय में कतिपय विश्विष्ट सन्दर्मों 
की व्याख्या कीगई है। ऐसे समस्त सन्दर्भों की व्याख्या करना ग्रन्थ के कलेवर को ज्यर्थ 
बढ़ाना होगा ! इसलिये 'जन्मागथ्वस्य यत:' सूत्र से प्रारम्भ कर अध्याय की समाप्ति तक 
जगत्‌ के कारणरूप से बह्म और प्रकृति का जिसप्रकार औपनिषद आदि वचतों के आधार 
पर व्याख्यान किया गया हैं, वहीं प्रकार अन्य ऐसे अपेक्षित बचनों की व्याब्या में समझ 
जैना चाहिये, जिनका व्याब्यात सूत्रों में नहीं हुआ । सूत्रों में व्याख्यान के उस प्रकार का 
विष्षानिर्देश कर दिया गया हैं । 

जब एक तत्त्व का जगत्‌ के कारणरूप में अथवा उपास्यख्प में वर्णन किया जाता 
है, मौर वहां ऐसे असाधारण धर्मों का उल्लेख रहता हैं, जो ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य 
प्॑भव नहीं; उस वर्णन में चाहे वर्ण्यं अर्थ का ब्रह्म पद अथवा उसके किसी भ्रसिद्ध पर्याय 
पद से निर्देश न कर अन्य किसी पद द्वारा निर्देश किया गया हो, वहां ब्रह्म का वर्णन 
प्ात्ता जाना निश्चित है। उन अन्य पदों का वहां बह्म अर्थ में तात्पर्य है, सुजकार ते यही 
भिणंय किया है। अनेक कारणतानिर्देश के स्थलों में ब्रह्म को जिसप्रकार का कारण 
बताया गया है, उनसे उसकी विशिष्ट कारणता का स्पष्ट भंवभास होजाता है, जो जगत्‌ 
कै उपांदानका रणरूप में जड़प्रकृति को सामने उभार लाता है। सूतकार ने ऐसे सन्दर्भो 
क। प्रध्याय के अन्त में तथा प्रसंगवश पहले भी विवेचन किया है । सूत्र में 'व्याख्याता: 
पद्ध का दो बार पाठ अध्याय की समाप्ति का चोतक है 

आंचार्य शंकर और वल्लभ ग्रादि आचार्यों ने तेईसवें सूत्र से लेकर सत्ताईसवें 
मूत्र तक पांच सूत्रों की व्यास्या सांस्य के प्रकृतिवाद का भ्रत्याख्यान करने में की है । वस्तु- 
ए्वति यह है, कि आचार्य दांकर ने प्राचीन तथा अपने काल में प्रचलिन जगत्कारण- 
म्बन्धी दा्शतिकवादों का प्रत्यास्याव सूत्रों के आाधार पर करने का प्रबल प्रयास 
किया है | भ्रनन्तरकालवर्त्ती व्याण्याकार प्राचार्यों ने भ्राचारयें शंकर का आंख बन्दकर 


इड० ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २८ 


अनुकरण किया है । विभिन्न वादों का खण्डल करने में आचार्य शंकर इसप्रकार पिल 
पड़े हैं, मात्ों सूतनकार का यही मुख्य ध्येय रहा हो । आचार्य ने इस बात का भी ध्यान 
नहीं रबखा, कि जिन वादों का जिस रूप में वे सूत्रों के आ्राधार पर पत्याध्यान कर रहे 
हैं, उनका अस्तित्व सूत्नकार के काल में था भी या नहीं ? बौद्ध और जैन वादों का 
अत्याख्यान इसीप्रकार का है । सूत्रों का गस्भीसतापूर्वक पर्यालोचन करने से यह निश्चय 
होता है, कि सूत्रकार का आशय इसप्रकार के प्रत्याख्यात में कदापि न था । उसका 
मुख्य तात्पय ब्रह्मस्वरूप का प्रतिषादन करने में है, जैसा प्रस्तुत व्याख्या में प्रकट किया 
गया है। प्रत्याख्यान-पद्धतिं के ग्रनुसतार आचार्य शंकर आदि ने प्रस्तुत अन्तिम सूत्र का 
व्याख्यान भी प्रकृतिवाद के प्रत्याख्यात का अतिदेश कर यह किया है, कि प्रकृतिबाद 
प्रत्यार्पान से भ्रन्‍्य सब वादों का प्रत्याख्यान व्याख्यात समभल्ेना चाहिये । निहिचत 
है, कि सूत का ऐसा व्याख्यान प्रसंग के तथा मूलसूत्रों क्री भावना के अनुकूल नहीं 
है। यदि ऐसा माना जाता, तो आचार्य शंकर आदि की व्याख्या के अनुसार सूत्रों में 
कहीं भन्यत्र अन्य वादों के प्रत्याख्यान की अपेक्षा न होती, पर आचार्य शंकर ने द्वितीय 
अध्याय के अरतेक प्रसंगों में पुत: उन वादों के भ्रत्याख्यान को उभारा है। आचार्य हारा 
इसप्रकार सूत्रों की प्रत्यास्योतपरक व्याख्या चिन्तनीय है ॥२८॥ 


इति प्रथमाध्यायस्य चतुर्थ: पादः । 


इतति श्रीपूर्ण सहतनूजेन तोफादेबीगर्भजेन, बलिपासण्डलास्तगंत'छाता'वासि- 
श्रीकाशीनाथज्ञास्त्रिपादाब्जसेवालब्ध विद्योदयेन बुलन्दशहरमण्डलाम्तर्गंत-- 
'बर्नेल'-ग्रामवास्तव्येत, विद्यावाचल्पतिता उदयवीर शास्त्रिणा 
समुन्नोते वेदान्तपुत्राणां 'विद्योदय'भाष्ये ग्रौपनिषदपद- 
सप्तत्ववात्मक: प्रथसाध्यायः । 


अथ द्वितीयाध्यायस्थ प्रथमः पादुः | 


शास्त्र के प्रारम्भ में ब्रह्म की जिज्ञासा का कथन कर अनेक श्रध्यात्मशास्त्रीय 
सन्दर्भों के अनुसार प्रथम श्रध्याय में ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करने के लिये यह सिद्ध किया 
गया, कि जगत्‌ की उत्पत्ति आदि का कारण ब्रह्म है, जैसे घट-कुण्डल आ्रादि के कारण 
कुलाल-स्वर्णकार आदि होते हैं। वह समस्त चेतताचेतन जगत्‌ का नियन्ता होने से 
उत्पन्न जगत्‌ की स्थिति एवं अवसर आने पर उसके उपादानकारण में लय का निमित्त 
होता है। इसप्रकार जगत्‌ के उत्पादक व नियन्ता ब्रह्म के उपपादन के साथ जगत्‌ के 
उपादान प्रकृति का प्रासंगिक प्रतिपादन औपनिषद सन्दर्भों के समम्वयपूर्वक प्रथमाध्याय 
मैं किया गया । इस उपपादित तथ्य के साथ स्मृति तथा न्याय अथवा तक का अविरोध 
प्रकट करने के लिये यह द्वितीयाघ्याय प्रारम्भ किया जाता है। अध्याय के उत्तरवर्त्ती 
पादों में यह भी स्पष्ट किया जायगा, कि वैदिक साहित्य में सृष्टिप्रक्रिया का वर्णन पर- 
स्पर विरोधी न होकर सबका तात्पयं समानता में है । सर्वप्रथम स्मृतिबिषयक अविरोध 
प्रकट करने के लिये सूत्रकार ने पूर्वोत्तरपक्ष प्रस्तुत करते हुए सूत्र कहा-- 


स्मृत्यनवकाशदोषप्रसंग इति चेन्नान्यस्मृत्यनव- 
काशदोषप्रसंगात्‌ ॥१॥ 


[स्मृत्यनवकाशदोषप्रसंग: ] स्मृति के अनवकाशरूप दोष का प्रसंग होगा [इति, 
ब्षैत्‌ | ऐसा यदि (कहो, तो वह) [न] नहीं, [अन्यस्मृत्यनक्काशदोषप्रसंगात्‌ | भ्रन्य 
झमृतियों के अनवकाशरूप दोष के प्रसंग से । 

आ्रौपनिषद वाक्‍्यों के समस्वय के आधार पर यह प्रतिपादित किया गया, कि 
जंगत्‌ के जन्मादि का कारण ब्रह्म है । कहा जाता है, कि इस विचार के साथ कपिलप्रणीत 
सॉँख्यदर्शनरूप स्मृति का विरोध है। सांख्य में जगत्‌ के जन्मादि का कारण प्रकृति को 
बताया है' । औपनिषद सन्दर्भों का समन्वय कापिल सांख्य के इस विचार का ध्यान रखते 
हुए किया जाना चाहिये, अन्यथा सांख्यस्मृति के प्रतिपाद्य विषय के लिये कहीं अवकाश 


१. 'सत्तवरजस्तमसां साम्यावस्था प्रकृति:, प्रकृतेमंहान, महतो$हंकारः” इत्यावि, [सां० 
घ० सु० १।२६ ] । सूत्र की यह संख्या हमारे द्वारा संपादित तया व्यात्यात सांस्य- 
वर्शान के श्रनुसार है । सूत्र की संख्या में ३५ जोड़कर श्रन्य संस्करणों में यह सूत्र 
बेखा जासकता है । 


इडर अह्सूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [पत्र १ 


न रहेगा। सांख्य के प्रतिपाद्य विषय का मुख्यक्षेत्र जगत के मूलउपादानकारण का 
प्रतिपादन करना है, यदि उसीमें उसे अ्बकाश न रहें, उसकी प्रवृत्ति को बाधित कर 
दिया जाय, तो उस श्ञास्त्र का आरम्भ निष्प्रयोजन होजायगा। इसलिये सांख्यस्मृति की 
विवेचना के अनुसार वेदान्तवायों का समन्वय किया जाना चाहिये । 
यह आशंका उपस्थित कर सूत्रकार कहता है, कि यदि कोई ऐसा कहें, तो यह 
कहना ठीक नहीं है; क्योंकि इसप्रकार सांख्यस्मृति का अनवकाश माते जाने पर तो 
अन्य स्प्रतियों के श्रनवकाश का दोष भी प्रसक्त होजायगा । सांस्यस्मृत्ति में जिसप्रकार 
प्रघान से जगत्‌ की उत्पत्ति श्रादि कही है, मनु आदि की स्मृतियों में भी उसीप्रकार कही 
है; यदि उसप्रकार के कथन से सांख्यस्मृति को अनवकाई होगा, तो मन्वादि स्मृतियों को 
भी होजायगा । मनुस्मृति में जो कुछ कहा गया है, वह सब वेदानुकूल है-/मः कह्िचत्‌ 
कस्यचिद्ध्मों मनुना परिकीत्तित: | स सर्वोष्भिहितों वेदे सर्वज्ञानमयों हि सः' [२७ ]। मनु 
ने जो कुछ जिस किसी का धर्म कहा है, वह सव वेद में प्रतिपादित है, क्योंकि वेद सब ज्ञान का 
भण्डार है। वेद ईइ्व रीयज्ञान होने से स्वत: प्रमाण है, और वेदानुकूल धर्म मनु का प्रतिपाद् 
बिषय हैं, तब मनुप्रतिपादित ग्रथ॑ का भ्रनवकाश हो, ऐसी सम्मावना नहीं की जासकती 3 
मनुस्मति के प्रारम्भ में सृष्टि उत्पत्ति का वर्णन है-- 
आसोदिदं तमोभूतमप्रज्ञातमलक्षणम्‌ । 
अप्रतक्‍यंसविज्ञेयं. प्रसुप्तसिव सर्वतः॥ 
ततः स्वयस्भूभेंगबानव्यक्तों व्यज्जयस्निदम्‌ । 
महाभूतादि वृत्तौजाः प्रादुराखौत्‌ तमोंतुदः ॥ 
योध्सावतीर्ियग्राह्म: सुक्ष्मोउव्यक्त: सनातनः । 
सर्वभूतमयो5चिन्त्य: स एवं स्वयमुद्बभो ॥ 
सोष्भिध्याय छरीरात्स्वात्‌ सिसुक्षुविविधा: प्रजा: । 
अ्रप एवं ससर्जारों तासू बोजमवासूजत्‌ ॥ [ १४४-८] 
प्रलयकाल में सर से पहले यह सब जगत्‌ तमोभूत अर्थात्‌ प्रकृत्तिरूप में अवस्थित 
था । 'तमः पद प्रकृति का पर्याय है। ऋग्वेद [१०।१२६।३] में बताया-तम भ्रासीत्‌ 
तमसा गूढमग्रेआ्पकेतं सलिल सर्बमा इदस्‌' [इदं सर्व | यह सब दृश्यावृद्य जगत्‌ [सअग्ने | 
मृष्टि के पूर्वकाल में [अप्रकेतं ] प्रत्येक चिल्ल से रहित [सलिलं] कारण के साथ अवि- 
भआागापन्न [श्रा:] था अथवा रहता है [तम: | वह जड़ मूलकारण [तमसा ] अन्घकार से 
[गूढं] आबृत [आसीत्‌ ] रहता है। महां प्रथम 'तमस्‌' पद जगत्‌ के मूलउपादानकारण 
के लिये प्रयुक्त हुआ' है । मनुश्लोक का तात्पय॑ है, जैसे अन्धकार में अवस्थित पदार्थ 


१. इसके विद्येष विवरण के लिये देखें-'सांख्यसिद्धान्त' पृष्ठ ३५४५-५७; तथा ३५६ 
पृष्ठ की टिप्पणी । 


सुत्र १] द्वितीयाध्याये प्रथम: इेड३ 


जाना नहीं जाता, ऐसे ही प्रलयदशा में अब्यक्त कारणरूप से भ्वस्थित पदार्थ अभिव्यक्त 
नहीं होंते। उस समय यह जगत [ प्रप्नज्ञात ] त जाना हुआ [अलक्षणस्‌ | किसी भी 
प्रकार के चिज्नों से रहित [स्रप्रतक्य॑म्‌ | कल्पना के अ्रयोग्य [अविज्ञेय ] न जानने योग्य 
अर्थात्‌ आन्‍्तर बाह्म इच्ध्ियों द्वारा जानने योग्य नहीं रहता, | प्रयुप्तमिव स्वतः] सब 
ओर से निद्रा की-सी अवस्था में रहता है। मनु का यह प्रलयकालिक वर्णन ऋग्वेद के 
नासदीय सूक्त [ १०१९६] की प्रारम्भिक ऋचाओं के श्रनुसार किया गया है। 

मनु ने आगे कहा-प्रलय अवसर पूरा होने पर अव्यक्त स्वयंभू भगवान्‌ ने मूल- 
उपादान को महाभूत महत्‌ अहंकार श्रादिरूप में अ्भिव्यक्त करने कौ इच्छा कौ। वह 
महत्‌ आदि सम्पूर्ण जगत्‌ की रचना करने का सभ्य रखता है, उसकी शक्ति अवाघ है । 


उसने प्रकृति को प्रेरित किया और इसरूप में [जगद्गचना में शक्त तथा प्रक्ृतिप्रेरकरूप 


मैं | प्रकट हुआ। प्रथमइलोक के 'तमोभूत॑' और इस श्लोक के 'तमोनुद:' पद्दों में 'तमस' 
पद का अ्रर्थ जड़ प्रकृति है। सर्ग के प्रारम्भ में चेतन परमात्मा जब लक जड़ प्रकृति को 
सगे के लिये प्रेरित नहीं करता, तबतक वह स्वयं किसी सर्मोन्सुख क्रिया के लिये असमर्थ 
रहती है। परन्तु उस प्रेरथिता चेतन को प्रेरणा देनेवाला अन्य कोई तत्त्व उससे उत्कृष्ट 
नहीं, बह स्वतः सर्वोत्कृष्ट चेतन सत्ता हैं। इसी भाव को मन्‌ ते श्रगले इलोक में इस 
प्रकार प्रकट कियां-- 

वह स्वपम्भू भगवान्‌ इन्द्रियों से ग्रहण नहीं किया जासकता, वह सुष्म अ्रव्यक्त 
और सदा रहनेवाला है। सब प्राणी तथ। भुतमात्र में अन्तर्मामी है अचिन्त्य है। बह बिना 
किसी की भ्रेरणा के स्वयमेव इस जगत्सर्ग के लिये प्रस्तुत होता है। जड़ होने के कारण 
प्रकृति में स्वयं प्रेरणा असम्भव है। परन्तु बह चेतनस्वरूप परक्नह्म के लिये सर्वथा सम्भव 
है | इसप्रकार चेतन-अचेतन दोनों तत्त्व मूल में पथक्रूप से अवस्थित रहते हैं. यह वात 
मनु के विचार से स्पष्ट होती है । 

विश्व ब्रह्माण्ड और उसके मुलभूत उपादानकारण प्रकृति को शास्त्रों में परबहा 
का देहरूप कल्पना किया गया है । वह प्रकृति में अच्तनिविष्ट हभा उसके द्वारा विविध 
संसार को उत्पन्न करता, नियन्त्रण व संचालन करता, तथा अन्त में उसी मूलकारण पें 
लीन करदेता है; इसलिये उसको “अच्तर्थामी' कहा जाता है। श्रादि सर्ग के इस भाव को 
मनु ने अगले इलोक में अभिव्यक्त किया-- 

उस स्वयम्मू भगवान्‌ ने संकल्प कर अपने शरीर से विविध प्रजाओं के सर्जन 
करने की इच्छा की । सबसे पहले 'आपस्‌' को ही तयार किया, उनमें वीज-बीर्य अथवा 
अ्रपनी शक्ति को छोड़ दिया' । 
१. देखें--बेद'न्तसुत्र, शा का प्रारम्भिक प्रसंग । 
२. मनु के इन इलोकों के विषय में विद्वद विवेचन देखना चाह, तो हमारी रचना 

सांख्यसिद्धान्त' के पृष्ठ ४३३ से ४४५ तक का अवलोकन करें। 


क्डड बह्क्ृ' विद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र १ 


जगत्‌ का मूल उपादानकारण भ्रकृति भगवान्‌ का कल्पित शरीर है। जब उससे 
विविध जगतु के सर्जन का भगवान्‌ ने संकल्प किया, तब सबसे प्रथम इसके लिये प्रकृति 
को उसने तयार किया। प्रकृति को तयार करने का भ्रभिप्राय है-उसको सर्गोन्मुख 
करना । प्रकृति अ्मी तक प्रसुष्त जैसी अ्रवस्था में थी, उसमें बीज छोड़ा-अपनी नैसरगिक 
ज्ञानशक्ति से उसे सर्गोन्मुख कर बिया। अभी तक जो प्रकृति स्तोई-सी पड़ी थी, उसमें 
सर्गानुकूल किया पैदा प्रकृति का प्रत्येक सृक्ष्मातिसूक्ष्म कण अ्रथवा अंक चडऊुचल 
हो उठा । इसप्रकार परचद् ने प्रकृति में छिया व क्षोभ उत्पन्न कर उसे सर्गोन्मुख दद्ा में 
कर दिया । यही है-प्रकृति को तयार करना-'अप' एवं ससर्जादौ' । उस प्रकृति को तयार 
किया कैसे ?-'तासु बीजमवासूजतू' उसमें भक्ति का सञ्चार किया । अभी तक सोई 
जैसी प्रकृति का प्रत्येक अंश नाच उठा । श्रव जगत्‌ के रूप में परिणत होने के लिये प्रकृति 
सत्र प्रकार तयार है। 

आद्य सर्गकाल की इस प्र।कृोतिक दशा का महाभारत में इसप्रकार वर्णन किया 
-स ह्न्तरात्मा पूतानां क्षेत्रज््॒बेति कथ्यते । नारायणों जगन्पूत्तिस्नन्तात्मा सनातन: ॥ 
तस्मादव्यत्तमुत्पन्नं त्रिगुणं ठिजसत्तम ।” वह सबका अन्तर्यामी क्षेत्रज्ञ सर्वव्यापक जगत्‌ 
को यह मूत्तंरूप देनेवाला भ्रतसन्तस्वरूप नित्य परत्रह्म है; उससे यह तिगुणात्मक अ-+क्त 
उत्पन्न होता है। परबह्म से त्रिगुण अव्यक्त प्रधान क उत्पन्न होने का केवल इतना तात्पर्य 
है, कि परब्रह्म श्रधान को जग्रद्चना के लिये प्रेरित करता है, श्रथवा प्रलयदश्शा रू वर्गो- 
न्मूखता की ओर प्रवृत्त करता है । स्पष्ट है, कि जो बिगुण अ्रव्यक्त है, वह उत्पल हुआ 
नहीं माना जासकता । उत्पन्न तत्त्व सदा 'व्यक्त' कहा जाता है भ्रव्यक्त नहीं । इसलिये 
'अव्यक्त' पद से कह्दे गये त्रिगुणप्रधान को उत्पन्न कहे जाने का केवल उत्तना अभिप्नाय है, 
कि परमात्मा उसे सर्गोन्मुख कर देता है। मध्यकालिक आचार्यों ने इस वाक्य के तथा 
इसतरह के भ्रन्य वाक्‍्यों के आधार पर प्रकृति को ब्रह्म से-मट्टी से घड़ा रः सुवर्ण से 
कुण्डल बनने के समान-वना समभक़र स्रनर्थ किया है । उन्होंने यह कंसे नहीं रुमका, कि 
चेतन का परिणाम अचेतन नहीं होसकता, अथवा चेतनतत्त्व का परिणाम ही धसम्भव है। 
ब्रह्म को परिणामी व विकारी कहकर या मानकर उसके शास्त्रीयस्वरूप ८ सुरक्षित 
नहीं रकखा जासकता | 

इसीप्रकार महाभारत के कतिपय भ्रन्य सन्द्भों के श्राधार पर सर्वोत्मता के 
निर्वारण का प्रयास किया ग्रया है। 'सर्वात्मिता' का तात्पर्य है, परन्रह्मा पस्मात्मा के 
अतिरिक्त अन्य किसीका अस्तित्व न माना जाना । विचारक देखें, इन सन्दर्भों से सर्वा- 


१. मलु के यक्त इलोक में “आपस” पद का प्रयोग प्रकृति की ऐसी भ्रवस्था के लिये हुआ 
है; इसके लिये देखें हमारी रचना-'सांख्यसिद्धान्त' के पृष्ठ ४३५-३७ की टिप्पणी । 
२. दुलना करें, म०भा० शाल्तिपर्ण, ३४०।२८-२६ ॥ 


शुत्र !] ढवित्तीयव्याये प्रथम: पाद: ३४४. 


छाता कंसे सिद्ध होती है? कहा गया-“बहव:* पुरुषा राजन्नुताहों एक एव तु! हे 
हाजन्‌ ! पुरुष बहुत हैं, और एक ही है; ऐसा विचार प्रस्तुत कर आगे कहा-'बहवः 
धरुष्षा राजन्‌ सांख्ययोगविचारिणाम्‌' हे राजन्‌ ! सांख्यन्योग के अनुसार विचार करने 
बालों ने पुरुष वहुत बताये हैं। यह परपक्ष का कथन कर उसका प्रत्याख्यान करने की 
भावना से आगे कहा-'बहूनां पुरुषाणां हि यर्थका योनिरुच्यते। तथा त॑ पुरुष विश्व- 
भाख्यास्यामि गुघाधिकम्‌' बहुत पुरुषों का जैसे एक योति-आधार कहा जाता है, ऐसे उस 
तुणातिरिक्त विश्वपुरुष का वर्णन करूंगा, यह आरम्भ कर आंगे बताया-'ममान्तरात्मा 
तब च ये चान्ये देंहसंस्थिता:। सर्बेषां साक्षिभुतो ज्सौ न ग्राह्म: केनचित्‌ ववचित्‌ ॥। विए्व- 
धरूर्पा विश्वभुजो विश्वपादाक्षिनासिकः। एकडचरति भूतेषु स्वैरचारी यथासुखम्‌' इस- 
प्रकार सर्वात्मता का ही निर्धारण किया है ।'' 

यह सब आचार्य शंकर ने इस सूत्र के भाष्य में कहा। महाभारत के [उद्धृत 
ब्राकयों पर गम्भी रतापुवंक विचार कीजिये | सर्वप्रथम कहा, कि “पुरुष बहुत हैं, श्रौर 
एक है' । इस सन्दर्भ में जिन पुरुषों को बहुत कहा गया, वे बहुत ही हैं, और जो 'एक है, 
बह एक ही है। इस उद्धुत समस्त प्रसंग में कोई ऐसा संकेत नहीं हैं, जिससे यह प्रकट 
हो, कि उन बहुत पुरुषों को एक कह्दा गया है। वस्तुस्थिति यह है, कि बहुत अपनी जगह 
हैं, भ्रोर एक अपनी जगह है । आगे सांख्य-योग के विचार से बहुत पुरुषों का उल्लेख 
किया गया । यह सर्वेथा युक्त है, सांख्य-योग का मुख्य श्रतिपाद्य विषय-जगत्‌ के उपादान 
जड़तत्त्व तथा जगत्‌ में भोक्ताछप से उपस्थित चेतन आत्माओं एवं इन जड़ और चेतन 
# विवेक तथा विवेक के उपायोँ का-विवेचन करना है। सांख्यन्योग में यही सव है; 
कसीका महाभारत के इस सन्दर्भ में उल्लेख है। यहां परपक्ष के रूप से इसका उपन्यास 
नहीं हैं, प्रत्छुत पहले जो 'बहुत पुरुष! और "एक पुरुष! का निर्देश है, उस्तीका यह सांख्य- 


१. इन सन्दर्भो के लिये महाभारत के यथात्रम ये स्थल द्रष्टव्य हैं-'बहवः पुरुष:/******# 
जान्ति०, भ्र० ३३८। इलो० ७१॥ मेरी पुस्तक में “राजन की जगह 'बरह्मन' पाठ 
है । यह जनमेजय-बेश्मम्पायनसंवाद में जनसेजय की चक्ति वेदास्पायन के प्रति है । 

“वह॒वः पुरुषा: राजन सांह्य० **** *“! शा०, ३३८७४ ॥। मेरी पुस्तक में 'राजन्‌ 
की जगह 'लोके' तथा 'विचारिणाम्‌' की जगह 'विचारिण: पाठ है। 'बहूनां पुरुषाणां 
हि यथका' **** ” ज्ञा० ३३८७३ तथा €६॥ “गुणाधिकम्‌' की जगह मेरी पुस्तक 
में 'गुणातिगम्‌' पएठ है । 

'ममरान्तरात्मा तब च'7' 777 * ज्ञा० रेशेशव-श के 

थे स्थल चेन्नपुरी सद्रास संस्करण, पि० पि० सुब्रह्मष्यव्रास्त्रिपरिशोधित- 
संस्करण के अनुसार हैं। गीता प्रेस, गोरखपुर संस्करण में ये सब इलोक शान्तिपर्व के 
३५० और ३५१ प्रध्याय में देखे ऊासकते है। 


कट ब्रह्म सूत्रविद्योदयसाष्यम्‌ [सूत्र 


योग के अनुसार विवेचन प्रस्तुत किया । यह इसी लिये कहा गया कि सांख्य-योंग का यह 
मुख्य प्रतिपाद्य विषय है, इसको पूर्णरूप में वहां से जानना चाहिये। महांभारत में इसके 
आगे जो कुछ कहा, वह उस एक पुरुष का वर्णन है । वहां पहले कथन के प्रत्याख्यान 
कौ कोई भावना नहीं है, यह उस एकपुरुष के वर्णन से स्पष्ट होजाता हैं। 
एक पुरुष के वर्णन में कहा-वह बहुत पुरुषों का एकमात्र आधार' हैं। वह समरूत 
विड्व का आधार है । उक्त सन्दर्भ में उस एक विश्वपुरुष का “गरुणाधिकम्‌' विशेषण ध्यान 
देने योग्य है। 'गुण' पद त्रिगुण का निर्देशक है, त्रिगुण-प्रधान जगत्‌ का उपादानकारण 
है, यह विशेषण उस एक विश्वपुरुष को त्रिगुण-प्रधान से अतिरिक्त बतारहा है | स्पष्ट 
है, कि बहुत पुरुष' भ्र्थात्‌ जीवात्मा और जिगुण-प्रधान इन सबका वह 'एक पुरुष' आधार 
है। यही तात्परय महाभारत इलोक का है । इसमें 'बहुत पुरुष 'एक पुरुष' और “विगूण 
प्रधान' तीनों तत्त्वों का स्पष्ट वर्णन है। थ्रागे महाभारत के इस प्रसंग का प्रवक्ता श्लोता 
से कहरहा है-मेरा अ्रन्तरात्मा और तुम्हारा, तथा हमारी तरह श्रन्‍्य जितने देंहसंस्थित 
आत्मा हैं उन सबका वह 'एकपुरुष' साक्षी-भूत है, सबका जाननेवाला है, वह सर्वज्ञ है, 
पर बह फिसी से कहीं देखा नहीं जाता [-न ग्राह्मः केनचित्‌ ववचित्‌] | यहां ग्रहीता 
जीवात्मा और ग्राह्म-एकपुरुष' के भेद का स्पष्ट निर्देश है। आगे उसके विराट्‌ रूप का 
वर्णन है, जो एक आलंकारिकरूप में उसकी महत्ता सर्वोत्किष्टता सर्वेनियन्तृता एवं 
सर्वान्तर्यामिता आदि को यथाकथल्चित्‌ प्रकट करने के लिये किया जाता है। इस सब 
विवेचन से सर्वात्मता सिद्ध होती है, या जींवात्माओं और प्रकृति से अ्रत्तिरिक्त उसा 
'एकपुरुष' की सर्वोपरि सत्ता ? यह विद्वान्‌ स्वयं विचार सकते हैं । इससे स्पष्ट होता है, 
कि साधारण स्पष्टार्थ उक्तियों के श्राधार पर वैदिक सिद्धान्तों को विश्वृंखलित करने का 
किसी काल में कितना विस्तृत प्रयास किया गया है। 
आश्चर्य इस बात का है, कि महाभारत के इसी प्रकरण में ग्रागे विषय का 
उपसंहार करते हुए परमात्मा-जीवात्मा को स्पष्टरूप से भिन्न तत्व बत्ताया है। वहां 
[ज्ञा० ३३६।१६-१८] कहा-- 
तत्र यः परमात्मा हि स नित्यों निर्युण: स्छृतः। 
न लिप्पते कुतद्चापि पद्पत्रमिवास्भसा॥ 
कर्मात्मा त्वपरों योध्सी मोक्षवन्धे: स युज्यते । 
स॒ सप्तदक्षकेनरापि राशिना युज्यते च सः॥ 
आत्मविवेचन के प्रसंग में परमात्मा नित्य निर्गुण [जिगुणात्मक प्रकृति से अतिरिक्त] 


३. इलोक में 'योनि' पद है, जिसका श्रर्थ 'आ्रघार' है। यह पद विशेषरूप से 'उपादान- 
कारण' प्र्थ को नहों कहता, इसका विवेचन 'पोनिश्च हि गोयते' [वे० सू० १।४४२७ | 
सूत्र की व्याख्या में कर दिया गया है : 


भ्ृत्र १] हितीयाध्याये प्रथम: पाठ: झंडे 


ञ 
बताया गया है, वह जल में पद्मपत्र के समान संसार में व्याप्त रहता भी किसी गुण-दोष 
से लिप्त नहीं होता । कर्म करने वाला भ्रात्मा [ जीवात्मा ]तो उससे अन्य है, जो मोक्ष और 
बस्ध से युक्त होता है। वह सत्रह के समूह अर्थात्‌ सूक्ष्मशरी र से संबद्ध वा झ्रावेष्टित रहता 
है। यहां स्पष्ट ही 'अपर' पद परमात्मा-जीवात्मा के भेद को बता रहा है। शान्तिपर्व का 
यह अन्तिम अध्याय है । इसका अन्तिम इलोक है-'तदेतत्‌ कथित पुत्र मधावदनुप्रच्छत:। 
सांख्यज्ञाने तथा योगे यधावदनुवणितम्‌' । यह इलोक रुद्र के प्रति बह्या की उक्ति के छप 
में कहा गया है। हे पुत्र ! तुम्हारे पूछने पर मैंने यह यथार्यरूप में भ्रात्मबिंषयक वर्णत 
किया है | यह सब सांख्य और योग में यथावत्‌ वणित हैं । विचारणीय है, कि इसमें 
सर्वात्मता की भावना का उद्धाबन कहां सम्भव है ? 
मनु के उक्त इलोंकों के आधार पर यह स्पष्ट होता है, कि परव्रह्म परमात्मा ने 
प्रकृतिरूप अपने शरीर से जगत्‌ को प्रादुर्भूत किया | इसप्रकार प्रकृति जगत्‌ का उपादान 
प्रौर ब्रह्म निमित्तका रण है, यह वैदिक सिद्धान्त स्पष्ट होता है | सूतरकार युढ़ाभिसन्धि से 
पह तात्पयँ प्रकट करना चाहता है, कि बहा को जगत्‌ का कारण मानकर यदि यह कहा 
जाय, कि इससे कापिल सांख्यस्मतति के अतवकाश का दोष प्रस्तक्त होगा, तो यह कहना 
ठीक नहों है; क्योंकि ऐसे तो फिर मनु अआ्रादि स्मृति के ग्रतवकाञ का दोष भी प्रसक्त 
हो जायगा। कारण यह है, कि मनु ते जिसप्रकार जगद॒त्पत्ति का उल्लेख किया है; वैसा 
ही सांख्यस्मति में उपलब्ध होता है। मनु में जैसे प्रकृतिरूप शरीर से ब्रह्मह्ारा जगत्‌ 
की उत्पत्ति का उल्लेख है, इसीप्रकार सांख्य जड़भ्रकृति से सर्वान्तर्यामी सर्वज सर्वकर्त्ता 
चेतनपुरुष की प्रेरणापृवंक जगत्‌ की उत्पत्ति मानता है; और उस चेतनपुरुष का 
“ईदवर” नाम कहता है ।' उसीको अन्यत्र ब्रह्मों कहता है। इससे स्पष्ट है, कि सर्ग- 
विषयक मन्‍्तव्य सांख्यस्मति का वसा ही है, जैसा मस्बादि स्मृति का। इसलिये इस 
श्रौपनिषद अथवा वँदिक सिद्धान्त के साथ-कि जगत्‌ का कारण ब्रह्म है-सांख्यस्मृति का 
कोई विरोध नहीं है । 
विरोध का अवसर उस समय आता है, जब बहा को जगत्‌ का उपादानकारण 
माना जाता है । कतिपय आचार्यों ने उपनिषद्‌ के कुछ वाकयों के श्राधार पर इस विचार 
को उभारा, और प्रयासपूर्वक उसका प्रचार किया | इसकी पृष्ठभूमि क्‍या रही हो, 
इस विवेचन से कोई प्रयोजन नहीं; पर यह निश्चित है, कि उक्त विचार को जब भी 


१. देखें-सांख्यषडध्यायीसुत्र [ ३/५६-५७ तथा शाप-१२ ] । सांख्यसिद्धान्त, 
पृ० ४३-६० । 

२. सांख्यषडध्यायी सूत्र, [ ५७६ ], यह संख्या हमारे सम्पादित व व्यास्यात सांख्यसुत्र 
संस्करण की है। सूत्रसंख्या में २७ और जोड़कर किसी भी भ्रत्य संस्करण में इस 
सृत्र को देखा जासकता है। 


३४८ अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पम्ूत्र ३ 


उभारा गया, उसके पहले और बाद भी यह धारणा नराबर बनी रही है, कि उपनिषदों 
का वास्तविक तात्पय॑ ऐसा नहीं है । उक्त विचार के श्राचायों ने अपने मन्तव्य की रक्षा 
के लिये अनेक ऐसी व्यवस्थाओं की कल्पना की है, जिनका उपनिषदों में संकेत भी 
उपलब्ध नहीं होता ।' प्रस्तुत व्यास्या में यथावसर सर्वेत्र इस तथ्य को स्पष्ट करने का 
प्रयास किया गया है, कि उपतिषद्‌ तथा अन्य वैदिक साहित्य का स्वारस्य यह प्रतिपादन 
करने में नहीं है, कि ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण है। उपनिषद्‌ श्रौर उनके अनुसार 
यह शास्त्र यथार्थ ब्रह्मास्वरूप का भ्रतिपादन करने के लिये प्रवृत्त हुए हैं। यहां उपपादित 
शुद्ध बुद्ध आनन्दस्वरूप ब्रह्म जड़जगत््‌ के रूप में परिणत हो, व यह सम्भव है, न ऐसा 
वैदिक सिद्धान्त है। वेदान्त ग्रथवा उपनिषद्‌ का मुख्य* प्रतिपाद्य विषय ब्रह्मस्वरूप का 
प्रस्तुत करना है, दृष्टिप्रक्रिया का उपपादत करना नहीं । इसलिये सांख्य श्रादि में 
प्रतिपादित सृष्टिप्रक्रिया की समस्त भारतीय ग्लाहित्य में कहीं उपेक्षा नहीं की गई; 
वेदान्त मी इसका श्रपवाद नहीं है। यह आपातिक विरोध व्याख्याकारों की प्रतिभा 
का चमत्कार हैं। सूत्रकार का आशय अविरोधभावना की छाया में प्रथम स्पष्ट कर 
दिया गया है । 

आचार्य शंकर ने सांख्यस्मृतिप्रतिपादित अर्थ के विरोध में मनु का जो इलोक 
जिस रूप पें प्रस्तुत किया है, वह झाचाय॑ के कथन की पुष्टि नहीं करता । इस विषय 
में श्राचार्य ने प्रथम तो मनु की प्रशंसा में तैत्तिरीयसंहिता से जो वाबय उद्धृत किया है, 
उसका मनुस्मृति के मनु से कोई सम्बन्ध नहीं है, यह केवल नाम की समानता से तुक 
भिड़ाई गई है, जो सर्वधा अ्राल्तिपूर्ण है।' ग्राचार्य ने सर्वात्मतावाद की सिद्धि में मनु 
का श्लोक उद्धृत किया डै-सर्वभूतेषु चात्मानं सवंभूतानि चात्मनि । संपश्यन्नात्मयाजी वें 
स्वाराज्यमधिगच्छति' [१२।६१] । यहां 'शत्मा' पद परब्रह्म परमात्मा का बांचक 
है। सब भूतों में परमात्मा अन्तर्यामीरूप से व्याप्त है, और सब भूत परमात्मा में 
प्राश्चित हैं, इस तत्त्व को जिसने साक्षात्‌ समक लिया हैं. वह आत्मज्ञानी मोक्ष पाजाता 
है। इससे यह कहां सिद्ध होजाता है, कि सब परमात्मा का स्वरूप है ? परमात्मा सब में 
व्याप्त है, भ्रथवा सब परमात्मा में आश्रित हैं; इससे तो यह स्पष्ट सिद्ध होता है, कि 
परमात्मा है तथा उससे भिन्‍न अन्य कुछ है। फिर इस यथार्थता को साक्षात्‌ करने वाला 
आत्मज्ञानों मोक्ष पाता हैं; यह कथन भी परमात्मा से भिन्न किसी ऐसे तत्त्व का बोधक 
है, जो मोक्ष पाता है। स्पष्ट भेंद का प्रतिपादक वाक्य सर्वात्मतावाद की सिद्धि के लिये 
प्रस्तुत कर दिया । आरचायों के कथन में कौन काधक हो । 


१. छह अनादि पदार्थ, विवत्तंवाद, भ्रनिर्वंचनीयवाद झादि। 
२. इसके विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'सांख्यदर्शन का इतिहास' पृष्ठ 
१६-१६॥ 


झूत्र २] हितीयश्ष्याये प्रथमः पादः झड€ 


इस सब विवेचन से यह परिणाम स्पष्ट होता है, कि सांख्यस्मृतिप्रतिपादित 
सृष्टिविषयक अर्थ का अन्‍य मनु आ्रादि स्मृति में प्रतिपादित इस विषयक अर्थ के साथ 
कोई विरोध नहीं है, इसलिये इनके भ्रतवकाश का कोई भ्रवसर नहीं । यदि वस्तुस्थिति 
में कोई विरोध होता, और सूत्रकार को वह कथन ग्भिमत न होता, तथा सूत्रकार उसे 
श्रप्नामाणिक मानता, तो निश्चित ही वह सूत्र में उपस्थापित पूर्वपक्ष का अन्यस्मृत्यन- 
वकागदोषप्रसंगातू' कहकर समाघान न करता; प्रत्युत सीधा 'अप्रामाणिकत्वात्‌' श्रादि 
हेतु देकर उसका प्रत्याख्यान कर देता | ऐसा न कर जो प्रस्तुत हैतु दिया है, उससे सूत्रकार 
का यह बृढ़ प्रभिग्राय प्रकट होता है, कि उसे सांख्यस्मति का अनवकाश प्रतिपाद्य अर्थ 
में श्रपेक्षित नहीं है । वह उक्त हेतु देकर सांख्यप्रतिपादित अर्थ के साथ ग्रविरोध प्रकट 
करने की एक विश्विष्ट रीति का संकेत कर रहा है। मध्यकालिक व्याख्याकारों ने किन्हीं 
अआल्तियों पर आधारित विरोध को उभारकर उसके अनुसार सूत्रार्थ करने में सूचकार 
के भ्राक्षय को विच्छिन्न कर दिया है। फलत: सांख्यस्मृति का इस विषय में वेदात्त [उप- 
निषद्‌ आदि ] के साथ कोई विरोध नहीं है ॥१॥ 

गत सूत्र से सांख्यस्मृति के साथ प्रौपतिषद अथवा मनू आवि के सृष्टिविषयक 
विचारों के विरोध का निराकरण कर दिया गया। अरब सूत्रकार कहता है, अन्य 
दार्शनिक अ्राचार्यों की स्मृतियों के साथ भी उक्त विषयक औपनिषद विचारों का विरोच 
नहीं है-- 


इतरेघाञचानुपलब्धे: ॥। २॥॥ 

[इतरेषां | श्रत्यों के [च] भी [अनुपलब्धे:| उपलब्ध न होने से । गौतम श्रांदि 
प्रन्य दर्शनकारों की स्पृतियों के भ्रनवकांश का वो भी प्राप्त नहीं होता, क्‍योंकि उत्तमें 
उपादानकारण की प्रवृत्ति को चेतन निरपेक्ष बताया जाना उपलब्ध नहीं होता । 

दर्शनकार मह॒षि गौतम की स्मृति 'न्यायदर्शन' नाम से प्रसिद्ध है । इसीप्रकार 
मह॒षि कणाद का “क्षेषिक दर्शन' कणाद की स्प्रृत्ि है । ब्रह्म को जगत्‌ का कारण मानते 
हुए इन स्मृतियों के श्रनवका्य का दोष प्राप्त चहीं होता, क्योंकि इन सब में बहा को 
जगत्‌ का कारण माना गया है। 

ये दर्शन सृष्टिप्रक्रिया को पाथिवादि परमाराओं से प्रारम्भ करते हैं। सांस्य- 
योग की परिभाषा में पार्थिव आदि परमाणुझों अथवा तत्त्वों की विशेष” संज्ञाः है। 
प्रकृतिरूप मूलतत्त्वों से पदार्थों की रचना प्रारम्भ होकर जब रचना का यह स्तर आता 
है, पृथिवी श्रादि के अतिसूक्ष्म कण तयार होजाते हैं; वहीं से कणाद ने सृष्टिप्रक्रिया 
का विवरण प्रस्तुत किया है। रचना के उस स्तर में विद्यमान तत्त्वों की विशेष! संज्ञा 
होने, और वहीं से सृष्टिप्रक्रिया का विवरण प्रस्तुत करने से कणाद स्मृति का 'वैशेषिक 
दर्शन! नाम हुआा है । ज्ञातव्य है, कि मह॒षि कणाद ने जगत्‌ की उत्पत्ति में इन तत्त्वों को 
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स्वतन्क्र नहीं माना; अर्थात्‌ चेतन की प्रेरणा के बिना इनसे जगत्‌ का निर्माण होजाता 
हो, ऐसा स्वीकार नहीं किया । इनके प्रेरयिता ईश्वर-चेतन सत्ता को वहां निःसंदिग्धरूप 
में माना गया है।' इस विषय में गौतम आज्षार्य का भी सर्वात्मना यही मन्तव्य है। 
फलत्त: इत आचार्यों के स्मृतिग्रल्थों में जगदुपादानकारण के नियन्तारूप में ब्रह्म को 
जगत्‌ का कारण स्वीकार किया गया है) 

यह कोई झ्ञास्त्रीय सिद्धान्त नहीं है, कि जबतक ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान- 
कारण न माना जाय, तबत्क उसकी कारणता सिद्ध नहीं होती । कस्‍्तुतः ब्रह्म को 
जगत्‌ का उपादानकारण बताने वालों ने उसे स्वरूप से प्रच्युत कर दिया है। वेशेषिक 
और न्याय का अध्ययन करने वाले आराचार्यों नें ब्रह्म के अस्तित्व और उसे जग्रत्कारण 
माने जाने की स्थापना में महान्त प्रयास किया है। उतके इस विषय के विचारों का 
ओऔपनिषद मन्तव्य से कोई विरोध नहीं है ।।२॥ 


लॉस्यस्मृति आदि के अनवकाशरूप दोष की प्राप्ति के आधार पर सृष्टिविषयेक 
ओपनिषद मन्‍्तव्य के साथ उसके विरोध की कल्पना का निराकरण गत सूत्रों से कर 
दिया गया, उसीका अतिदेश् सूत्रकार भ्रब योगस्मृति के लिये प्रस्तुत करता है-- 

एतेन योग: प्रत्युक्तः ॥३॥ 

[एसेन] इससे [योग:] योग [ प्रत्युक्त:] उत्तरित होगया। इस सांख्यस्म॒ति 
के साथ बिरोध के परिहार रो योगस्मृति के साथ विरोध का उत्तर दिया गया। 

सूत्र में 'योग' पद योग में प्रतीत होने वाले विरोध को लक्षित करता है। सर्गे 
के विषय में योगशञास्त्र का भ्रपता कोई स्वतन्त्र मच्तव्य नहीं है। सांख्य में सर्गग्रक्रिया 
को जिस रूप में प्रस्तुत किया गया है, योग में उसीको स्वीकार कर जिया गया है। 
इसीलिये सूत्रकार ने यह अतिदेश किया, कि सांख्यस्मृति के साथ विरोध के परिहार 
से [-एतेत | योगस्मृति के साथ विरोध का परिहार सम लेना चाहिये । यहां योगशास्त्र 
का निराकरण अथवा प्रतिवच्न श्रपेक्षित नहीं है, इसीलिये योग” पद लक्षणा से 
“थोगविरोध' का बोबक है। योगशास्त्रप्रतिपदित यम नियम आदि का पालन और 


१. 'तल्वेदबरचोदनाभिव्यक्ताद्धमदिव' वेशेषिक प्रशस्तपादभाष्य, उद्देहप्रकरण; 
'सकलभवनपतेमंहेश्वरस्य संजिहोर्षाससकालं' **”  'महेश्वरस्याभिध्यानमात्रात्‌' 
'सर्वलोकपितामहं ब्रह्मर्ण सकलभुवनसहितसुत्पाद्य प्रजासगें विनियुद्कते। सच 
सहेब्वरेण विनियुक्तों ब्रह्मा” वही ग्रन्थ, द्रव्यनिकूपण प्रकरण में सूष्टिसंहार- 
विधिप्रस्ंग । इन लेखों से स्पष्ट है, सृष्ठि के उत्पत्ति-स्थिति-अलयकर्त्ता के रूप में 
महान ईदवर प्रयवा ब्रह्म को वंश्ेषिक आचार्य स्वीकार करतें हैं। इस विषय में 
वेशेषिक सूत्र [ २।१११८, १६ ] भी द्रष्टथ्य हैं । 
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क्षमाधि अवस्था को प्राप्त करना मोक्ष के साधन हैं | इसलिये सूत्रकार की भावना के 
छशुसार योग को निराकरणीय नहीं समझा जासंकता । अध्यात्मशास्त्रों में योग के 
शषम्राधि आदि विधानों की मोक्षसाधन के रूप में झ्रवश्यकता को सबने स्वीकार किया है।' 

वेद तथा वैदिक साहित्य के अनेक प्रमाणों से योग की उपादेयता निश्चित होती 
है। ऋग्वेद [५८११] में बताया-'युड्जते मन उत युज्जते धियो विप्रा विप्रस्य बुहतो 
ब्रिपश्चित: ।' विद्वान योगीजन सर्वव्यापक महान ज्ञानस्वरूप परमात्मा के ध्यान में 
श्रपने मन और बुद्धियों को योगद्वारा समाहित करते हैं। यजुर्वेद [१११] में कहा- 
/धुल्जान: प्रथमं मनस्तत्त्वाय सबिता घियः” जमग्रदुत्पादक परब्रह्म के आनन्देश्वयं को 
प्राप्त करने की इच्छा रखने वाला व्यक्ति उस तत्त्व [ परब्रह्म | को जानने के लिये प्रथम 
प्पने मन और बुद्धि को योगद्वारा समाहित करे । इसीप्रकार उपनिषदों में अनेकत्र योग- 
विद्या की प्रशंसा उपलब्ध होती है-'अ्रध्यात्मयोगाधिगमेन देव॑ मत्वा घीरो हर्षशोंकौ 
ज़ह्ाति'[कठ० १।२।१२ |ग्रध्यात्मयोग के मार्ग से उस देव परब्रह्मै को जानकर घीर योगी 
प्रु्प सांसारिक सुख-दुःख से छूट जाता है । फिर कहा-'तां योगमिति मन्यन्ते स्थिरा- 
मिच्धियधारणास्‌' [क5० २।३।११ | जब इन्द्रियां श्रपनी वाह्य वृत्तियों से हटकर एक 
प्रस्मात्मा में स्थिर हो जाती हैं, उस अवस्था का नाम योग अथवा समाधि है । इ्वेता- 
इवतर उपनिषद्‌ | १।३] में बताया- ध्यानयोगानुगता अपश्यन्‌ देवात्मशक्तिम्‌' उन 
भोगीजनों ने ध्यानयोग [समाधि] का अभ्यास करते हुए परमात्मशञक्ति को देखा । 
इसप्रकार समस्त अध्यात्मशास्त्रों में परब्रह्म के साक्षात्कार के साधनरूप में योगसमाधि 
क्षी प्रशंसा की गई है, उसका पूर्ण वर्णन योगश्ञास्त्र में है। ऐसी दक्षा में सृन्नकार योग 
का प्रत्याख्यान करे, यह सम्भव नहीं । 

इवेताश्वतर उपनिषद्‌ [२।८-१० ] में तो आसन एवं आणायाम आदि का 
उल्लेख करते हुए बहुत विस्तार के साथ योगविधि का उपदेश किया है। मनुस्मृति के 
द्वितीय अध्याय में ब्रह्मचर्य के विधान का विस्तृत वर्णन हैं। वहां प्राणायाम [२८३] 
भ्रादि की श्रशंसा की गर्ई है। आगे [४।२०४] यम नियम आदि के पालन का विघान 
है। योग की प्रशंसा और आवश्यकता के विषय में गीता के अनेक [४॥२६॥५॥२७ ] 
स्थल द्रष्टव्य हैं । छठे अ्रध्याय में विशेषरूप से योग का वर्णन है । उसमें कतिपय इलोक 
[६४१०-२३ | योगश्ञास्त्र कौ विधियों का स्पष्ट निर्देश करते हैं । ऐसी स्थिति में स्वयं 
बैदब्यास सूत्ररचना के अबस'र पर उसका प्रत्याख्यान करे, यह संभव प्रतीत नहीं होता, 
इसलिये प्रकरणानुसार प्रस्तुत सूत्र का उक्त अर्थ किया गया है। 

कहा जाता है, कि योग का एक सूत्र स्पष्ट रूप से इसका विरोध करता है, कि 
ब्रह्म जगत्‌ का कारण है। सूत्र है--निमित्तमप्रयोजक प्रकृतीनां वरणभेदस्तु ततः 
क्षेत्रिववत' [४॥३ ], ऐसा कहने वाले व्यक्तियों ने सूत्र में 'निमित्त' पद का प्रर्थ जगत्‌ का 
निमित्तकारण ब्रह्म समझ लिया है, और सूत्रार्थ किया है, कि वह निमित्त प्रकृतियों 
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पका-उपादानत्तत्त्वों का-श्रयोजक अर्थात्‌ प्रेरक नहीं होता, श्रकृति विना श्रयोजक के 
स्वयमेब श्रवृत्त हुआ करती है। क्षेत्रिक जैसे डौल आदि आवरण हटा देता है, पानी स्वतः 
क्यारियों में फैल जाता हैं, ऐसे ही श्रावरण-अ्वरोघ हट जाने से प्रकृति स्वतः प्रवृत्त 
होती रहती है । 

यद्यपि सूत्र में 'निमित्त' पद का अर्थ ब्रह्म अथवा ईदुवर नहीं है। पर ऐसा भी 
मानलिया जाय, तो ग्रावरण का हटाना भी प्रयोजक के विना संभव नहीं | यदि झवरोध 
न हे, तो प्रकृति प्रवृत्त न होगी, अवरोध का हटाना ही भ्रकृत्ति को उसके कार्य में प्रदत्त 
करना है, इसलिये भ्रकृति का प्रयोजक वह तत्त्व हो गया, जिसने अवरोध को हटाया । 

जिस प्रसंग में यह सूत्र है, वहां बताया है, कि पूर्णयोगी अपने देह को अन्य जाति 
के देह में परिणत करलेता है, यदि वह ऐसा करता चाहता है । जब पहले देह के अ्व- 
यवों से दूसरा देह पूरा नहीं होपाता, तो प्रकृति से उस अंश की पूर्ति होजाती है । इसरो 
आगे उक्त सूत्र है। वहां बताया, कि प्रकृति के इसप्रकार के सहयोग में धर्म श्रादि निमित्त 
नहीं होते, क्योंकि इनके अस्तित्वलाभ करने में प्रकृति स्वतः कारण है, प्रकृतिसहयोग क॑ 
विना धर्मादि का होना संभव नहीं, तब घर्म आदि अ्रक्ृृति के कार्य होने से उसके प्रयोजक 
नहीं कहे जासकते । ये धर्म अथवा प्राप्त पोगज सामश्य॑ आदि प्रवरोधकरूप अधघर्म एवं 
असामर्थ्य को हटा देने मात्र में प्रयोजक हैं, प्रकृति व्यवस्थानुसार अपना कार्य किया करती 
है। इसप्रकार पूत्र में 'निमित्त' पद धर्म आदि का निर्देशक है, ब्रह्म का नहीं । योगी के 
देहान्तरपरिणाम के लिये प्रकृतिसहयोग में यहां धर्मादि को प्रकृति का अप्रयोजक बताया 
है । फलतः ब्रह्म से अप्रेरित स्व॒तन्त्र प्रकृति में योगशञास्त्र प्रवृत्ति नहीं मानता, ग्रतः इस 
दिश्ञा में वेदान्त या उपनिषद्‌ से उसका कोई विरोध नहीं हैं ।॥३॥॥ 

स्मृतिविषयक आझंकित विरोध का समाधान कर दिया गया । जग्त्‌ के जन्म 
आदि का कारण ब्रह्म और प्रकृति दोनों हैं, यह निश्चित किया गया । जगत्‌ का उपादान- 
कारण प्रक्ृति है, इस अंझ में तक॑निभित्तक विरोध का निराकरण करने की अभिलापा 
से सूत्रकार ने पूर्वपक्ष प्रस्तुत करते हुए सूत्र कहा-- 


न विलक्षणत्त्वादस्यथ तथात्वं च शब्दात्‌ ॥४॥ 

[न] नहीं [विलक्षणत्वात्‌ | विज्नक्षण होने से [अस्य ] इस जगत्‌ का (उपादान- 
कारण प्रकृति), [तथात्तव॑ ] बसा होना (बिलक्षण होना) [च] और [ शब्दात्‌ ] डब्द 
से (प्रतीत होता है) । 

इस दृश्यादृश्य जगत्‌'का उपादावकारण प्रकृति नहीं मानी जानी चाहि4._ कारण 
यह है, कि प्रकृति इस जगत्‌ से विलक्षण है, विरुद्ध धर्मों वाली है। कोई भी कार्य अपने 
उपादानकारण के समान होता है, उन दोनों के मौलिक स्वरूप में कोई अन्तर नहीं होना 
चाहिये। मिट्टी के विकार घड़ा आदि एंवं सुवर्ण के विकार कुण्डल भ्रादि अपने मूलरूप मृत 
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एवं सुवर्ण धर्म का त्याग नहीं करते । यदि जगत्‌ का उपादान प्रकृति है, तो प्रकृति का 
स्वरूप जो जड़ता व त्रिगुणात्मकता ग्रादि हैं, उनका त्याग पृथिवी आदि कार्यों में नहीं होता 
चाहिए। परन्चु पृथिवी आ्रादि में जड़ता से विलक्षण चेतनधर्म की प्रतीति शब्दप्रमाण से 
होती है। प्रकृति की जड़ता प्रमा णसिद्ध है। यदि पृथिवी आदि जगत का उपादानकारण 
जड़ प्रकृति होता, तो प्रिथिवी झ्रादि में चेतनधर्म का भ्रभिलापन न किया जाता, पर ज्ास्त्र 
में ऐसा उपलब्ध होता है। शातपथ्र ब्राह्मण [६।१।३।४] में कहा-' 'मृदब्रवीत्‌' मिट्टी 
बोली, 'आरापोजध्युवन' [श० ६।१।३।२] जल बोले । इसीप्रकार छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
[६२ ३-४| में कहा-'तत्तेज ऐक्षत, ता आप ऐक्षत्त' उस तेज ते ईक्षण किया, उत 
जलों ने ईक्षण किया । ऐसे ही बृहृदारण्पक [ १।३।२] में आता हैं-ते वाचमूनुस्त्व न 
उद्गायेति तथेति तेम्यो वागुदगायत्‌' देवों ने वाक्‌ को कहा-तू हमारे लिये उद्गान कर । 
वाक्‌ ने कहा-ऐंसा हो, तब वाक्‌ ने देवों के लिये उद्‌गान किया। बृहदारण्यक में ग्रन्यत्र 
[६१७] कहा-ति हेसे प्राणा अ्रहंश्रेससें विवदभाना ब्रह्म जस्मुः' वे ये प्राण अपने 

डप्पन के लिये ऋगड़ते हुए ब्रह्म के पास गये । 'बॉलना' झादि ये सब धर्म पृथिबी 
आदि के चेतन माने जावे पर संभव हैं। इससे स्पष्ट होता है, पृथिवी आदि के ये धर्म 
प्रकृति से विज्नक्षण हैं, अतः प्रथिवी झादि जगत्‌ का उपाबानकारण ब्रह्मप्रेरित जड़प्रकृति 
को नहीं मात्ता जाना चाहिये ।।४॥ 


उक्त पूर्वपक्ष अस्तुत कर सूत्रकार ने सिद्धान्तसूत्र कहा-- 


अभिमानिव्यपदेशस्तु विशेषानुगतिम्यास्‌ ।॥५॥ 


[अभिमानिव्यपदेश: | श्राभिमातिक-आलंकारिक कथन [तु] किन्तु | विक्षेषानु- 
गतिश्याम्‌ ] विद्येष-भेद और अचुगति-अन्तर्थामीरूप से । किच्तु उक्त कथत श्रालंकारिक 
है वास्तविक नहीं, क्योंकि दीनों का भेद तथा ब्रह्म का अन्तर्यामीरूप से वर्णन शास्त्र में 
उपलब्ध है । 

'मृदद्रवीत्‌” 'आपोण्ब्र वन्‌! ध्रादि कथन आलंकारिकरूप में किया गया है, बास्त- 
बिक नहीं । स्रथन के अ्रतिपादन में चमत्कार लाने के लिये कविजन ऐसे प्रधोग सदा किया 
करते हैं। आज भी-'धरती बोलती है, वृक्ष मंगल गान करते हैं, स्रोत अ्नवरत संगीत 
सुनाते हैं' इत्वादि प्रयोग उक्त मावना से किये जाते हैं । इन पदों का जो सीधा भ्रर्थ हैं, 
वह इनसे अभिप्रेत नहीं होता । इसी प्रकार 'म॒दब्वीत” इत्यादि बाक्‍यों से वक्ता ने पृथिवी 
आदि में बोलने की कल्पना केवल किसी विशिष्ट ग्र्थ की अभिव्यक्ति की भावना से की है। 
इसप्रकार के वाक़्यों के आधार पर यह प्रमाणित नहीं होता, कि प्रृथिदी जल आ्रादि तत्त्व 
चेतन हैं, और इस रूप में प्रकृति से विलक्षण होने के कारण उसके कार्य नहीं हैं । 

ज्ञास्त्र में चेतन और अचेतन के भेद का स्पष्ट रूप से निरूपण है-'विज्ञानं 
ज्ञाविज्ञानं च' [तं० २६] चेतन तत्त्व अन्य हैं और अचेतत अन्य । बहा ने इस सब जगत 
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का सर्जन किया, बहू इसकी रचना कर इसी में अन्तर्यामीरूप से व्याप्त है । विश्व में दो 
प्रकार के तत्त्व हैं-नित्य और विकारी, अब्यक्त और व्यक्त, श्राश्रय और श्राश्चित, चेतन 
और अचेतल, सत्य और अनूत [पै० २।६] । यह वर्णन चेतन ब्रह्म से अवेतन प्रकृति 
एवं प्राकृत प्रृथिव्यादि तत्त्वों को भिन्न करता है। सभी विवेचकों ने पृथिवी भ्रादि तत्वों 
को श्रचेतन माना है। इसलिये प्रकृति से इतको विलक्षण समझना ठीक नहीं । भेदके 
अतिरिक्त प्रृथिवी आ्रादि में ब्रह्म की अनुगति-अनुप्रवेश अर्थात्‌ अन्तर्मामीरूप से विद्यमान 
होने का वर्णन [बू० ३॥७।३-१६] स्पष्ट करता है, कि ब्रह्म पृथिवी आदि समस्त विदव 
का नियन्ता है। इतका नियन्ता और नियम्यभाव वियन्ता की चेतनता और नियम्य 
की ग्रचेतनता को सिद्ध करता है। इन सब कारणों से निद्चिचत है, कि प्रृथिवी आदि 
तत्त्व जड़ हैं, उतमें अन्नवीत्‌' बोलने श्रादि का वर्णत केवल कल्प्तामूलक है, वास्तविक 
नहीं । फलत: पृथ्चिवी श्रादि समस्त जड़ जगत्‌ का मूलउपादानकारण ब्रह्मप्रेरित प्रकृति 
है, यह निश्चित होता है ॥५॥ 

शिष्य आशंका करता है, यह मान लिया कि पृथिवी ग्रादि जगत्‌ चेतन नहीं है, 
जड़ है, और प्रकृति भी जड़ है। दोनों की यह समानता होने पर भी अन्य प्रकार की 
महत्त्वपूर्ण विलक्षणता है, जिसकी उपेक्षा नहीं की जानी चाहिये । प्रकृति सूक्ष्म है जगतू 
स्थूल; प्रकृति अव्यक्त है जगत्‌ व्यक्त । सूक्ष्म एवं अब्यक्त प्रकृति से स्थूल तथा व्यक्त जगत्‌ 
की उत्पत्ति इस विलक्षणता के कारण नहीं मानी जानी चाहिये, अन्यथा चेतन ब्रह्म से ग्रचे- 
तन जगत्‌ की उत्पत्ति भी क्यों न मानलीजाय ? आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया--- 


दृश्यते तु ॥६॥ 

[दश्णते | देखी जाती है [तु] तो | सूधषम आदि कारण से स्थूल को उत्पत्ति 
शास्त्र व लोक में देखी तो जाती है । 

अ्रकृतिविकारभाव का उपपादन श्षास्त्र व लोक के आधार पर किया जाना 
चाहिये । लोक में ब्राह्मी व्यवस्था के अनुसार प्रकृतिविकारभाव में जिस स्थिति को देखा 
जाता है, उसके अनुकूल ही मूल में प्रकृतिविकारभाव को समकता अभीष्ट है। लोक 
में देखा जाता है, अतिसूक्ष्म बीज से बिश्ञाल वृक्ष आदि का प्रादुर्भाव होजाता है। फिर 
परिणाम में यह व्यवस्था है, कि सूक्ष्म से स्थूल तथा स्थूल से सूक्ष्म आदि परिणाम हुआ 
करते हैं। सूक्ष्म प्रकृति का परिणाम स्थूल जगत्‌ है; स्थरूल जगत्‌ पुनः परिणत होकर 
कारण अवस्था को प्राप्त होजाता है, अर्थात्‌ सूक्ष्मरूप में अवस्थित होजाता है । इस- 
प्रकार सूक्ष्म एवं अव्यक्त श्रक्ृति से स्थूल तथा व्यक्त जगत्‌ का परिणाम अथवा प्रादुर्भाव 
होना प्रामाणिक है। सूक्ष्म-स्थूल, अव्यक्त-व्यक्त ये केवल किसी वस्तुतत्त्व के अवस्था- 
विश्ेष हैं । इनमें वस्तुतत्त्व का कोई भेद नहीं होता, केवल अवस्था का भेद होता है । 
सुबर्ण के कुण्डल रुचक़ आदि भेद तथा मृत्तिका के घट सटका झकोरा झादि भेद केवल 
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भ्रवस्था के भेद हैं। समस्त सुवर्णविकार श्रथवा मृद्विकार भिन्न अवस्था को प्राप्त हुए 
भी स्वरूप सुवर्ण एवं मृत्तिका-भाव का परित्याग नहीं करते। इसीप्रकार प्रकृति के समस्त 
विकार भ्रक्ृति के स्वरूप जड़ता त्रिगुणात्मकता परिणामिता आदि का परित्याग नहीं 
करते | कारण और कार्य में अवस्था-भेद होना आवश्यक है, अन्यथा प्रकृतिविकारभाव 
की कल्पना ही नहीं होसकती । ब्रह्म सतू-चितृ-श्रानन्दस्वरूप है, चैतन्य ब्रह्म की कोई 
अवस्था नहीं, प्रत्युत स्वरूप है, जगत्‌ का स्वरूप अचैतन्य है; इसलिये अचेतन जगत्‌ 
जेतन ब्रह्म का परिणाम नहीं होसकता, यह श्रचेतन प्रकृति का ही परिणाम है। अवस्था- 
भेद स्वरूप के बैलक्षण्य का उपपादन नहीं करता, अतः अव्यक्त सूक्ष्म जड़ प्रकृति से व्यक्त 
स्धूल जड़ जगत्‌ का प्रादुर्भाव होना युक्तियुक्त एवं प्रामाणिक है। 
शास्त्र इस तथ्य का वर्णन करता है, कि प्रकृति से जगत्‌ का प्रादुर्भाव किया 
जाता है । ऋग्वेद [ १०८१॥३] में बताया-- 
विश्वतश्चक्षुरुत विश्वतोमुखों विश्वतोबाहुरुत विश्वतस्पात्‌ । 
स॑ बाहुभ्यां घम्तति सं पतत्रेद्ववाभूमी जनयन्‌ देव एकः॥ 
सर्वंद्रष्टा सर्वसंहर्त्ता सर्वशक्ति सर्वव्यापक एकमात्र देव परमात्मा चु-भूमि श्रादि 
शंगत्‌ को उत्पन्न करने की भावना के साथ जीवों के शुभाशुभ कर्मानुसार पतनशील 
[पतत्रः] गतिशील अतिसूक्ष्म तत्त्वों से प्रेरणापुवंक इसका सर्जन करता है। अन्यत्र 
[ऋ० १०॥७२।२] कहा-- 
ब्रह्मणस्पतिरेता सं कर्मार इवाघमत्‌ । देवानां पृष्यें युगेइसतः सदजायत ॥॥ 
विह्व का पालक परमात्मा-धौंकनी से फुूंककर अच्नि को प्रंदीप्त करने वाले 
शिल्पी के समान-आदि सर्गकाल में उन अव्यक्त तत्त्वों [ एता-एतानि ] को अपनी चैतन्य- 
शक्ति से प्रेरित करता है, तब अव्यक्त प्रकृति से [असतः | यह व्यक्त जगत्‌ प्रादुर्भूत 
होजाता है [सदजायत | । अन्यत्र [| ऋ० ६।४७।१८] इसी अर्थ को प्रकारान्तर से कहा--- 
रूप रूप प्रतिरूपो बभूव तदस्य रूप॑ प्रतिचक्षणाय । 
इन्द्रों सायानिः पुरुरूप ईयते युक्ता ह्यस्य हर॒यः शता दश॥। 
विद्व के प्रत्येक रूप में वह सर्वान्तर्यामी परमात्मा व्याप्त है, उसके बन के 
हिये विदव का प्रत्येक रूप साधन है। वह ऐंड्वर्यशाली परमात्मा अनन्त मूलतत्त्वों 
[म्रायाभि: ] से विविध संसार की रचना करता है, उसकी रचना व संहार की शक्तियां 
अ्रपरिमित हैं। 'माया' पद जगत्‌ के मूलतत्त्वों का निर्देश करता है । 'मायां तु प्रकृति 
विद्यातू' [इवे० ४।१०] शास्त्र में माया” पद से प्रकृति को समझना चाहिये । उसी 
उपनिषद्‌ [झ्वे० ६।१२] में आगे कहा-'एक बीज बहुधा यः करोति'” उस एकमात्र 
श्रीज-उपादात को वह परब्रह्म परमात्मा बहुविध जगत्‌ के रूप में परिणत करदेता है । 
फ़ल्नत: लोक एवं वेद के भ्रनुसार प्रकृतिविकारभाव में सूक्ष्म-स्थूल अथवा अव्यक्त-व्यक्त 
श्रादि भ्रवस्थागत विलक्षणता कोई बाघा नहीं डालती | प्रकृतिविकारभाव में स्वरूप का 


३५६ अ्रह्मसूत्रविज्ोदयभाष्यम्‌ [सूत्र ६ 


बलक्षण्य संभव नहीं; इसलिये चेतन ब्रह्म जड़ जगत्‌ का उपादानकारण नहीं होसकता, 
त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति ही जगत्‌ का उपादान संभव है। 

गत तीन [४-६ | सूत्रों की व्याख्या इसप्रकार भी कौ जाती है-विलक्षण होने 
से ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण नहीं । ब्रह्म चेतन है, जगत्‌ जड़ है; ब्रह्म शुद्ध है, जगत्‌ 
अशुद्ध है । इसप्रकार ब्रह्मसें जगत्‌ अत्यन्त विलक्षण है! जगत्‌ सुख दुःख और मोह से 
सगन्वित त्रिगुणात्मक देखा जाता है, इसलिये इसका उपादान कारण त्रिगुणात्मक तत्त्व 
होना चाहिये । ब्रह्म लिग्रुणातीत है, वह इसका उपादान नहीं होसकता । ब्रह्म और जगत्‌ 
की यह विलक्षणता शब्द ग्र्थात्‌ शास्त्र से जानी जाती है । शास्त्रवाक्यों का उल्लेख इस 
सूत्र की प्रथम व्याख्या में कर दिया गया है ॥४॥ 

आशंका की गई-जगत्‌ भी ब्रह्म के समान चेतन है जड़ नहीं, इसलिये यह 
चेतन ब्रह्म का विकार माना जाना चाहिये | जगत्‌ की चेतनता 'मृदब्रवीत्‌' आपोत्र्‌ बन' 
इत्यादि वाक्‍यों से स्पष्ट होती है। इसका समाधान अगल्ले सूत्र से किया गया-अभिमानि- 
व्यपदेशस्तु विशेषानुगतिभ्याम्‌' सूत्र का अर्थ पहले के समान हैं |।५॥ 

शंका की गई, क्या इसप्रकार को अ्रभिमानिव्यपदेश-आलंकारिक कथन अन्यत्र 
कहीं देखा जाता है ? समाधान किया--दृश्यते तु' देखा तो जाता है । अन्य अनेक 
विषयों में इसप्रकार के कथन लोक और वेद में बराबर देखे जाते हैं। लोक में प्रयोग 
होता है--कूलं पिपतिषति, वृष्टिराजिगमषति” किनारा गिरता हीं चाहता है, वर्षा 
भ्राना ही चाहती है। जड़ किनारा या वर्षा में इच्छार्थक प्रयोग होरहा है, जो चेतन 
का धर्म है। इसीप्रकार शास्त्र में नदियों का मनुष्यों से संवाद," नदी पर्वत श्रथवा समुद्र 
आदि जड़ पदार्थों का चेतन के समान वार्त्तालाप का वर्णन पाया जाता है।' यह सब 
आलंकारिक वर्णन है । ऐसा हीं 'मृदब्रवीत्‌” इत्यादि वाक्‍्यों में समझना चाहिये ॥६॥ 

आचाय॑ शंकर ने इन तीन सूत्रों के द्वारा चेत्नन ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान सिद्ध 
करने का प्रयास किया है । किन्हीं तत्त्वों के प्रकृतिविकारभाव में सारूप्य का होना 
आवश्यक है। ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान मानने पर इनकी परस्पर विलक्षणता को 
डृूर करने और सरूपता को दिखलाने के लिये आचार्य ने बह्म की सत्ता को जगतु सें 
श्रत्वित होता स्वीकार किया है। पर आचार्य का यह कथन अपने ही म॑न्तव्य के प्रतिकूल 
है। जगत्‌ को सत्ता को आचार्य केवल व्यावहारिक मानता है, तथा ब्रह्म की सत्ता 


१. देखें--निरुक्त. [२।२५-२७] के आधार पर ऋग्वेद [ ३३३३।४-१२ | । तियंक्‌ 
श्रौर व्यक्तवाक्‌ प्राणियों का संवाद, ऋग्वेद [ १०५१; १०८; १२५; १५१]। 
झम्नस्त पञ्चतन्त्र श्रादि कथासाहित्य इसका उदाहरण है। 

३. बेक्षें--समुद्र और सरिताओं का संबाद, महाभारत [१२॥११३॥१-१४]। 
गोरखपुर संस्करण । 


पूत्र ७] हितीयाध्याये प्रथमः पाद: ३५७ 


को वास्तविक | तब जगत्‌ में ब्रह्म की सत्ता श्रन्वित रहती है, यह कैसे माना जायगा ? 
प्रत्यथा जगत्‌ की सत्ता को भी ब्रह्म के समान वास्तविक माना जाना चाहिये। आचार्य 
ने चैतन्य को जगत्‌ में स्वीकार कर उसे अविभावित [अश्रप्रकट ] बताया है। चेतन बहा 
शगत्‌ का उपादान है, अपने इस मन्तव्य की पुष्टि के लिये जड़ जगत्‌ को भी-सारूप्य 
दिखाने की भावना से-चेतन बताना दुस्‍्साहस या दुराग्रह ही कहा जायगा । फिर ब्रह्म 
भ्रौर जगत्‌ के चेतन-प्रवेतनघटित वैलक्षण्य का अवसर या अवकाश ही नहीं रहता। 
तब बृहस्पति [-चार्वाक] ने हीं क्या अपराध किया हैं, जो समस्त प्रकृति-विकार को 
फ़ैवल जड़ मानता है। इन दोनों प्रकार के मन्तत्यों में वस्तु एकमात्र है; एक आचार्य ने 
उसका नाम 'चेतत' रख लिया, दूसरे ने जड़ । इतने मांत्र से वस्तु में कोई अन्तर चहीं 
प्राता। शंकर श्रौर चार्वाक ज़्ब एक ही स्तर पर आ खड़े होते हैं। यह वस्तुविवेचन 
की यथार्थता का स्वरूप नहीं है। 

श्राचार्य ने इस बात पर बड़ा बल दिया हैं, कि शास्त्र ब्रह्मा को जगत्‌ का उपा- 
दान बताता है । परन्तु इस विषय के जितने झ्रौपनिषद वाक्य प्रस्तुत किये जाते हैं; उन 
सबकी यथार्थता का विवेचन हमने उत-उन प्रसंगों में कर दिया है । जगत्कारण की दुर्बो- 
पता या दुरूहता को प्रकट करते के लिये झ्राचार्य ने जो बेब [ऋण० १०१२९।६-७ ]और 
स्मृति [गीता २२१; १०२] आदि के प्रमाण सूत्र [२१६ _ की व्याख्या में प्रस्तुत 
किये हैं, उससे ब्रह्म की जगदुपादानता पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता ॥६॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है यदि स्थूल-सुक्ष्म, व्यक्त-अन्यक्त श्रादि कांकारण का 
भ्रवस्थावेलक्षण्य होते पर भी भ्रागम के बल पर व्यक्त जगत्‌ का मूलउपादान अव्यक्त 
प्रकृति है; तो सत्‌ जगत्‌ का अ्रसत्‌ उपादान आगम के बल पर क्यों न माना जाय ? वेद 
[ऋ० १०।७२।२] में कह्दा-असतः सदजायत' । असत्‌ से सत्‌ होता है। छान्दोग्य 
[8।२।१] में बताया-'ग्रसदेवेदमग्न आसीदेकमेवाद्वितीयं तस्मादसतः: संज्जायत' पहले 
यह पसत्‌ ही रहता है एकमात्र, उस असत्‌ से सत्‌ होजाता है। बृहदारण्यक [ १।३।१] में 
कहा-'नैवेह किड्चनाग्र आसीन्‍्मृत्युन॑वेदमावृतमासीत्‌' पहले यह कुछ नहीं रहता, मृत्यु 
[न होने-अभाव] से ही यह आबृत होता है। अन्यत्र [बू० १॥३।२८] बताया-'असतो 
मा सद्‌ गमथ' असत्‌ से सत्‌ को मुझे प्राप्त करा । इसप्रकार के सन्दर्ों में असत्‌ से सतू 
के प्रादुर्भाव होने के संकेत मिलते हैं; तव ऐसा क्यों न माना जाय ? आचार्य सूत्रकार ने 
णिज्ञासानिददेशपूर्वक समाधान कियां-- 


अ्रसदिति चेन्त प्रतिषेधमात्रत्वात्‌ ।७॥ 


(असत्‌ | असत्‌ [इति चेत्‌] ऐसा यदि (कहो, तो यह) [न] नहीं, [प्रतिषेघष- 
सात्रत्वात्‌ | प्रतिषेष-अ्भाव मात्र होने से । जगत्‌ का उपादात असत्‌ है, यदि ऐसा कहो, 
तो यह युक्त नहीं ; क्योंकि 'असत्‌' पद श्रभ्नावमात्र का कथन करता है । 


्श्द बरह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [यूत्र ७ 


बेद अथवा वैदिक साहित्य से जो वाक्य ऊपर उद्धृत किये गये हैं, देखना चाहिये 
कि उन स्थलों में 'असत्‌” पद का तात्पयं क्‍या है ? यदि 'असत्‌” पद प्रतिषेधमात्र श्र्थात्‌ 
अभावमात्र का बोधक है, तो असत्‌ से सत्‌ का प्रादुर्भाव होना संभव नहीं । अभाव कभी 
आवरूप में परिणत नहीं होता, न भाव कभी ग्रभाव होसकता है । 'नासतों विद्यते 
भावों नाभावो विद्यते सतः' [गीता २।१६] | ऋग्वेद [१०।७२।२] के दक्त पसंग में 
'प्रसत्‌'पद अव्यक्त प्रकृति का निर्देश करता है। यह गत सूत्रों में स्पष्ट कर दिया गया 
है। छान्दोग्य [६।२।१] के प्रसंग में यह किन्हीं एकदेशी ग्रवैदिक श्राचार्यो का विचार 
प्रस्तुत किया है। वहां स्पष्ट लिखा है- एके आह कोई ऐसा यदि कहते हैं' 
यह बिचार ठीक नहीं | उपनिषद्‌ में तत्काल आगे इसका प्रतिषेध कर दिया है--'कुतस्तु 
खलूु सोम्यैवं स्यादिति होवाच कथमसत: सज्जायेत' [छा० ६।२।२] गुरु पिता आरुणि 
इ्वेतकेतु से कहता है, हे सोम्य ! यह कंसे होसकता है, कि असत्‌ से सत्‌ होजाये ? 
अर्थात्‌ अ्रसत्‌ से सत्‌ नहीं होसकता। यहां 'असत्‌' पद ग्रभाव का द्योतक है। इससे 
स्पष्ट किया, कि अमाब कमी भावरूफ में परिणत नहीं होसकता, वह सदा श्रभाव- 
मात्र है। बृहदारण्यक के प्रथम [ १।२।१ प्रसंग में 'पृत्य| पद मरणंधर्मा श्रर्थात्‌ परि- 
णामशील मूलउपादान प्रकृति का निर्देश करता है| पहले प्रलय अवस्था में यह जगत्‌ 
कार्यरूप में तहीं रहता। यह परिणामशील मूलउपादान प्रकृति से [मृत्युना] आवृतत 
रहता है, अर्थात्‌ कारणरूप प्रकृति में ग्रन्तहित रहता है । इसी ग्र्थ को वेद [ऋ० 
१०१२६।२] में कहा---श्रानीदवातं स्वचया तदेकम्‌' प्रलये श्रवस्था में स्वधा-जगत्‌ के 
उपादानकारण प्रकृति के साथ बह एकमात्र परत्रह्म सदा अवस्थित रहता है, कार्य जगत्‌ 
अपने रूप में तब नहीं रहता । बृह॒दारष्यक के अगले [१।३।२८] प्रसंग में “असत्‌' पद 
परिणामिनी प्रकृति का बोधक है । उसीके लिये इस प्रसंग में श्रागे 'तमस्‌' पद का प्रयोग 
है, जो प्रकृति का पर्याय है-तमसों मा ज्योतिर्गमय' जीव परब्रह्म परमात्मा से प्रार्थेना 
करता हैं, कि अपने श्रनुग्रह से मुझे परिणामशील प्रकृति के संपर्क से दूरकर अपरि- 
णामी अपने सद्रुप को प्राप्त करा । फलत:ः 'असत्‌' पद का अभाव अर्थ में प्रयोग कर 
अभाव से सद्गूप जगत्‌ के प्रादुर्भाव का कथन करना सर्वथा श्रप्रामाणिक होगा; क्योंकि 
श्रभाव सदा 'केवल अ्रभाव' हैं जिसकी स्वयं कोई सत्ता नहीं, वह सद्ृप में परिणत नहीं 
होसकता | इससे सद्रुप जगत्कार्य सदात्मक प्रकृति से परिणत होता है, इस मन्तब्य में 
किसी तरह का अ्सामज्जस्य नहीं है । प्रकृति श्रादि को नियन्त्रण करने के रूप में सच्चि- 
दानन्दस्वरूप परन्नह्म का अस्तित्व प्रमाणित होता है ॥७॥ 

श्र की स्पष्टता के लिये असद्गाद की स्थिति को सहारा देने की भावना से 
शिष्य पुनः झ्राशंका करता है, स्थूल एवं व्यक्त जगत्‌ जब अपने उपादान प्रकृति में लीन 
होता है, तब अपने स्थूल भ्रादि घर्मों से उसे भी वैसा ही बना दे । पर क्योंकि ऐसा नहीं 
देखा जाता; इससे यह प्रकट होता है, कि जगत्‌ का उपादान प्रकृति नहीं है । सृजेकार 


सूत्र ८-६] ढ्ितीयाघ्याये प्रथम: पादः जे५६ 
नै भ्राशंका को सूत्ररूप में उपनिबद्ध किया-- 


श्रपीतौ तदह॒त्प्रसंगादसमऊजसमस्‌ ॥८॥॥ 


[श्रपीतौ] प्रलय में [तद्त्‌] उसकी तरह [प्रसंगात्‌ ] प्रसंग से [असमण्जसभ]ु 
अ्समज्जस-अयुक्त है। प्रलय अवस्था में कार्य के कारण में लय होने पर कार्य की तरह 
कारण के होजाने की आपत्ति से प्रकृति को जगत्‌ का कारण मानना अनुचित है। 

इस आशंका में रहस्य यह है, कि कोई कार्य कारणरूप आधार के बिना प्रब 
स्थित नहीं रह सकता। जब कार्य की स्थूल अथवा व्यक्त अ्रवस्था में उसके ग्राश्नय व 
प्राधाररूप से कारण का अस्तित्व अवश्यम्भावी है, तब प्रल्य में कार्य के कारण में लीन 
होते पर कार्यंधरमों का भी बहां अस्तित्व माना जाना चाहिये | क्योंकि पृथिवी आदि 
कार्यों का यह वर्तमान रूप प्रलयदझा में प्रकृतिरूप कारण में नहीं रहता, इससे यह प्रतीत 
होता है, कि जगत्‌ और प्रकृति का परस्पर कार्य-कारणभाव नहीं है। प्रंलय में कारण 
केवल अव्यक्त अ्रवस्थापन्न रहता है, जबकि वहां कार्य के लय होने पर कार्यधर्म व्यक्त 
प्रादि भी होने चाहियें, यदि इनका प्रकृतिविकारभाव स्वीकार किया जाता है। क्‍योंकि 
ऐसा नहीं है, इसलिये प्रकृति को जगत्‌ का उपादात कहना अनुचित होगा ।।5॥ 

सूत्रकार उक्त श्राशंका का समाधान करता है--+ 

न तु दृष्टान्तभावात्‌ ॥६॥ 

[न] नहीं [तु] तो [दृष्टान्तभावात्त | दृष्टान्त के होने से । ऐसे दृष्टान्त-उदा- 
हरण तो देखे जाते हैं, जिनसे यह ज्ञात होता है, कि कार्यघर्मों से कारण प्रभावित नहीं 
होते, अतः उक्त शंका ठीक नहीं। 

इस सूत्र में पहले सूत्र से 'प्रसमठजसम्‌' पद की अनुवृत्ति है। ब्रह्माश्रित अथवा 
बरह्मप्रेरित प्रकृति जगत्‌ का उपादानकारण है, इस बैंदिक सिद्धान्त में कोई असामज्जस्य 
नहीं है, क्योंकि अनेक दृष्टान्त ऐसे हैं, जिनसे यह स्पष्ट होता है, कि कारण में कार्य के 
लय होने पर कार्यधर्म कारण में प्रसक्त नहीं होते । मृत्तिका सुवर्ण भ्रादि के श्रतेकानेक 
विकार अपने उपादानकारणरूप में पुनः आने पर कारण को उन कार्यंधर्मों [विशिष्ट 
भ्राकृति-बनावट आदि ] से लेशमात्र भी प्रभावित नहीं करते; इस तथ्य का प्रत्येक 
विचारक सदा अनुभव करता है। 

वेद से यह श्रर्क स्पष्ट होता है। ऋग्वेद [१०१२६।२] में कहा--न मृत्यु 
रासीदमृतं न तहिं न राज्या अक्न आसीत्‌ प्रकेतः । प्रानीदवातं स्वघया तदेक॑ तस्माद्धान्यन्न 
पर: किज्चनास' प्रलयकाल में सर्गकाल जैसी स्थिति न तो मरणघर्मा देहादि की रहती 
है, भौर न भ्रमृत जीवात्माओं की । न उस समय दिन-रात के चिह्ष सूर्मे चन्द्र आदि 
रहते हैं । केवल एक परब्रह्म परमात्मा प्रकृति [स्व्धया] के साथ सदा बना रहत है। 


खुद गरह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १० 


वह सर्बोत्कृष्ट तत्त्त है, उसस पर-उत्कृष्ठ कोई नहीं। इस वर्णन से स्पच्ट होता है- 
लय अ्रवस्था में सूर्य चन्द्र पृथिवी आ्रादि लोक-लोकान्तर कोई अपने [कार्य ] रूप में 
अवस्थित नहीं रहते । प्रकृति [स्ववा ]का उस अवस्था में विद्यमान रहना यह प्रकट करता 
है कि समस्त का तब केवल अपने उपादानकारणरूप में अवस्थित रहता हैं । भ्रगली 
ऋचा से यह अर्थ और अधिक स्पष्ट होता है--तम आसीत्तमसा गुढमग्रेडप्रकेते सलिलं 
सर्वमा इदम्‌' प्रलय अवस्था में यह सब दृश्यादुश्य जगत प्रत्येक चिक्त से रहित कारण के 
सक्थ ग्रविभागापनन रहता है। वह मूलकारण [तमः | अन्धकार [तमसा] से झावृत 
रहता है ।' इस विवेचन से स्पष्ट होता है-भ्रलयदशा में कार्य का श्रस्तित्व न रहकर 
केवल कारणतत्त्व अवस्थित रहता हैं। इससे मुलप्रकृति भौर कार्म-विश्व का प्रकृति- 
विकारभाव भ्रंथवा उपादानोपादेयभाव प्रमाणित होता है। 

प्रस्तुत सूत्र का दुष्टान्त कथन करने में वास्तविक स्वारस्य अथवा गूढ़ अभिप्राय 
केवल इतना है, फि जब हम यह कहंते हैं, कि कार्य का कारण में लय होता है, तो हमें 
इसके तात्पयं की ओर ध्यान देना चाहिये। 'लयग' का तात्पयं यही है, कि उस भ्रवस्था 
में कार्य अपनी झाक्ृति व बतावट का परित्याग कर देता है, जो कार्य का निजी अस्तित्व 
हैं; तब वह केवल कारणरूप में पुनः अवस्थित होजाता है। सोचना चाहिये, जब लय 
में कार्यधर्म [कार्य का आकार व निजी बनावट ] न रहा, तब उससे कारण के प्रभावित 
होने का प्रश्न नहीं उठता। यदि कार्य धर्म बना है, तो लय होता या लय का उस दशा 
में कथन किया जाना सवंथा झनुपयुक्त हैं। फलत:ः प्रलयदक्षा में कारण का्यंधरमं से कभी 
प्रभावित नहीं होता, न ऐसा होना संभव है । इसलिये ब्रह्मप्रेरित प्रकृति के जगत्‌ का 
उपादान होने में कोई भ्रसामज्जस्य नहीं है ॥॥९॥ 

असद्गादी यदि इसके लिये आग्रही है, तो यह दोष उसके अपने कथन में भी उसी 
तरह उपस्थित होता है, यह उपालम्भ देते हुए सूतकार ने अभिमत अर्थ की सिद्धि में अन्य 
हेतु प्रस्तुत किया-- 


स्वपक्षदोषाच्च ॥१०॥॥ 


[स्वपक्ष-दोषात्‌ ] श्रपने पक्ष में दोष होने से [च| भी । प्रलय में कार्यथर्म 
कारण को प्रभावित करता है, यह कथन ग्रसद्ादी का बलपूर्ण नहीं है; क्योंकि ऐसा 
दोष असद्वादी के अपने पक्ष में भी आता है । 

सूत्र में 'स्व' पद से असद्वादी का ग्रहण है । उसका पक्ष है-जगत्‌ असत्‌-कारण से 


१५ इन ऋचाओं को विस्तृत व्यास्या के लिये देखें हमारी रचना 'सांस्यत्िद्धान्त' पृष्ठ 
३५२-६० । इसी श्रर्थ को सलु ने प्रस्तुत किया--“भ्रासोदिवं तमोभूतमप्रश्ञातमल- 
क्षणम्‌ । प्रप्रतकय॑ंसविज्ञ यं भ्रसुप्तमिव स्वतः [ १५] 


सूत्र १०] हितीयाष्याये भ्रथमः पाद: ३६१ 


उत्पन्न होता है। कारण श्रसत्‌ है, पर कार्य जगत्‌ सत्‌ है। जब प्रलयदशा श्राती है, 
तब सद्रूप जगत्‌ का असत्‌ में लय होगा । यहां कार्य जगत्‌ का सद्रृप धर्स असत्‌ कारण 
को प्रभावित करेगा, तो कारण असत्‌ न रहकर सत्‌ कहा जायेगा | ऐसी स्थिति में 
प्रसद्ादी का मृुलकथन ही निराधार रहजाता है। स्वपक्ष में उक्त दोष आने का यही 
त्पर्य है। तब असह्वादी इस तथ्य को स्वीकार करेगा, कि प्रलय में कार्यधर्म से कारण 
प्रभावित नहीं होता । सद्रूप जगत्‌ का कारण असत्‌ नहीं होसकता, यह प्रमाणित किया 
जाचुका है । इसलिए जगत्‌ का उपादानकारण ब्रह्माश्चित रुद्रूप प्रकृति है, इसमें कोई 
प्रसामञ्जस्थ नहीं हैं। ग्रलय में मूलउपादानतत्त्व स्थूलता आदि कार्यधर्मों से प्रभावित 
नहीं होता, यह निश्चित समभन्ता चाहिये । 

,सात से दस तक सूत्रों की निम्नप्रकार व्याख्या भी की जाती है--सर्ग से पहले 
सब असत्त था, इत्यादि उपनिषद्‌ वाक्‍्यों के कथन का तात्पर्या है, कि उस अवस्था में 
प्रकृति का अस्तित्व त था। तब उसे जगत्‌ का उपादान कहना भ्रसंगत है । ऐसा यदि 
कहा जाय, तो यह कहना ठीक नहीं [असदिति चेन्न ], क्योंकि स्ग से पूर्व असत्‌ कहने 
वाले बाक्‍्यों का ऐसा तात्पर्य समभने पर उस अवस्था में न केवल प्रकृति का अपितु 
वस्तुमात्र का प्रतिषेध प्राप्त होगा; तब ब्रह्म का अस्तित्व भी नहीं माना जासकेगा। 
भ्रभावमात्र में उन वाक्‍यों का तात्परयं बताना सर्वेथा अश्ञास्त्रीय है। यह स्पष्ट किया 
जाचुका है, कि अभाव स्वरूप से कभी भावरूप में परिणत नहीं होसकता ॥॥७।। 

केवल ब्रह्म को जगत्‌ का निमित्त और उपादान मानने की स्थिति में आपत्ति 
कीगई-प्रलय के झवसर पर कार्य जगत्‌ के ब्रह्म | उपादान | कारण में लय होने पर काय- 
धर्म कारण को दूषित कर देंगे; अत्त: ब्रह्म को उपादान कहना असमंजस-्रयुक्त है ॥८।॥ 

इस असामड्जस्य का समाधान किया गया, ऐसे दृष्टान्त देखे जाते हैं, जिनसे यह 
स्पष्ट होता है, कि कार्य॑धर्म लयदश्ा में कारण को दूषित नहीं करते । भ्रतः ब्रह्म को जगत्‌ 
का उपादान मानने में कोई असामज्जस्प नहीं ॥६॥ 

अनन्तर ब्रह्मोपादानवादी प्रकृति [त्रिगुणात्मक प्रधान] को जगत्‌ का उपादान 
मानने वाले को लक्ष्य कर कहता है, कि यदि ब्रह्म को उपादान मानने पर यह कहा जाता 
है, कि कार्यधर्म लयदज्ा में कारण को दूषित करेगा, तो प्रकृति को उपांदान मानने पर 
भी यह दोष झ्राता है; जगत्‌ के स्थूल व्यक्त आदि धर्म श्रकृति में प्रसक्त होजाने 
चाहियें । पर प्रकृतिवादी ऐसा नहीं गानता, यही समाधान ब्रह्मोपादानबाद सें भी किया 
जासकेगा ॥१०॥। 

उक्त सूत्रों का ऐसा भ्र्थ करने में मूलभूत असामज्जस्य है । यह स्पष्ट किया जा- 
चुका है, कि स्थूल-सूक्ष्म एवं व्यक्त-अव्यक्त यह एक तत्त्व के केवल अवस्थाभेद हैं। दोनों 
अवस्थाओं में उस तत्त्व का स्वरूपभेद नहीं होता; वह तत्त्व अपने रूप का परित्याग 
कभी नहीं करता। परन्तु ब्रह्म को जगत्‌ का उपादान मानने पर चेतन ब्रह्म अपने 


३६२ ब्रह्मसूत्विद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ११ 


चेतनस्व॒रूप का परित्याग कर जड़ जगत्‌ के रूप में परिणत होजाता है, यह मानना 
होगा । ऐसा सन्तब्य स्वंथा अशास्त्रीय एवं अवेदिक है। जड़ और चेतन किसी तत्त्व के 
केवल अवस्थाभेद नहीं हैं, यह तो साक्षात्‌ स्वरूप का भेद है। ऐसी दक्षा में प्रकृति की 
व्यक्त-अव्यक्त एवं स्थूल-सूक्ष्म अवस्थाश्रों का अ्रतिदेश ब्रह्मोपादानता में जड़-चेततन के 
वैषम्य के समाधान के लिये प्रस्तुत नहीं किया जासकता । चेतन जड़ में अथवा जड़ 
चेतन में परिणत होजाता है, ऐसा कथन सर्व ग्रप्रामाणिक है। यदि कोई ऐसा मानने 
का आग्रह करे, तो मानता रहे, पर यह वस्तुस्थिति नहीं है । न ऐसे मन्तस्य को शास्त्रीय 
अथवा वैदिक कहा जासकता है । चेतन चेतन है, जड़ जड़ है; यही सत्य है। जड़ और 
चेतन तत्त्व परस्पर एक दूसरे के रूप में परिणत होजाते हैं, ऐसा मानने पर केवल 
चैतनवादी अथवा केवल जड़वादी में कोई अन्तर नहीं रहता; दोनों एक स्तर पर झा 
खड़े होते हैं । सूत्रों का तात्पयं ऐसे अर्थ के प्रतिपादन में कदापि नहीं है ॥ १०॥॥ 

शिष्य आशंका करता है, गतसूत्र से असढादी के पश्ष में स्वपक्षदोष का 
ऊज्भावन केवल तकंवाद है, तक अपने रूप में सदा प्रप्रतिष्ठित रहता है। अपनी बुद्धि 
के अनुप्तार कल्पना की गई युक्ति तक॑ कहा जाता है । लोक में पुरुषबुद्धि की एकरूपता 
नहीं देखी जाती । इसप्रकार विभिन्नरूप में उत्प्रैक्षित तर्क किसी एक अर्थ के प्रतिपादन' 
में प्रतिष्ठित नहीं होता । तब गतसूत्रद्वारा श्रदर्शित तक॑ इस श्रर्थ का पोषक नहीं होना 
चाहिये, कि बहयाश्रित प्रकृति जगत्‌ का उपादान है ? आचार्य सूत्रकार श्राइंकानिर्देश- 
पूबेक तर्कस्वरूप की वास्तविकता को प्रकट करते हुए समाधान प्रस्तुत करता है-- 

तर्काप्रतिष्ठानादप्यन्यथाइनुमे पसिति चेदेवमप्यविसो क्ष- 
प्रसद्धर ॥११॥+ 

[तर्का्रितिष्ठानात्‌ ] तर्क के ग्रप्रतिष्ठान से (स्थिस्ता न होने से) [अपि] भी, 
[अन्यथा ] अन्य प्रकार से [अनुमेयं ] श्रनुमान किये जाते योग्य है (तर्क की स्थिरता), 
[इति चेत्‌ | ऐसा यदि (कहो, तो) [एवम्‌ | इसप्रकार [अपि] भी [अविमोक्षप्रसंगः | 
छुटकारे क। अ्रवसर नहीं (तक की अस्थिरता के ) । 

तक की स्थिरता न होने से भी ब्रह्माश्चित श्रकृति के जगदुपादान माने जाने में 
कोई ग्रसामज्जस्य नहीं । यदि प्रकारान्तर से तकंप्रतिष्यान का अनुमान किया जाय, 
तो ऐसा प्रयास भी तक का अस्थिरता से छुटकारा न दिलासकेगा । 

“असमज्जसं' और “न' इन दो पदों की अलुनृत्ति पूर्वसूत्रों से समभनी चाहिये। 
तक की अस्थिरता से भी ब्ह्मप्रेरित प्रकृति के जगदुपादान होने में कोई असामड्जस्थ 
नहीं है; क्योंकि यह श्र्थ केवल तक पर आश्रित नहीं है, भ्रपितु शास्त्रद्वारा उपपादित 
अर्थ में यह केवल प्रसंगवक्ष एक तके प्रस्तुत कर दिया गया है। शास्त्रानुमोदित तर्क 
की स्थिरता में कोई सन्‍्देह नहीं किया जाना चाहियें। केवल शुष्क तकंद्वारा 


शूत्र ११] ह्वितीयाध्याये प्रथमः पादः इद३ 


तर्क को श्रतिष्ठित नहीं किया जासकता | जो स्वयं अप्रतिष्ठित है, वह भ्रन्य को 
प्रतिष्ठित कंसे करेगा? इसलिये श्रुति आदि से अनुमोदित तक अर्थ का साघक 
सममभना चाहिये । उपनिषद्‌ [बृ० ४५६] में कहा-आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो 
मन्तव्यों निदिध्यासितब्यः' श्रात्मा का साक्षात्कार करना चाहिये, इसका उल्लेख कर 
उसके साधनरूप में श्रवण मतन और तिदिध्यासन का विधान किया। यहां आत्म- 
विषयक श्रवण के अनन्तर उसके 'मनन' का विधान करते हुए उपनिषत्कार तर्क का 
श्रादर प्रकट कररहा है । मनन में तर्क अपेक्षित रहता है। आत्मदर्शन में तक॑ को साघन 
बताकर अनुकूल तर्क की उपयोगिता को स्वीकार किया गया है। 

इसीप्रकार स्मृति में झञास्त्रानुकूल तक॑ को उपादेय बताया है। मनुस्मृति 
[१२१०५] में कहा-प्रत्यक्षमतुप्तानऊ्च शास्त्रड्च विविधागभम्‌ । त्रय॑ सुविदित कार्य 
धर्मशुद्धिमभीप्सता' प्रत्यक्ष, अनुमान और विविध झ्रागमरूप शब्द इन तीन प्रमाणों को 
धर्मरहस्य समभने की इच्छा रखनेवाला पुरुष अच्छीतरह जान लेवे । यहां अनुमान 
की सीमा में तक को धर्मशुद्धि के लिये उपयोगी बताया गया है। आगे झ्वास्त्रानुकूल तके 
की उपयोगिता को स्पष्ट कहा-'्रार्ष धर्मोपदेशज्च वेदशास्त्राविरोधिता । यरत्रकेणानु- 
सन्धत्ते स धर्म वेद नेतर:' [मनु० १२१०६ ] । वेदोपदेश झ्ौर उसके अनुसार धर्मोपदेश 
का जो व्यक्ति वेदशास्त्र के श्रनुकूल तकंद्वारा अनुसन्धान-विवेचत करता है, वह घर्म 
को ठीक समभता हैं अन्य नहीं । इसप्रकांर तक॑ की प्रतिष्ठा का अनुमान किया जा- 
सकता है [-अन्यथाध्तुमेयम्‌] । ऐसे तर्क के आधार पर समस्त लौकिक वैदिक व्यवहार 
सिद्ध होते हैं। अ्रतः तर्क की श्रतिष्ठा को चुनौती नहीं दीजानी चाहिये। ऐसा तक 
प्रकृति के जगदुपादातकारण होने में सहयोग नहीं देता, इसलिये यह मन्तव्य असमञऊ्जस 
हीं समझना चाहिये। 


सूत्रकार ने कहा-'इति चेतू, एवमपि अ्रविमोक्षप्रसंग:' ऐसा याद कहा जाय, तो 
भी तकंमात्र का श्रप्रतिष्ठा से छुटकारे का अवसर नहीं। अभिप्राय यह है, कि जिस 
प्रकार तक की प्रतिष्ठा को प्रकट किया गया है, उससे समस्त तर्क को प्रतिष्ठित नहीं 
माना जासकता | झास्त्रानुकूल तक हीं अर्थ का निर्णायक होता है, तक॑मात्र नहीं। जो 
तर्क विना प्रामाणिक ्राधार के केवल प्रपनी बुद्धि के अनुसार कल्पंता किया जाता है, 
वह शुष्क तक॑ अर्थ का निर्णायक नहीं होता । 'मुण्डे मुण्डे मतिभिन्ना' मानवसात्र की 
विचारधारा में समानता संभव नहीं | एक के कथन का दुसरा प्रतिषेघ करता है, और 
उसका अन्य । इसलिये केवल शुष्क निराधार तक के बल पर अर्थनिर्णय नहींहोता । 
ब्रह्मप्रेरित प्रकृति जगत्‌ का उपदानकारण है, इस तथ्य को अनेक वँदिक प्रमाणों के आधार 
पर यथावसर सुपुष्ट किया जाश्ुका है। उसीके प्रनुसार गतसूत्र में असद्गाद को लक्ष्य 
कर प्रतिबन्धी तकंद्वारा यह स्पष्ट किया गया, कि कार्यंघ्र्मों से प्रलय में कारणतत्त्व 
प्रभावित नहीं होता | असद्वादी भी इस तथ्य की उपेक्षा नहीं कर सकता । 


श्द्रष बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १९ 


'नैबा तकेण मतिरापनेया' [कठ० २।६]| इत्यादि उपनिषद्‌वाक्यों में तर्क को 
उपेक्षित सम कते की जो भावना प्रकट कीगई है, वह्‌ शास्त्रविरोधी शुष्क तर्क को लक्ष्य 
करती है। जास्त्रानुकूल तक का तो अथेनिश्चय के लिये सहयोग देने में वरण किया 
जाता है । निरुक्तकार यास्क ने इस विषय में लिखा है-'मनुष्या वा ऋषिषूत्कामत्सु 
देवानप्रुवन्‌ को न ऋषिरभभविध्यत्ति ? इति। ते तेम्य एत॑ तकंमृषि प्रायच्छत्‌' [निरु० 
१३।१२] मनुष्यों ने साक्षात्कत्धर्मा ऋषियों की परम्परा टूट जाने पर देबों से कहा- 
अरब हम में ऋषि कौत होगा ? देवों ने मनुष्यों के लिये यह तर्क ऋषि प्रस्तुत 
किया । वेदानुकूल सत्तक के हारा तत्त्वविषयक गम्भीर गुत्थियों को घुलभाया जा- 
सकता है । उचित ऊह्दापूर्वक जो तत्त्वविषयक बोध होता है, वह आरा ज्ञान ही समभना 
चाहिये । इसप्रकार ऋषियों ने श्रेष्ठ तर्क को उपेक्षित न मानकर उसके महत्त्व को 
स्वीकार किया है। असद्ाद के प्रतिषेध के लिये उपस्थापित्त तर्क के विषय में अप्रतिष्ठा 
दोष की जो उद्भावना की गई है, वह इसीलिये निराघार है, कि वक्त तर्क श्ास्त्रानुकूल 
होने से शुष्कतर्क न होकर अर्थ के निश्चय में सहायक है । 

इस प्रकरण में यह सिद्ध किया गया, कि स्वरूप से विलक्षण होने के कारण 
शुद्ध चेतन ब्रह्म जड़ जगत्‌ का उपादानकारण नहीं होसकता। स्वरूपसाम्य से ब्रिगुणा- 
त्मक जड़ प्रकृति जड़ जगत्‌ का उपादानकारण है। कार्यकारण का अजस्थाभेद 
[स्वूल-सूक्ष्म, व्यक्त-अव्यक्त श्रादि ] उत्तके स्वरूप व लक्षण्य का उपपादक नहीं होता। 
मध्यकालिक भाध्यकारों ने कार्यफारण के वैलक्षण्य के जो दुष्टान्त प्रस्तुत किये हैं, 
उनमें कोई भी स्वरूपवैलक्षण्य को प्रकट नहीं करता, वे सब दृष्टान्त कार्यकारण के 
अबस्थाभेद के द्योतक हैं। उन्तके आधार पर चेतन ब्रह्म का जड़ जगत्‌ के रूप में परि- 
णाम मानना सर्वथा अग्रामाणिक है। चेतन और जड़ यह तत्त्वों का स्वरूपभेद है, 
अवस्थानेद नहीं। सुवर्ण मृत्तिका श्रादि के विकार सुवर्ण आदि के अवस्थाभेदमात्र हैं । 
खुवर्ण और सुवर्णविकार में मुलतक्त्व के स्वरूप का कोई भेद नहीं होता * 

गोमय [गोबर] का विकार वृश्चिक [बिच्छू ] को कहना झपने आपको घोखा 
देना है। सोचना यह है, कि वृश्चिक में गोमय का विकार वह देह है, अथवा वह चेतना 
भी, जो देह में अवस्थित है ? यदि केवल देह विकार है, तो बैलक्षण्य का यह दुष्टान्त 
नहीं होसकता | यदि चेतना भी गोमय का विकार है, तो कार्यकारण की विलक्षणता 
को बतलाने के लिये यह दृष्टान्त देने वाले श्राचार्य जड़ से चेतन का परिणाम स्वीकार 
कर लेते हैं। तब इन आचार्यों के और चार्वाक [बाहंस्पत्य] के मत में क्या प्रन्तर 
रहजाता है ? यहां ये दोनों आचाये॑ एक स्तर पर खड़े दिखाई देते हैं। कार्यकारण के 
वैलक्षण्य में आचायं शंकर जैसे व्यक्ति ने यह दृष्टान्त दिया है, यह झआाइचर्य है ॥११॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, भगवन्‌ ! असद्गाद के समान ऐसे अन्य विचारों के 
विषय में क्या समभना चाहिये ? सूत्रकार आचार्य ने अतिदेशंद्वा रा बताथा-- 


सूत्र १२] द्वितीयाध्याये प्रथमः पाद: ३६५ 


एतेन शिष्टापरिग्रहा श्रपि व्याख्याता: ॥१२॥ 


[एसेन ] इससे [ दिष्टापरिग्रहा: | शिष्टों द्वारा स्वीकार न किये हुए [अपि] भी 
[व्याख्याता: | व्याख्यात समभने चाहिये । इस असद्दादनिराकरण से उन विचारों का भी 
निराकरण समझ लेना चाहिये, जितको शिष्ट विद्वानों ने स्वीकार नहीं किया । 

व्याकरण महामाष्यकार पतज्जलि ने शिष्ट की परिभाषा इसप्रकार की है- 
“एतस्मिज्नार्यावत्तें निवासे ये ब्राह्मणा: कुस्मीधान्या अलोलुपा श्रग्नह्ममाणकारणाः 
किड्तचिदन्तरेण कस्यारिचिह्रिद्याया: पारज्ुत स्तत्रभवन्तः शिष्टा?' [पा० सू० ६॥३॥१०६] 
जो ब्राह्मण इस आर्यवित्तं देश में निवास करते हैं, जिनके पास धान्यसंपत्ति एक घड़ा या 
एक कुठारी से भ्रघिक नहीं, जिनमें लालच का लेशमात्र नहीं, जो केवल अर्थलाभ, पूजा, 
भ्रपनी प्रतिष्ठा और लोकल्याति के कारण सदाचार का अनुष्ठान नहीं करते, भ्रत्युत्त 
प्रपना कत्तंव्य समभकर करते हैं, गुरुग्नों के उपदेश तथा विज्लेष अध्ययनाभ्यास आदि 
के बिना केवल तपोबल भगवत्मसाद एवं गुरुओं के संकेतमात्र से जो समस्त विद्याओं के 
पारंगत हैं, ऐसे पृजतीय ग्रादरणीय महानुभाव “शिष्ट' कहे जाते हैं। 

मनुस्मति [१२१०६] में शिष्ट की परिभाषा की गई--- 

धर्मेणाघिगतो यंस्तु॒ वेद: सपरिब्‌ हणः । 
ते क्षिष्टा ब्राह्मणा ज्ञेयाः श्रुतिप्रत्यक्षहेतव: ॥ 
ब्रह्मचर्यादिव्रतवर्मपुर्वंक जिन्होंने अ्ज्ञ उपाजुसहित वेदों का ज्ञान प्राप्त किया 
है, तथा अ्रध्ययनपूर्वक वेदों की यथार्थ व्याख्या करने में सक्षम हैं, ऐसे ब्रह्मज्ञानी 'शिष्ट' 
कहे जाते हैं । ये महानुभाव तत्त्वों के साक्षाल्क्ृतधर्भा होते हैं । ऐसे शिष्टों के द्वारा जो 
तत्त्वविषयक विचार स्वीकार्य नहीं हैं, उन सबको असद्वाद के निराकरण के समान 
निराकृत समभना चाहिये | उनके निराकरण के लिये अतिरिक्त व्याध्यान की अपेक्षा 
नहीं है। केवल चेततकारणवाद, केवल ग्रचेतनका रणवाद, आकस््मिकवाद आदि सब इसी 
कोटि में आते हैं । 

मध्यकालिक भाध्यकारों ते प्रधानकारणवाद के निराकरण का झातदेश इस सूत्र 
में भ्रणु आदि कारणवाद का निराकरण करने के लिये मात्रा है। परन्तु बह्मप्रेरित 
श्रिगुणात्मक प्रधान जगत्‌ का उपादानकारण है, इस तथ्य का निर्देश वेद, वैदिक 
साहित्य-उपनिषद्‌ आदि तथा अन्य समस्‍्त पुराण इतिहास स्मृति आयुर्वेद आदि भार- 
तीय साहित्य में विस्तार के साथ उपलब्ध होता है'। भाष्यकारों द्वारा उक्त सूत्रों से 
इस तथ्य के निराकरण का ऊद्भावत करना समस्त साहित्य पर चौका लगाना हैँ 
प्रधानवादनि राकरण से श्रण्वादि कारण के त्तिराकरण का कथन करना भ्रज्ञान का 


१. इसके लिये देखें हमारी रचना-लॉल्यसिद्धान्त का चतुर्थ तथा पडचमर अध्याय । 


केद६ अह्मसूजविद्योदयभाष्यम्‌ [प्रूत्र श्र 


द्योतक है। ये बाद मूलतः न परस्पर विरोधी हैं, भौर न इनका वैदिक मत से विरोध हैं। 
दर्तों के म्ष्टिविषधयक विचार एक दूसरे के पूरक हैं, विरोधी नहीं।इस भावत्ता का 
अस्तुत भाष्य के आ्रास्स्भ में निर्देश किया गया है। मह॒धि कणाद ने सृष्टिविज्ञान की 
जिज्ञासा रखने वाले प्रारस्भिक अ्रधिकारियों के लिये सांख्यप्रतिपादित “विशेष” चामक 
तत्वों को मूल मानकर अपने शास्त्र का प्रवचन किया। इसी आधार पर उस शास्त्र का 
नाम “वेशेषिक' हुझा । सांख्य में आगे मूलतत्त्वपर्यन्त समस्त सृध्टिविज्ञान का उपपादन 
हुआ है । इसमें विरोध को कहीं भ्रवकाश नहीं है! । इसलिये ब्रह्मसूत्रों के मध्यकालिक 
आष्यकारों ने प्रधानकारणवाद एवं परमाणुकारणवाद में परस्पर विरोध की 'जिस 
भावना को उभारा है, वह सबंथा निराधार है । उस भावना की छाया में प्रकृत चूत्रों 


की व्याख्या करना पघचाई से मुंह मोडना है ॥ १२॥ 
ब्रह्मप्रेरित अथवा ब्रह्मनियन्त्रित प्रकृति जगत्‌ का उपादानकारण है, यह सिद्धान्त 


पुष्ट किया गया । इसका सहारा लेकर शिष्य आशंका करता है-(१) 'तत्मृष्डवा 
तदेवानुप्राविशत्‌' [तै० २।६] तथा सेयं देवतक्षत हस्ताहमिमास्तिल्नो देवता अनेन' 
जीवेनात्मनाअ्नुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणीति' [छा« ६३२ ] इत्यादि उपनिषद्‌ 
वाक्‍्यों के आधार पर श्रत्तीत होता है, कि सृष्टिरचना के अनन्तर ब्रह्म स्वयं जीवात्म- 
रूप से संसार में प्रविष्ट होजाता है। ऐसी स्थिति में ब्रह्म को भोक्ता माना जाना 
चाहिये । तब 'तयोरन्य: पिप्पल स्वाहत्त्यनश्नश्नन्यो अभिचाकशीति' [ऋ० १॥१६४॥२० 
तथा इबे० ४६ ] इत्यादि सन्दर्भों में जीव भ्रौर ब्रह्म के यथाक्रम' भोक्ता एवं अभोक्ता 
बताये जाने का भेद अथवा विभाग नहीं रहता। (२ ) तथा इन्हीं उपनिषद्‌ वाक्‍यों 
एवं ऐसे अन्य बाक्‍्यों-तदात्मानं स्व॒थमकुरुत' [तै० २।७ ] भ्रादि के आधार पर यह भी 
प्रतीत होता हैं, कि ब्रह्म जगत्‌ के रूप में स्वयं परिणत होजाता है; तब चेतन भोक्ता 
है और जड़ भोग्य है, यह भोक्ता एवं भोग्य का विभाग भी नहीं रहना चाहिये ? (३) 
यदि प्रकृति से अतिरिक्त जीव और ब्रह्म को परस्पर पृथक्‌ भी माना जाता है, तब भी 
ब्रह्म में मोक्‍्तृमाव की श्रापत्ति होने से मोक्ता और अभोक्ता का विभाग नहीं रहता; 

क्योंकि ब्रह्म के स्वेव्यापक होने से जहां जीवात्मा का सम्बन्ध शरीर इन्द्रिय आदि से हैं; 
वहां ब्रह्म का भी सम्बन्ध है, ऐसी स्थिति को 'प्रात्मेन्द्रयमनोयुवत भोव्तेत्याहुर्मनीषिण: 

[कठ० १॥३।४] इत्यादि सन्दर्भ में भोक्ता का स्वरूप बताथा गया है। कठ उपनिषद्‌ में 
अन्यत [१॥२।२५ | परब्रह्म का ओदन [भोग्य| ब्रह्म तथा क्षत्र को बताया है, और 
मृत्यु उसका उपसेचन [घी] है-यस्य ब्रह्म च क्षत्रं चोमे भवत झ्ोदन: । मृत्युयेस्योपसे- 
चनम्‌। इससे ब्रह्म के भोक्ता सिद्ध होने पर भोक्ता और ग्रभोक्ता का उक्त विभाग नहीं 


१. इस विषय के विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना 'सांस्यस्ितान्त' पुष्ड 
१७१-७६, तथा १&८ [ “श्रव्यक्त से व्यक्त जगत्‌' छीषक से |-२०४॥ 


घूत्र १३] हितीयाध्याये प्रथमः पादः झ्द्७छ 


रहता ? इसका क्या समाधान होना चाहिये ? आ्राचाय॑ सूत्रकार ने आशंकानिर्देशपूर्वंक 
समाघात किया-- 


मोकत्रापत्तेर विभागवचेत्‌ स्थाल्लोकवत्‌ ॥१३॥ 


[भोजत्रापत्ते: ] भोक्ता होने की प्राप्ति से [अविभाग:] विभाग नहीं रहेगा, 
[इति, चेत्‌] ऐसा यदि (कहा जाय, तो) [स्यात्‌] होवे (विभाग) [लोकवत्‌] लोक 
में जंसे । उक्त स्थिति में भोक्ता-्रभोक्ता एवं भोक्ता-मोग्य का विभाग न रहेगा, ऐसी 
प्राशंका होनेपर लोक में देखे जाने के समान इसका समाधान समभ लेना चाहिये। 

शिष्य द्वारा अस्तुत कीगई आशंका में तीन भावना हैं, जैसा ऊपर प्रकट किया 
गया । सूत्रकार ने सबका समाधान एक पदद्वारा निदिष्ट लौकिक दृष्टान्तों के आधार 
पर प्रस्तुत कर दिया है । यथाक्रम उनका निरूपण किया जाता है। 

(१) पहली आशंका इस कारण निराधार है, कि उक्त उपनिषद्‌ वाक्‍्यों का 
तात्पयं अन्यथा समक लिया गया है। यह अर्थ उन वाक्‍्यों से स्पष्ट होजाता है, कि 
जीवात्मा अन्य तत्त्व है, जगत्सष्टा ब्रह्म प्रन्य। ऐसा माने जाने पर ही उपनिषत्कार के 
द्वारा ख्ष्टा के मुख से 'अनेन जीवेनात्मना5नुप्रविश्य' कहलाया जाना संगत होसकता है। 
श्रष्टा स्वयं 'प्रनेन जीवेन' कहकर जीवात्मा को अपने आप से भिन्न होना स्पष्ट कर 
रहा है । उक्त वाक्‍्यों का तात्पयं केवल यह बताने में है, कि परब्रह्म परमात्मा अन्तर्यामी 
होकर इस जग्रत्‌ का निर्माण व नियन्त्रण करता है | वह प्रत्येक तत्त्व में सदा सर्वथा 
प्रविष्ट है, व्याप्त है। उसका ऐसा प्रवेश कभी संभव नहीं, कि वह पहले वहां न रहा 
हो और सर के अनन्तर वहां आया हो । ऐसा मानने पर ब्रह्म का सर्वान्तर्यामी स्वरूप 
ही नष्ट होजाता है। लोक में ऐसा कहीं नहीं देखा जाता, कि सर्वव्यापक तत्त्व पहले 
कहीं न रहा हो, और बाद में वहां प्रवेश करे। इसलिये यह समझना संगत नहीं, कि 
सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी बह्म सर्ग को रचना के अनन्तर उसमें प्रवेश्ञ करता है, और पहले 
वहां न हो । इस मान्यता के अनुसार भोक्ता-अभोक्ता का विभाग बना रहता है। सर्व- 
व्यापक ब्रह्म तत्त्वमात्र में सदा विद्यमान है, व्याप्त है, वह अ्रभोक्ता है, सर्गरचना के 
भ्रतन्तर भोक्तारूप से देहादि में जीवात्मा का अनुप्रवेश होता है ।' 

(२) दूसरी आशंका इसलिये निराधार है, कि लोक में भोक्ता तथा भोग्य का 
विभाग अत्यन्त स्पष्ट है। देवदत्त भोक्ता और ओदन आदि पदार्थ भोग्य हैं । इसोप्रकार 
लोक में यह भी स्पष्ट है, कि कोई चेतन कर्त्ता कभी जड़ कार्य के रूप में परिणत होता 
नहीं देखा जाता । यदि चेतन जड़ और जड़ चेतन होजाता हो, तो यह संभव है, कि 


२. इसका विस्तृत विवेचन हमारी रचना 'सांख्यसिद्धान्त' के पृु० ४६-४० तथा 
२१३-२१८ में द्रष्दव्य है । 


३६८ अह्मसूचरविद्योदयभाष्यम्‌ [पूत्र १३ 


चेतन ब्रह्म जड़ जगत्‌ के रूप में परिणत होजाय । पर ऐसा कोई दृष्टान्त लोक में उप- 
लब्ध नहीं होता । इसलिये चेतन-अचेंतन समस्त विदव का ब्रह्म को उपादान बताकर 
प्रकृति की लोक तथा शास्त्र से श्रनुमोदित उपादानता को शिथिल कहना सर्वथा ग्रसंगत 
है । चेतन का कभी जड़ परिणाम नहीं होता, और चेंतन स्वयं कभी किसी का परिणाम 
नहीं होता; इसलिये ब्रह्म को चेतन-अचेतन का उपादान बताना निराघार है। ऐसी 
स्थिति में भोक्ता और भोग्य के विभाग में कोई अन्तर नहीं झाता, मोक्ता चेतन सदा 
चेतन है, और भोग्य जड़ सदा जड़ | सूत्रकार ने इस विचांर का प्रत्पास्यात आगे 
[ज्र० सू० २।२।३३] स्वयं किया है। 

(३) तीसरी आशंका का भी अवकाश नहीं रहता, जब हम वास्तविकता की 
ओर दृष्टि डालते हैं । लोक में यह देखा जाता है, कि जहां ईंधन जलरहा है, वहां ग्राकाद 
भी है, पर वह जलता नहीं है; कारण यह हैं कि वह दाह्म द्रव्य नहीं है। जीवात्मा के 
निवास-स्थान में ब्रह्म का अस्तित्व है, पर वह धर्म-अधर्म एवं पुण्य-अपुष्य से रहित है। 
जीवात्मा का भोक्ता होना स्वकृत झुभाशुभ कर्म पर आधारित होता है; ब्रह्म में वह 
नहीं है, इसलिये उसका भोक्ता होना संभव नहीं । ब्रह्म-क्षत्र को ओदन और मृत्यु को 
उपसेचन [घी] कहना प्रलय और भूतों के जन्म-मरण की ओर संकेत करता हैं। ब्रह्म 
इनका नियन्ता व व्यवस्थापक है, इस मावना से औपचारिक व गआजलंकारिक खूप में 
यह वर्णन है । इससे ब्रह्म का भोक्ता होना प्रमाणित नहीं होता । इस स्थिति को स्पष्ट 
करने के लिये यह दृष्टान्त उपबुक्त प्रतीत होता है-चिकित्सालय में रोगी व्यक्ति जाता 
है और अरोग भी । चिकित्सालय से सम्बन्ध दोनों का है, पर श्रौषध लेना चौरा कराना 
आदि चिकित्सा का सम्बन्ध केवल रोगी व्यक्ति के साथ होता है; नीरोग ब्यक्ति तो व 
द्रष्टामाप्ररूप में उपस्थित रहता है | इसीप्रकार ब्रह्म का देहादि के साथ सम्बन्ध होते 
पर भी झुभाशुभ कर्मो के भ्रभाव में बह भोक्ता नहीं होसकता । उक्त आशंकाओं का समा- 
धान कर सूत्रकार ने ब्रह्माश्चित प्रकृति की उपादानता को सुदृढ़ किया । 

'तदात्मानं स्ववमकुरुत' [ते० २७] इस उपतिषद्‌ वाक्य था इस जैसें अन्य 
वाक्‍यों का यह तात्पयय द-दापि नहीं है, कि ब्रह्म अपने आपको स्वयं बनाता हैं, और बह 
कोई बननेवाला तत्त्व है। इसका केवल इतना तात्पर्य है, कि उसका अन्य कोई कर्त्ता 
नहीं है. वही सबका रचयिता है । वह स्वयम्भू नित्य अविनाशी तत्व है। यदि किन्‍्हीं 
व्याख्याकारों ने उक्त वावयों का वास्तविकरूप में यह ग्रर्थ समझा है, कि ब्रह्म अपने 
आपको स्वयं बना लेता है, और वह कोई बननेवाला तत्त्व है, तो बह्तुतः यह अर्थ का 
अनर्थ किया गया है। ब्रह्मतत्त्त की वास्तविकता इस रूप में कद्ापि नहीं है । 

भोक्ता-अभोक्ता अथवा भोक्ता-भोग्य विभाग की उत्पत्ति के लिये जलरूप समुद्र 
के फेन तरंग बुद्बुद श्रादि विकारों का एक दूसरे के रूप में परिवर्त्तन दिखाकर इस 
आधार पर आचार्यो ने जो यह सिद्ध करने का प्रयास किया है, कि भोक्ता चेतन भोग्य 
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जड़रूप में तथा भोग्य जड़ भोक्ता चेतनरूप में परस्पर परिवत्तित होते रहते हैं, भोौर 
इसप्रकार ब्रह्म जगद्रूप में और जगत्‌ ब्रह्मरूप में परिणत होजाते हैं; यह सर्वथा विषम 
दृष्टान्त है । समुद्रजल तथा उसके विकार फैन तरंग बुदुब॒द आादि में परस्पर न तो 
भोक्‍तृ-भोग्यभाव है और न उनकी स्थिति चेतन-जड़रूप है, ऐसा दृष्टान्त भोक्ता-मोग्य 
कै परिवत्तंन की पुष्टि के लिये कैसे संगत कहा जासकता है ? ऐसे अनुपयुक्त असंबद्ध 
(ृष्टान्तों की आंधी उठाकर वास्तविकता को घूमिल करने का श्राचार्यों का प्रयास 
अ्भिनन्‍्दनीय नहीं कहा जासकता | फलतः ब्रह्मनियन्त्रित प्रकृति की उपादानता में किसी 
आधा की आशंका नहीं कीजानी चाहिये । यह स्थिति परब्रह्म के वास्तविक स्वरूप को 
शपष्ट करती है, जो वेदान्तसूत्रों का मुख्य प्रतिपाय विषय है ॥१३॥ 

पृथिवी सूर्य चन्द्र नक्षत्र आदि समस्त जगत्‌ प्रकृति का परिणाम है, यह समभकर 
शिष्य जिज्ञासा करता है-उत्पत्ति के पहले यह जगत्‌ अपने उपादातकारण प्रकृति से 
भिन्न रहता है, अथवा अभिन्न ? यदि भिन्न रहता है, तो प्रकृति इसका उपादान है, 
यह मानता व्यर्थ है, यदि अभिन्न रहता है, तो प्रकृति के सदा रहने से पृथिवी आदि कार्ये 
विधमान होगा, फिर उसके उत्पाद के सिये चेतन ब्रह्म को स्वीकार करना श्र 
राकी प्रेरणा से प्रकृति का जगद्गूप में परिणाम मानना अ्रतावइ्यक है। ऐसी दर्शा 
में ब्रह्मस्वरूप को समभने का जो आधार बताया, वही खिसक जाता है। शिष्य की 
शिक्षासा के रहस्य को समझ सूत्रकार ने कार्यकारण की स्थिति को स्पष्ट करने की 
शावता से समाधान किया-- 


तदनन्पत्वमारम्मणशब्दादिभ्यः | १४।॥॥ 


[तदनन्यत्वं ] उससे अनन्य-अभिन्न होता है [आरम्भणशब्दादिम्यः] आरम्मण 
शब्द भ्रादि से | पृथिवी आदि जगत्‌ सर्ग से पहले झपने उपादान प्रकृति से अभिन्न रहता 
है; यह बात शास्त्र के आरम्भणदब्द भ्रादि से जानी जाती है। 

श्षिष्य की जिज्ञासा में रहस्य यह है-यदि कार्य अपने प्रादुर्भाव से पूर्व कारण में 
विद्यमान है, तब उसके लिये प्रयत्न आदि कारणब्यापार व्यर्थ हैं। विद्यमान वस्तु को 
धुन; विद्यमानरूप में लाने का प्रयास करना बुद्धिमत्ता नहीं । यदि कार्य कारण में अ्विद्य- 
धान है, प्रयत्व आदि साधनों द्वारा उसे विद्यमानरूप में लाथा जाता है, तो इसका 
तात्पय॑ है-अस्त्‌ का सद्गूप में आना, यदि यह बात स्थिर होजाती है और असत्‌ का 
#रिणाम सद्रूप जगत्‌ माना जाता है, तो जगत्‌ के उपादान प्रकृति तथा उसके प्रेरग्रिता 
॥ निमन्ता ब्रह्म का अस्तित्व अनावश्यक होजाता हैं। इस सबको दृष्टिगत करते हुए 
शुत्रफार ने कार्यकारण की स्थिति को तथा प्रादुर्भाव से पूर्व कार्यस्वरूप को स्पष्ट करने 
कै लिये प्रस्तुत सूच् कहा । 

सू्र में 'तत्‌' पद प्रकृति का बोधक है। पृथिदी आदि कार्य भ्रपने प्रादुर्भाव के 
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पूर्व प्रकृति से झनन्य हैं, उससे अन्य-मिन्न नहीं, प्र्थात्‌ अ्रकृतिरूप हैं । इसका तात्पयं हुआ- 
पृथितरी आदि कार्य उस इश्चा में कारणरूप से विद्यमान रहते हैं । कारण का स्वरूप 
अव्यक्त है, तब ये भ्रव्यक्त अवस्था में हैं, यह निषचय होता है । श्रव्यक्त [मूल उपादान 
अक्ृति ] जब परिणत होता है, यह उसकी व्यक्त अवस्था है, यही कार्य है। इसमें वस्तु 
का सद्भाव अथवा स्वरूप बराबर बना रहता है, जो परिखत्तित प्रतीत होता है, वह 
केवल अवस्था है। मट्टी घड़ा या शकोरा के रूप में परिवत्तित कीजाती है, घड़ा या 
शकोरा में मट्टी की बस्तुसत्ता बराबर बनी रहती है। ये परिणाम मट्टी से अतिरिक्त 
अन्य कुछ नहीं | घड़ा या शकोरा की जो बनावट है, यद्यपि वह मट्टी में बराबर रहती 
है, पर प्रयत्न आदि से पूर्व वह अ्रनभिव्यक्त [अप्रकट ] है, उसको प्रकट करने के लिये 
कारणब्यापार अपेक्षित होता है । यह “प्रकट होना' अस्थायी तत्त्व है । जब यह पुन: 
श्रप्रकट होता है, तब वह केवल कारणभ्रवस्था है। इसप्रकार मूल वस्तुसता स्वरूप 
का कभी परित्याग नहीं करती । फलतः जो जगत्‌ भ्रब कार्य अथवा पअभिव्यक्तरूप जाना 
जाता है, उसका स्वेथा पूर्वरूप मूलका रणरूप है, भ्रतः कार्यरूप में आने से पहले यह 
कार्य कारणरूप से विद्यमान रहता है, यह निश्चय होता है। इससे स्पष्ठ होजाता है, 
कि कार्य अपने प्रादुर्भाव से पूर्व न तो अत्यन्त असत्‌ रहता है और न अत्यन्त सत्‌ । यही 
कहा जासकता है, कि वह तब अभिव्यक्त अवस्था में न रहकर भ्रव्यक्त भ्रवस्था में रहता 
है । सूत्र के 'तदनन्यत्वं' पदों का यही तात्पयं है। 

यह तथ्य छान्दोम्य के प्रसंग से प्रमाणित होता है, जहां कहा-वाचारम्भर्ण 
बिकारो नामचैय॑ मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌' [छा० ६।१।४] श्रत्येक विकार वाणी के द्वारा 
व्यवहायं मात्र है, गर्धात्‌ अ्रस्थायी है; मृत्तिका-कारणतत्त्व सत्य है, स्थायी है, नित्य 
है। यहां वाणीमात्र से विकार का झ्रारम्भण-अस्तित्व बताकर उसकी भ्रस्थाग्रिता को 
स्पष्ट किया है, जो यह प्रकट करता हैं, कि कारण ही कार्यझूप में परिणत हुआ है, 
अर्थात्‌ कार्य का सूल पूर्व रूप कारण है, इसप्रकार प्रादुर्भाव से पूर्व कार्य का कारणरूप 
में अवस्थित रहना प्रमाणित होता है। छान्दोग्य में अन्यत्र [३।१६।१] कहा-अ्रसदे- 
वेदमग्र आसीत्‌, तत्‌ सदासीत्‌' यह कार्य जगत्‌ प्रादुर्भाव से पहले गव्यक्त [ ग्रसत्‌] ही 
रहता है, अर्थात्‌ कारणरूप में विद्यमान रहता है, वह सत्‌ होजाता है, कार्यरूप में 
अभिव्यक्त होजाता है। 

सूत्र में 'प्रादि' पद इस अर्थ के बोधक अन्य औपनिपद प्रसंग का संग्राहक है। 
बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [ १।४।७] में कहा-तिदेदं तहां व्याकृतमासीत्‌ तब्ामरूपाभ्यामेव 
व्याक्तियत' निश्चय से यह जगत्‌ उस श्रवस्था में [सर्गंकाल से पूर्व ] अव्याक्ृत-अ्यक्त 
रहता है, वह नाम व रूप से अ्भिव्यक्त किया जाता है। मद्‌टी का परिणाम घट है, 
घट उसका' नाम' है, और वह झाकृति-विज्वेष उसका “रूप है | मट्टी-कारण का इस 
श्वस्था में आना उसकी अभिव्यक्त दशा हैं, जब यह ताम-रूप नहीं रहता, फिर वही 
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केवल कारणप्रवस्था है । ऐसी ही स्थिति प्रथिवी श्राद विकार और मूलकारण की 
समभनी चाहिये। प्रकरणानुस्तार अनेकत्र 'असत्‌' पद ग्रव्यक्त मुलकारण का बोघक है, 
इसका ध्यान रखना आ्रावश्यक है । सूत्रकार ने भ्रादुर्भाव से पूर्व कार्य की कारणात्मना 
स्थिति बताकर सत्कार्यवाद के स्वरूप को स्पष्ट किया है ॥१४॥ 

प्रादुर्भाव से पूर्व कार्य कारणरूप में विद्यमान रहता है, इस अर्थ की प्रुष्टि के 
लिये सूत्रकार अन्य हेतु का निर्देश करता है-- 


भावे चोपलब्धे: ॥ १५॥ 


[भावे | होने पर [चर] ही [उपलब्धे:] उपलब्धि से। कारण के 
कार्य की उपलब्धि से यह जाना जाता है, कि कार्य कारण से अनन्य-अभिन्‍नत रहता है। 

कार्य और कारण में एक नियम देखा जाता है, किसी विश्विष्ट कारण से कार्ये- 
विशेष का प्रादुर्माव होता हैं, कारणवस्तुमात्र से कार्यमात्र का प्रादुर्भाव सम्भव नहीं । 
मद्ठी से घड़ा और धागों से कपड़ा बनता देखा जाता है । मह्ठी से कपड़ा तथा धामों से 
घड़ा नहीं प्रकट होता । इस नियम अथवा व्यवस्था से यह्‌ निश्चय होता है, कि कपड़े का 
पूर्व रूप [कारणरूप | धागा और घड़े का पूर्वरूप गट्टी है। तात्पर्य यह, कि कपड़ा घागों 
में तथा घड़ा मट्टी में छिपे हुए हैं, अथवा कारणरूप में वहां विद्यमात हैं | यदि वहां इनकी 
भ्रसत्ता माना जाती है, तो घड़े की असत्ता जैसे मट्टी में है बसे घागों में है। इसीप्रकार 
कपड़े की असत्ता जैसे धागों में है वैसे मट्टी में हैं; तब घड़े और कपड़े का समानछप से 
सब जगह असऊा्भाव होने पर यदि घड़ा मट्टी से निकाला जासकता है, तो घागों से भी 
निकाला जासके ; कपड़ा ध्षागों में से निकाला जाता है, तो मट्टी में स्रे भी निकाला 
जासके, पर यह सम्भव नहीं । मट्टी के होते ही घड़े की उपलब्धि होती है, और घागों के 
होने पर हो कपड़े की । इससे यह निश्चय होता है, कि कपड़ा घागों में और घड़ा मट्ठी 
में श्रपना अस्तित्व रखते हैं, तभी उनके होंने पर इनकी उपलब्धि सम्भव है । इससे कार्य 
का कारण में विद्यमान रहना, कार्य-कारण का ग्रभेद श्रथवा सत्काय॑ सिद्धान्त प्रमाणित 
होता है । 

सूत्र का 'भावाच्चोपलब्धे:” पाठान्तर देखा जाता है, भरर्थ पूर्वानुसार होगा-कारण 
में कायं की उपलब्धि के होने से । कारण के भ्रस्तित्व में कार्य की उपलब्धि-प्रादुर्भाव 
सम्भव है। अथवा अर्थ होगा-न केवल दाब्दप्रमाण से कार्य-कारण का अभेद सिद्ध है, 
अपितु प्रत्यक्ष से भी देखा जाता है, कि घड़ा भट्टी का एक ग्राकारविद्येष है । कपड़ा धागों 
का ताना-वाना है, इसप्रकार घड़ा मट्टी का और कपड़ा धागों का ही एक रूप है। इनका 
यह प्रभेद प्रत्यक्षसिद्ध है। कार्य-कारण के ग्रभेदप्रसंग में कारण केवल उपादान ग्राह्म है 
भ्रन्य नहीं । इससे समस्त जड़ जगतृ्‌ प्रकृति का विकार है, यह मूलसिद्धान्त सर्वप्रकार 
प्रमाणित होता है ॥१५॥ 


३७२ बहमसूत्रविद्षोदयभाष्यम [चूत्र १६ 
इसी विषय में सृत्रकार प्रकारान्तर से अन्य हेतु उपस्थित करता हैं-- 
सत्तवाच्चावरस्य ॥। १६॥ 


[सत्त्वात्‌] विद्यमान होने से [च] भी [अवरस्य] अबर के-कार्य के; अथवा 
सत्त्वकथन से भी कार्य के । कार्य के कारण में विद्यमान होते से भी, अथवा शांस्त्रमें 
कार्य के कारण में सत्वकथन से भी कार्य-कारण की अनन्यता अ5गत होती है । 

सूत्र में 'अवर' पद कार्य का बोघक है, क्योंकि कारण पहले विद्यमान रहता है, 
कार्य बाद में प्रकट होता है । कार्य का कारण में रुक्त्व है व्द्यमानता है, यह निश्चित है। 
यदि ऐसा न हों, तो वस्तुमात्र से कार्यमात्र का प्रादुर्भाद होना चाहिये, तब बालू को भी 
तेल में परिणत किया जासके, भ्रौर पानी को दहो में । इससे निश्चित होता है, जो कार्य 
जहां से प्रादु्मूत होरहा है, वहां उसका सत्त्व अवश्यम्भावी है। 

अथवा उत्पत्ति से पूर्व यह जगत्‌ कारणरूप से सत्‌-विद्यम।न रहता है, ज्ञास्त्र में 
इसका साक्षात्‌ निर्देश है-'सदेव सोम्येदमग्न आसीत्‌' [छा० ६।२।१] उत्पत्ति से पूर्व यह 
जगत्‌ सत्कारणात्मक रहता है, भ्र्थात्‌ कारणरूप से विद्यमान रहता है | यदि कार्य कारण 
से अनन्य न हो, तो उसका कारणरूप से रहने का निर्देश संगत न होगा । 

कहा जासकता है, कि छान्दोग्य [६।२।१] के उक्त वाक्य के समान तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ [१।१] में सर्ग से पहले एकमात्र श्रात्मा का श्रस्तित्व बताया है, और जगत्‌ का 
उसके साथ श्रभेद कहा है-'आत्मा वा इदभेक एवाग्र आसीत्‌ | नान्‍्यत्‌ किझ्चन मिषत्‌'। 
“आत्मा' पद यहां ब्रह्म का बोधक है, जगत्‌ का ब्रह्म के साथ भ्रभेद क्‍यों बताया गया, 
जब ब्रह्म जगत्‌ का केवल निमित्तकारण है; कार्य का श्रभेद तो उपादान के साथ बताया 
जाना चाहिये ? 

वास्तविकता यह है, कि ब्रह्म सर्वव्यापक तथा ग्रनादि है । उसका अस्तित्व सगे 
से पहले निश्चितरूप में बना रहता है । यह समस्त विश्व तो उसके एक अंशामात्र में 
अवस्थित है-'त्रिपादूध्व॑ उददत्‌ पुरुष: पादोःस्पेह्ााभवत्‌ पुनः' [यजु० ३१/४]। सारा 
जमत्‌ ब्रह्मातत्त्व की अपेक्षा ग्रत्यल्प है। 'यो वै भूमा तत्सुखं नाल्‍पे सुखमस्ति' [छा० 
७।२३।१ ], 'यो वे भूमा तदमृतमथ यदल्पं तन्मत्य॑ंमर' [छा ७।२४।१ | वह भूमा ब्रह्म 
आनन्दरूप है, अल्प-जगत्तत्त्व परिणामी है । इस भावना के साथ ब्रह्म की विशिष्ट स्थिति 
को प्रकट करने के लिये तैत्तिरीय का कथन है, अ्रन्य तत्त्व का निषेध वहां नहीं है। इसी- 
लिये साथ में कहा-'नान्यत्‌ किज्न्चन मिषत्‌' श्रन्य कुछ तब गतिशील नहीं रहता, कारण 
[उपादान ] तत्त्व निष्किय पड़ा रहता है। यह कथन प्रकट करता है, क्रि तब उपादान 
तत्त्व भ्रधान | प्रकृति | कारण अवस्था में विद्यमान रहता है चेतन ब्रह्म प्रौर जड़ जगत्‌ का 
अभेद होना सम्भव नहीं । इससे जड़ उपादानप्रकृति तंथा कार्यजगत्‌ का अभेद प्रमाणित 
होता है ॥१६॥ 


सूत्र १७] ह्वितीयाध्याये प्रथम: पादः ३७३ 


शिष्य ग्राशंका करता है, सर्ग से पहले कार्य के कारणरूप में सत्त्व का जेसे 
शास्त्र में निर्देश है, ऐसे कार्य के भ्रसत्त्व का निर्देश है-असदेवेदमग्र आसीत्‌' [छा० 


३।१६।१] सगे से पहले यह [कार्य ] असत्‌ ही रहता है। इसका क्या निर्णय होना 
चाहिये ? आचार्य सूत्रकार ने आश्जंकानिर्देशपूर्वक समाधान किया-- 


प्रसद्व्यपदेशान्नेति चेन्न धर्मान्तरेण वावयशेषात्‌ ॥ १७॥ 


(असब्‌-ब्यपदेक्षात्‌ | असत्‌ के कथन से [न] नहीं, [इत्ति, चेत्‌] ऐसा यदि 
(कहो, तो वह) [न] नहीं, [धर्मान्तरेण | दूसरे धर्म के द्वारा [वाक्यशेषात्‌] वाक्यशेष 
से । झास्त्र में असत्व का कथन होते से सर्ग के पूर्व का्य॑ नहीं रहता, ऐसा यदि कहा जाय, 
तो यह ठीक नहीं है, क्योंकि वह्‌ दूसरे धर्मह्ारा कथन किया गया है, यह बात वाक्यशेष 
-अगलेबाक्य से जानी जाती है। 

अपने प्रादुर्भाव से पहले कार्य असद्रूप रहता है, यह उपनिषद्‌ [छा० ३१६१] 
में कहा-“असदेवेदमग्न आसीत्‌' | असत्‌ का तात्पय॑ है ग्रभाव; जब उत्पत्ति से पूर्व कार्य 
भ्रभावरूप है, तो उसका भावरूप कारण के साथ श्रभेद नहीं कहा जासकता । भाव और 
भ्रभाव विरोधी हैं, ये एकरूप कैसे होसकते हैं? तब इस उपनिषद्‌ वाबस के अनुसार 
अपने प्रादुर्भाव से पूवं कार्य का कारणरूप से विद्यमाव रहना अ्रथवा कार्य का उस 
भ्रवस्था में कारण से अभेद कहना संगत प्रतीत नहीं होता । 

सूत्रकार ने समाधान किया, उपनिषद्‌ [छा० ३।१६।१] में वत्तमान कार्य जगत 
को सर्ग से पूर्व जो श्रसत्‌ कहा है, उसका तात्पर्य कार्य को अभावरूप बताने का नहीं है, 
प्रत्युत उसके भ्रन्य ध्मे अव्याकृतनामरूप को बताने का है। कार्य का वत्तमाल स्वरूप 
“व्यक्त है, व्याक़त है प्रकटूप है; यह रूप सर्ग से पूर्व नहीं होता, यही तात्पर्य 'प्रसत्‌' 
कहने का है। कार्य की दो श्रवस्था होती हैं-एक व्याकृततामरूप भ्रवस्था, दूसरी ग्रव्याक्ृत- 
नामरूप अवस्था । सर्ग से पूर्व व्याकृतनामरूप अवस्था नहीं रहती, इसीका “भ्रसत्‌' पद 
से व्यपदेश है । यह अवस्था उस समय न रहकर अ्रव्याकृतनामरूप प्रवस्था रहती है। 
यह्‌ कार्य का धर्मान्तर से व्यपदेश हुआ । इस तथ्य का निर्णय वावयशेष अर्थात्‌ श्रगले 
बानय से होजाता है । उपनिषद्‌ [छा० ३।१६।१] में आगे वाक्य है-तत्सदासीत” वह 
कार्य 'सत्‌' रहता है। तात्पयं यह, कि प्रादुर्भाव से पूर्व भी कार्य सत्‌' है, श्र्थात्‌ कारण- 
हूप में विद्यमात रहता हैं। यदि कार्य तब श्रभावरूप होता, तो श्गले वाक्य में ज्से 
भावरूप [सत्‌] नहीं कहा जासकता था। इसलिये उपनिषद्‌ के पहले वाक्य में “असत्‌” 
पद का श्र्थ अभाव! नहीं समभना चाहिये; इसका तात्पय॑ श्रव्याकृतनामरूप अवस्था 
को बतलाने में है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ में अन्यत्र [ ६।२। १-२] 'असत्‌' पद का 'अभाव' अर्थ समभने 
की भावना का निराकरण करते हुए अभाव' से 'भाव' की उत्पत्ति का निषेध उपलब्ध 


झड़ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १७ 


होता है। वहां बताया-'तद्धैक प्राहुरसदेवेदमग्न भ्रासीदेकमेवाह्वितीयम, तस्मादसतः 
सज्जायत ॥।१॥ कृतस्तु खलु सोम्य ! एवं स्यादिति होवाच, कथमसतः सज्जायेतेति । 
सच्त्वेव सोम्य ! इदमग्र आसीत्‌' | कोई कहते हैं-यहपहले असत्‌ ही रहता है एकमात्र, 
उस असत्‌ [ श्रभाव] से सत्‌ [भाव] उत्पन्न होजाता है ॥१॥ है लोम्य ! इसमप्रकार कंसे 
होसकता है ? असत्‌ से सत्‌ कँसे हो ? इसलिये हे सोम्य ! यह सब पहले सत्‌' ही तो 
रहता है । यह प्रसंग स्पष्ट करता है, कि सत्‌ कारण ही सत्‌ कार्यरूप में परिणत हुआ 
करता है। फलत: सर्ग से पूर्व कायं का कारणरूप में विद्यमान रहना प्रर्थात्‌ कार्य का 
कारण से प्रभेद प्रमाणित होता है । 

इस प्रसंग में तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।७] का 'ग्रसद्वा इदमग्र आसीतू । तत्ों वे 
सदजायत' सन्दर्भ भी विचारणीय हैं। यह ब्रह्मवल्ली नामक द्वितीय अध्याय “ब्रह्मविदा- 
प्नोति परम्‌' वाक्य से प्रारम्भ होता है। ब्रह्मज्ञान के लिये उसका स्वरूप यहां बताया 
सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्मो' ब्रह्म नित्य है, चेततस्वरूप है, सवेव्यापक व सर्वान्तर्यागी है । यह 
बाक्‍य ब्रह्म को जगत्‌ का नियन्ता प्रधिष्ठाता प्रकट करता है। सातवें भ्रनुवाक के प्रारम्भ 
में इस भावना से कहा, कि यह जगत्‌ सर्ग से पहलें अ्रव्याकृतनामरूप [असत ] अवस्था 
में रहता है, अनन्तर ब्याकृतनामरूप [सत्‌] होता है। इसको गव्याकृत से व्याकृत 
अवस्था में लानेवाला कौन है ? स्पष्ट ही इसका उत्तर है-ब्रह्म । तब स्वमावत: प्रश्न 
होता है--अलय में अव्याकृत अवस्था से व्याकृत प्रवस्था में जगत्‌ को लानेवाला बह्म है, 
तो ब्रह्म को इसके लिये कौन प्रस्तुत करता है ? इसका उत्तर उपनिषद्‌ [तै० २।७] में 
दिया-तदात्मानं स्ववमकुरुत' वह अपने आपको स्वयं बचालेता है, अर्थात्‌ उसको इस 
कार्य के लिये प्रस्तुत करनेबाला अन्य कोई तत्त्व नहीं है, वह स्वसम्भू चेतनस्वरूप है। 
पर उपादानतत्त्व जड़ होने से स्वयं व्याकृत अवस्था को प्राप्त नहीं करसकता | चेतन 
सर्वज्ञ एवं सर्वान्तर्यामी होने से किसीका प्रेयं नहीं होता । फलत. यहां भी 'असत्‌' और 
'सत्त्‌' पदों का प्रयोग 'अभाव” और “भाव” अर्थ को प्रकट नहीं करता, प्रत्युत जगत्‌ की 
कारण [उपादानभूत] और कार्य अवस्था का बोषक है। 

इन अर्थों में उक्त पदों का प्रयोग असामज्जस्यपूर्ण नहीं है । व्यक्त कार्यमात्र के 
लिये 'संत्‌' पद का प्रयोग लोक में बराबर देखा जाता है और बह प्रामाणिक है; तब 
उसकी 'अव्यक्त' अवस्था के लिये 'असत्‌” पद का प्रयोग सर्वंभा उपयुक्त है। भभाव' 
स्वभावतः न भावरूप में परिणत होसकता है, न ऐसा किया जासकता है; अन्यथा ब्रह्म 
का अस्तित्व भी उपेक्षित होजायगा। ब्रह्मस्वरूप को बोंचन कराने के लिये श्रधिक्ृत 
शास्त्र उसकी उपेक्षा में निर्थंक होजायगा । इसीलिये सृत्रकार ने बताया, कि उपनिषद्‌ 
के उक्त प्रसंगों में 'प्रसत्‌' से 'सत्‌' होने का क्या तात्पय है ॥१७॥ 

पूर्षोक्त अर्थ को पुष्ट करने के लिये सूत्रकार पन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 


श्ृत्र १८-१६ ] द्वितीयाध्याये प्रथमः पाद: इ्जश 
युबते: शब्दान्तराच्च ॥ १८॥। 


[प्रक्ते:] युक्ति से [शब्दान्तरात्‌ ] दब्दान्तर से [च] और । पूर्वोक्त भ्र्थ युक्ति 
सै भ्रौर शब्दान्तर से सिद्ध होता है। 
किसी तत्त्व की कारण अवस्था में वहां कार्य उस रूप से विद्यमान है, प्र्थात्‌ 
कार्य का कारण से अभेद है, इस तथ्य का बोध युक्ति से होता है युक्ति का प्भिप्राय है- 
भोजना । जब कोई व्यक्ति वस्त्र का उत्पादन करना चाहता है, तो वह उसके उपादान- 
तत्वों के रूप में कपास या मृत का संग्रह करता है, मट्टी आदि अन्य पदार्थों का नहीं । 
इससे निश्चित होता है, कि वह इस यथार्थता को समभत्ा है, कि वस्त्र का प्रादुर्भाव 
इसीमें से होसकता है, अन्यत्र से नहीं। इससे सूत में वस्त्र की सत्ता का अ्रवधारण होता 
है। इसीप्रकार घड़े के प्रादुर्भाव के लिये मट्टी उपादान का संग्रह होता है, भ्रन्य सृत आदि 
का नहीं । यह योजना इस बात को प्रमाणित करती है, कि बस्त्र की सत्ता उत्पत्ति से 
पूर्व सूत-तस्तुओं में विद्यमान है और घड़े की मट्टी में । अ्रन्यथा उनके प्रादुर्भाव के लिये 
उन्हीं नियत उपादानों का संग्रह करना निरबेक होता । यह युक्ति-योजना कार्य के कारण 
हैं भ्रभेद को पुष्ट करती है । 
इसके अतिरिक्त झब्दान्तर से भ्र्थात्‌ श्रन्य सांख्य आदि शास्त्रों से सत्का्मंबाद 
पुष्ट होता है । सांख्य में अनेक प्रमाणों से इस भ्रर्थ को सिद्ध किया गया है।' प्रथवा 
भ्रत्य शब्द से उपनिषद्‌ के भ्रन्य पसंग से यह अर्थ पुष्ट होता है। छातन्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 
[६।२।१-२] में इसका स्पष्ट रूप से विवेचल है। इसकी व्याख्या गतसूत्र के भाष्य में 
करदी गई है ॥१८।॥॥ 
रक्त भर्थ को पुष्ट करने के लिये सूत्रकार इस विषय में कतिपय उदाहरण 
प्रस्तुत करता है। उसके लिये पहला सूत्र कहा- 
पटबच्च ॥ १६॥॥ 
[परवत्‌] पट के समान [च] और | जंसे पट-वस्त्र तन्तुओं के अ्रतिरिक्त अन्य 
कुछ नहीं दीखता, ऐसा कार्यमात्र में समकना चाहिये । 
वस्त्र उत्पत्ति से पहले अपने कारण तन्तुओं से भिन्‍न नहीं होता, वस्त्र बन जाने 
पर वे ही त्तु वहां दृष्टिगोचर होते हैं, जो वस्त्र बनने से पहले थे। जो तन्तु अभी तक 
१. इसके लिये देखें-सांख्यसूत्र, ११७६-८५ । यह सूअसंल्या हमारे भराष्यसंस्करण के 
पझनुसार है। इसमें ३५ जोड़कर किसी भी भ्रन्य संस्करण सें इस प्रसंग को देखा 
जासकता है। महषि गोतम्र ने न्यायसृत्र सें 'बुद्िस्िदन्तु तवसत' [न्या० ब० 
४॥१।५० ] सूत्र कहकर सत्कामेजाद को एकरूप में स्वोकार किया है। 


३७६ बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [चूत्र २० 


गुच्छियां या गोलों के रूप में थे, वे अब ताने-बाने के रूप में व्यवस्थित कर दिये गये हैं, 
त्तुओं की यह एक विशेष भ्रवस्था है, यह वस्त है, यह श्रपने कारण तस्तुओं से अतिरिक्त 
कुछ नहीं है । यह वस्त्र और तन्‍्तु की अभिन्नता स्पष्टरूप से देखी जाती है । इसी प्रकार 
मट्टी का लौंदा या गोला विशेष ग्राकृतियों-स्थितियों को प्राप्त कर घडा, मठका, शकोरा 
करवा आ्रादि नामों से व्यवहृत होता हैं। यह मट्टी की विशेष अवस्थामात्र हैं, मट्टी के 
अतिरिक्त वहां अन्य कुछ नहीं। इसीके अनुसार कार्यमात्र का अपने कारण से अ्रभेद 
समभना चाहिये। 

अथवा वस्त्र की ते करके रखने पर उसकी लम्बाई-चौड़ाई का पत्ता नहीं लगता, 
ते खोलकर फैला देने पर उसका पता लग जाता है। वस्त्र की यह दो भ्रवस्थामात्र हैं, 
वस्त्र का वहां कोई अंत्तर नहीं रहता | यही अवस्था सूत्र और वस्त्र में समभनी चा [हिये । 
जब सूत्र विज्ञेष ताने-बाने की अवस्था में नहीं है, तब वह कारणरूप है, वही ताने-बाने 
की श्रवस्था में वस्त्र कहा जाता है । तन्तुप्रों की वस्तुस्थिति में कोई भ्रन्तर नहीं झाता । 
इसलिये वस्त्र कार्य तम्तुरूप कारण से अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं, वह तत्तुओं की एक 
अवस्थामात्र है । 

यहां ऐसी शंका करना व्यर्थ है, कि यदि वस्त्र तन्तुझ्रों से अभिन्न हैं, तो जी 
भ्रयोजन वस्त्र से सम्पन्न होता है, वह तन्तुओों से होजाना चाहिये ? कारण यह है, कि 
प्रत्येक वस्तु अपनी विशिष्ट अवस्था में किसी विशेष प्रयोजन को सम्पन्न किया करती 
है। जो प्रयोजन तन्तुओं से वस्त्र अवस्था में पूरा होता है, वह भ्रन्‍्य अवस्था में बयों होगा ?ै 
फिर. जिस प्रयोजन को हम वस्त्र से सम्पन्न होना समभत्ते हैं, वह तच्तुओं से ही तो हो- 
रहा है, तन्‍्तु ही वस्त्ररूप में विद्यमान हैं । क्‍या वस्त्रअवस्था में तन्तु कहीं चले जाते हैं? 
स्पष्ट है, कि बह कार्य तन्तुओं से ही सम्पन्न होरहा है। उस सम्पन्नता के लिये तन्तुओं 
को विशेष अवस्था अपेक्षित है, जिसे सिद्ध कर लिया गया है ॥१९॥ 

सूत्रकार ने उक्त विषय में अन्य उदाहरण भ्रस्तुत किया-- 


यथा च प्राणादि ॥२०॥ 

[यथा] जंसे [च] और [प्राणादि] प्राण ग्रादि । और जैसे प्राण भ्रपान व्यान 
आदि पृथक्‌ व्यवहृत होते हुए एक वायुरूप हैं, ऐसे ही समस्त कार्य का रणरूप हैं । 

देह में प्राण अपान व्यान समान उदान ये पांच प्राण अपने व्यापार में रत हैं। ये 
अपने कारण मुख्य प्राण से भिन्न नहीं हैं, जो वायुविशेषरूप है। यह मुख्यप्राण ही पांच 
प्रकार से विभक्त होकर देह का अवधारण करता है, इस तथ्य का प्रश्न उपनिषद्‌ [ २।३ |गें 
वर्णन है-'अहमेवेतत्‌ पल्चघात्मान॑ प्रविभज्यैतद्‌ बाणमवष्टम्य विधारयामि' उपनिषत्कार 
मुख्य [वरिष्ठ] प्राण से कहलवा रहा है-मैं ही यह पांच प्रकार से अपने आपको विभक्त 
कर इस देह को टिकाये रखता हूं । इससे स्पष्ट हैं कि उपनिषद्‌ के भ्रनुसार भ्राण भ्रपान 


धूत्र २० ] ह्वितोभाध्याये प्रथमः पादः ७७" 


अ्रादि मुख्यप्राण के कार्य होते हुए उसका स्वरूप हैं। इससे कार्यगात्र अपने कारण से 
भ्रभिक्न रहता है, एवं प्रादुर्भाव से पूर्व समस्त विश्व ग्रपने उपादानकारण प्रकृतिरूप 
है, यह प्रमाणित होता है। मुख्य प्राण के पांच प्राणादिरूप में प्रविभाग के समान मूल- 
उपादान प्रकृति प्रृथिवी आदि जगत्‌ के रूप में अनेक प्रकार से प्रविभक्त-परिणत 
कीजाकर प्राणिमात्र के भोग एवं अपवर्ग के लिए प्रस्तुत रहती है। 

अथवा देह में पांच प्राण हैं जो वायुरूप हैं। जब योगी प्राणायाम-योगाज़ का 
प्रमुष्ठान करता है, तब इनका निरोध ह्वोजाता है, पर मुख्यत्राण जीवन को बताये रखने 
में समर्थ रहता है; उस अबस्था में देहांगों के आकुड्त्चन प्रसारंण आदि कार्य नहीं होपाते, 
जौ कार्य प्राण अपान आदि का व्यापार है, तब प्राण अपान आदि का पता नहीं लगता । 
निश्चित ही तब भी वायुरूप सूक्ष्म श्राण देह में विद्यमान रहता है, इसीसे देह अवस्थित 
रहता है। यह स्थिति स्पष्ट करती है, कि कार्यरूप प्राण के निरोध होने पर भी सूक्ष्म 
क्रारणरूप प्राण देह में अवस्थित रहता है, तभी देह टिक पाता हैं। इससे कार्य का 
कारण के साथ अभेद प्रकट होता है। प्राणायाम द्वारा प्रस्तुत निरोध की स्थिति न रहने 
पर देहांगों के प्राकुज्चन प्रसारण आदि व्यापार पुनः श्रवृत्त होजाते हैं। इस आधार 
पर कार्य का कारण से भ्रभेद सिद्ध होता है । इसप्रकार यह जगत्‌ उत्पत्ति से पूर्व असत्‌ न 
रहकर अपने उपादानकारणरूप से विद्यमान रहता है, यह निश्चित समभता चाहिये। 

जगत्‌ का उपादानकारण प्रकृति जड़ तत्त्व है, चेतन की प्रेरणा के विनायह 
ज़गद्गप में परिणत नहीं होता | वह चेतनतत्त्व ब्रह्म है, स्ंव्यापक और सर्वान्तिर्यामी । 
प्रतन्‍्त विद्व में उसकी श्रेष्ठता बरिष्ठता निश्चित है। उसका जानलेना प्राणिजीवन 
का मुख्य लक्ष्य है, उसके जानलेने पर सब कुछ जानलिया जाता है, क्योंकि उस अवस्था 
मैं भ्रन्य कोई वस्तु भ्रज्ञात नहीं रहती, ज्ञान का यह सर्वोच्च स्तर है। अन्य सबका ज्ञान 
इससे पूर्व होजाना अनिवाय॑ है प्रथवा अनपेक्षित है । इस प्रसंग से उपनिषद्वणित वह 
प्रतिज्ञा [छा० ६।१।२-३ ] पूरी होजाती है, कि उस आदेश | ब्रह्मतत्त्व | के जान-लेने पर 
सब जानलिया जाता है ॥२०॥ 

शिष्य कहता है, यह ठीक हैं कि जगत्‌ के उपादानकारण प्रकृति को लक्ष्य कर 
प्रस्तुत किया गया तकंनिमित्तक विरोध कोई नहीं । परन्तु प्रकृति ब्रह्मप्रेरित हो जगद्वूप 
मैं परिणत होती है, इसलिये जगत्‌ का खष्टा ब्रह्म इसका निमित्तकारण है। यहां 
जिज्ञासा है, कि उपनिषद्‌ के कतिपय सन्दर्भों में ऐसे संकेत हैं, जिनसे प्रतीत होता है, 
कि सृष्टि की रचना कर ब्रह्म स्वयं जीवात्मरूप से इसमें प्रवेश करता और इसे भोगत्ता 
है। यह बात शास्त्रसिद्ध है, कि जगद्गचना जीवात्मा के भोग-अपवर्ग की सिद्धि के लिए. 
है। यदि ब्रह्म ही जीवरूप में आकर इसका मोक्ता है, तो वह अपने ह्वित की भावना से 
इसकी रचना करे तथा भ्रहित की कोई स्थिति यहां न होने देवे । पर संसार में हित न 
हौकर प्रहित अ्रधिक देखा जाता है, इससे प्रतीत होता है, कि या तो ब्रह्म जगत्‌ का 


इछ८ अह्यसूजविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र रए 


-स्रष्टा नहीं है, अथवा वही जीवात्मरूप में आकर भोकता नहीं होता चाहिए। श्रपते लिये 
कोई अहित की कल्पना भी नहीं करता। इस आशंकामूलक जिज्ञासा को आचार्य सूत- 
कार ने अर्थ नी गहराई तक समकाने की भावना से स्वयं सूत्रवद्ध किया-- 


इतरव्यपदेश!द्‌ हिताकरणादिदोषप्रसक्ति: ॥२१॥ 


[इतर-व्यपदेशात्‌ ] अन्य के रूप में कथन से [हिताकरणादिदोषप्रसक्तिः] हित 
न करने आदि दोष की प्राप्ति होती है। ब्रह्म के अन्य-जीवात्म-रूप में कथन से ब्रहम- 
द्वारा जगत्‌ कौ रचना में अपने लिये हित न करने तथा 'ग्रादि' पद से अहित करने का 
दोष आप्त होता है | 

यह मानलेने पर कि ब्रह्म जगत्‌ का स्रष्टा है, ज्षिष्य जिज्ञासा की भावना से 
इसमें श्रापत्ति प्रस्तुत करता है । इस आपत्ति का आघार है उपनिषद्‌ के वे संकेत, 
जिनसे यह आभास मिलता है, कि संसार में जीवात्मरूप सें आया ब्रह्म हीं इसका भोक्ता 
है। वैत्तिरीय उपनियद्‌ [३६] में कहा-तत्यृष्टवा तदेवाजुप्राविशत्‌' बह जगत्‌ की 
रचना करके उसीमें भ्रनुप्रवेश करता है। छान्‍्दोग्य [६।३।२] में कहा-'अ्रनेन जीवेना- 
त्मनाश्नुप्रविश्य नामरूपे व्याकरवाणीति' इस जीव श्रात्मा के साथ श्रयुप्रविष्ट होकर 
नाम-रूप को विस्तृत करूं | इवेताइबतर उपनिषद्‌ [४३] ,में बताया-त्व॑स्त्री त्वं 
पुमानसि लव कुमार उत वा कुमारी त्वं जीर्णो दष्डेल वडुचसि त्वं जातो भवसि 
विश्वतोमुखः' वह ब्रह्म जीवरूप होकर स्त्री-पुरुष, कुमार-कुमारी बाल युवा वृद्ध आदि 
अवस्थाओं में भ्राता एवं विश्वरूप होकर रहता है । इन सन्दर्भों से प्रतीत होता है, कि 
ब्रह्म स्वयं इस संसार में जीवात्मरूप से उपस्थित होकर भोक्ता बना हुआ है । 

यदि यह ठीक है, तो जगद्चना के समय ब्रह्म हित से भरे जगत्‌ को बनाये, 
अहितकर कुछ न हो । पर संसार की रचना ऐसी है नहीं । ब्रह्मद्वारा जगत्‌ की इसप्रकार 
की रचना में हित का न करना और अ्रहित का करना रूप दोष ब्रह्म में प्राप्त होता है । 
इससे दो परिणाम सामने आते है-१. या तो वह जगत्‌ का ख्ष्टा नहीं है, २. अथवा 
स्वयं जीवात्मरूप से भोक्ता बनकर संसार में उपस्थित नहीं होता। शिष्य की जिज्ञासा 
में भावना यह है, कि इन दोनों बातों का इकट्ठा होना सम्भव नहीं | या तो ब्रह्म 
जगत्‌ का ख्रष्टा नहीं होगा, श्रन्यथा हिताकरण आदि दोषों से वह छुटकारा नहीं 
पासकता । या फिर यह मानना होगा, कि वह स्वयं जीवात्मरूप से संसार में उपस्थित 
होकर भोक्ता नहीं बनता । इन दोनों में से कोई एक बात सम्भव होसकती है। शिष्य 
इसका निर्णय चाहता है ।२१॥ 

आचार्य सूत्रकार ने उक्त जिज्ञासा के आधारभूत भ्रम का निराकरण किया-- 
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श्रधिक॑ तु भेदनिर्देशात्‌ ॥ २२॥ 


[अधिक] अलग अथवा महान [तु] तो है [भेदनिर्देशात] भेद के निर्देश-- 
दिखाये जाने से । ब्रह्म जीवात्मा से अलग है अथवा महान है, क्योंकि शास्व॒ में इनका 
कैद बतलाया गया हैं। 

उक्त जिज्ञासा का आघार यह आशंका ग्रथवा अम है, कि ब्रह्म स्वयं जीवात्म- 
कप से इस संसार में भोक्ता होकर उपस्थित होता हैं। सूत्रकार ने इस आधार का ही 
भिराकरण कर दिया। ब्रह्म स्वयं भोक्ता नहीं हे; भोक्ता जीवात्मा श्रलग तत्त्व है और 
जंगतुख्रष्टा ब्रह्म अलग है। जीव अल्पन्ञ अल्पश्कक्ति परिच्छिनन चेतनतत्त्व है तथा ब्रह्म 
शर्बज्ञ सर्वशक्ति सर्वान्तर्यामी चेतनतत्त्व है। ये दोनों कभी एक नहीं, इनका भेद वास्त- 
बिक है भ्रापातिक नहीं । शास्त्र में अनेक प्रकार से इनके भेद का वर्णन किया गया है। 
ऋग्वेद [१।१६४२० | में बतासा-तयोरन्यः पिप्पलं स्वाइत्ति अनश्नस्तत्यो अभिचाक- 
शीति' जीवात्मा और परमात्मा इन दोनों में से अन्यतर जीवात्मा संसार में स्वादु फलों 
को भोगता है, तथा दूसरा परमात्मा न भोगता हुआ सदा भ्रकाशित रहता है। 

इसीके अनुसार मुण्डक उपनिषद्‌ [ ३।१।२] में कहा-'समाने वृक्षे पुरुषों निमस्नो- 
#भीक्षया शोचति भुहामानः । जुष्टं यदा पश्यत्यन्यमीशमस्य महिमातमिति बीतशोक:/ 
एक भ्रक्ृतिष्ठप वृक्ष में यह पुरुष निमन्न है, ब्रह्म प्रकृति में अन्तर्यामीरूप से व्याप्त है, 
क्षतती प्रकृति से यह पुरुष-जीवात्मा देहादि प्राप्त कर हृदयदेश में निवास करता है। यह 
भ्रभीश-अ्रल्पशषक्ति होने से मोह-अज्ञान से आवृत हुआ दुःखी होता है। जब अपने से भिन्न 
[प्रस्य॑] ऐड्वर्यज्ञाली [ईशा] सर्वान्तर्यामी परब्रह्म परमात्मा को देखलेता है, साक्षात्‌ 
करतेता है, उसकी महिमा को समभलेता है, तब झोकरहित होजाता हैं। ठीक यही 
बर्णन ह्वेतास्वतर उपनिषद्‌ [४।७] में उपलब्ध होता है। वहीं श्रन्यत्र [इवे० १॥६ | 
भीबात्मा और प्रकृति के प्रेरिता परमात्मा को स्पष्टरूप से पृथक्‌ कहा है-'पृथगात्मानं 
औ्रैशितारज्च भत्वा जुष्टस्ततस्तेनामृतत्वमेति” जीवात्मा अपने आपको और प्रेरिता- 
पश्मात्मा को पृथक्‌ समभकर उसका साक्षात्कार कर उसके सम्पर्क में झ्राता है, तब श्रमृत- 
भौक्ष को पाजाता है । इसीम्रकार बृहंदा रण्यक उपनिष' दू के अन्तर्यामी ब्राह्मण [ ३७२२] 
मैं जीवात्मा से भिन्न ब्रह्म का स्पष्ट उल्लेख किया है-'यो विज्ञाने तिष्ठन्‌ विज्ञानादन्तर:” 
भी प्रात्मा में अन्तर्यामीरूप से रहता हुआ आत्मा से भिन्‍न है। ऐसे गातशः प्रमाण 
भीवात्मा और ब्रह्म के भेद का निर्देश करते हैं। इससे स्पष्ट होता है, कि संसार में 
भौक्तारूप से उपस्थित केवल जीवात्मा है। ब्रह्म उससे सर्वथा भिन्न है, जो जगत्‌ का 
ऋष्टा है । इसलिये हिताकरण आदि किसी दोष की श्राप्ति ब्रह्म में सम्भव नहीं । 

इस विषय को थोड़ा भ्रौर गहराई से विचारा जाय, तो यह स्पष्ट होजाता है, 
कि दयालु परम्रह्म परमात्मा ने जीवों के कल्याण के लिये अस्त वैभव व ऐश्वर्यों से 
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सम्पन्न इस संसार का सर्जन किया है। जीवात्मा के द्वारा इन विशरृतियों का दुष्पयोग 
उसके दुःख का कारण होता है। स्पष्ट है, कि जींबात्गा अपने कर्मों के अनुसार दुःख 
उठाता है, और उनको ब्रह्म पर आरोपित करता है, कि उसने हमारे लिये यह दुःख 
दिया है। संसार स्वंतोभावेन जीवात्मा के केवल कल्याण के लिये बनाया गया है। 
उसके कल्याण का रूप भोग और अपवर्ग हैं । संसार के विना इनका पाना झसम्भव है । 
इसलिये संसार की रखना में ब्रह्म पर हित के न करने और अहित के करने का दोष 
लगाना सवेथा निराधार हैं। जीवात्मा अपनी खुराफ़ात की श्रोर नहीं देखना चाहता, 
यही भझन्नान है, गोह है। 

फलत: बहा जीवात्मा से भिन्‍न है, वह स्वयं संसार में जीवात्मरूप से भोक्ता 
बनकर नहीं आता, यह निश्चित होजाने पर जगत्‌ के जन्म आदि का निमित्तकारण 
ब्रह्म है-इस विषय में किसीप्रकार की ग्राश्का का अवकाश नहीं रहता । 

उपनिषदों के जो सन्दर्भ इस भाव को प्रकट करने के लिये प्रस्तुत कियें गये हैं, 
कि ब्रह्म स्वयं जीवात्मरूप से भोक्ता बतकर संसार में आता है; उन सन्दर्भों में कहों 
ऐसा भाव नहीं है | तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।६] के वाक्य का केवल इतना तात्तवँ है, 
कि जगत्‌ की रचना कर ब्रह्म उसीमें भ्रन्तर्यामीरूप से व्याप्त रहता है। प्रवेश का कदापि 
यहां ऐसा भाव नहीं है, कि वह पहले वहां न हो, और बाद में प्रविष्ट हुआ हो । ऐसा 
मान्तकर ब्रह्म के स्वरूप को ही उच्छिन्न करदेना है। यहां जीवात्पा का किसीप्रकार 
का कोई उल्लेख नहीं | छान्दोग्य [६३२] के वाक्य से स्पष्ट प्रतीत होता है, कि 
जीवात्मा ब्र हम से भिन्‍न हैं। उपनिषत्कार अधंप्रतिपादन की विशिष्ट रीति का प्राश्रय ले 
अह्वद्वारा यह कहलवा रहा है, कि-मैं इस जीवात्मा के साथ अनुप्रविष्ट होकर नाग- 
रूप को विस्तृत करूँ, अथवा कर रहा हूं। यहां “अनेन जीवेतात्मना' इन पदों से स्पष्ट 
है, कि जीवात्मा ब्रह्म से अतिरिक्त तत्त्व है, जिसकी ओर वह अनेन' कहकर संकेत कर 
रहा है । यहां “अनुप्रविश्य' पद भी ध्यान देने योग्य है। देहादिरूप प्राकृत जगत्‌ में 
मुख्य प्रवेश जीवात्मा का है। वह सूक्ष्मरीर से आवेष्टित हो देह में प्रवेश कर हृदयदेश 
में निवास करता है, अवसर आने पर कालाच्तर में देखपाता है, कि परत्रह्म परमात्मा तो 
यहीं बैठा है; यद्यपि परमात्मा नित्य सर्वान्तर्यासी होने से सदा सर्वत्र विद्यमान है, पर 
जीवात्माद्ाय हृदयदेश में उसका साक्षात्कार कभी होता है, इस भावना से उसका 
प्रनुप्रवेश' कहा गया है। अ्रन्यथा वह तो स॒दा सर्वत्र विद्यमान रहता नाम-रूप का विस्तार 
किया करता है। परब्रह्म के सदा 'सबंत्र विद्यमान रहने पर अचन्तर देहादिदेश में 
जीवात्मा के प्रवेश को अनुप्रवेश कहा जाय, तो भी कोई आपत्ति नहीं। इससे भी दोनों 
का भेद स्पष्ट होजाता है । श्वेताशवतर उपनिषद्‌ [४।३ ]के वाक्य में जौवात्मा का वर्णन 
है। भ्रथवा परमात्मा सबका प्राश्रय है, इस भावना को प्रकट करने में उसका तात्पर्य 
है । फिर स्त्री-पुरुष भ्रादि देहिक घर्म हैं, चेतनतत्त्व स्वरूप से कभी उन घर्मों का भागी 
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नहीं होता । सर्वेव्यापक ब्रह्म के लिये तो ऐसा सम्भव ही नहीं । फलत: ब्रह्म के जग- 
ज़्जत्मादिकारण में कोई दोष नहीं है ॥२२॥ 

दिष्य आ्राझंका करता है, ब्रह्म श्रौर जीवात्मा में सर्वज्ञता और अल्पज्ञता आदि 
भेद रहो, पर दोनों का चेततरूप समानघर्म होने के कारण जीवात्मा प्रयत्त करने पर 
ब्रह्म होजायगा । ग्राचायं ने समाधान ,किया-- 


प्रदमादिवच्च तदनुपपत्तिः ॥२३॥ 


[अद्मादिवत्‌ ] पत्थर आदि के समान [च] और [तदनुपपत्ति: | जीवात्मा का 
भ्रह्मस्प होना अनुपपन्न-अयुक्त है। जैसे सत्ता सामान्यघर्म होने पर पत्थर प्रृथिवी सूर्य 
भांद भआरादि प्राकृत पदाधं ब्रह्मरूप अथवा एकरूप नहीं हैं, ऐसे ही चैतन्य समानधर्म होने 
पर जीवात्मा का ब्रह्मरूप होना अनुपपन्न है । 

विभिन्न पदार्थों में किसी एक घर्म के समान होने से उन पदार्थों का एक होना 
संभव नहीं होता | साधारण पत्थर अनेक प्रकार की अत्य मणि तथा हीरा आदि सब 
ध्रृथिवो में पाये जाते हैं, इतनी समानता से इनकों एक नहीं माना जाता । हीरा आदि 
भ्रति मूल्यवान होते हैं, प्रन्य अनेक मणियां मध्यस्तर के मूल्य की रहती हैं, साधारण 
॥त्थर कुत्ता कौग्रा को उडानेमात्र के काम में आ्राते हैं। इन सब में पार्थिव समानधर्म है, 
पर इन्हें एक नहीं कहा जासकता, न एक साधारण पत्थर कमी हीरा बनता है । इसी- 
प्रकार चैतन्य समानधर्म होने पर जीवात्मा का ब्रह्महप होना अ्रनुपपन्‍न है, यह किसी- 
तरह प्रमाणित नहीं होता । यद्यपि 'ज्ञ' [चितन] दोनों हैं, पर एक के साथ 'सर्वं” और 
हूसरे के छाथ 'अल्प” सदा लगा रहता है । जीवात्मा कितना भी प्रयत्न करने पर सर्वज्ञ 
श्बंशक्ति सर्वान्तिर्यामी जगल्कूष्टा कभी नहीं होता । वह संसार में देहादियोंग से कर्मा- 
धुश्ार फलों को भोग्रता और अपवर्ग के लिये प्रयास किया करता है; यह स्थिति उसके 
श्रह्मरूप न होने को स्पष्ट करती है। 

कहा जाता है, कि उपनिषदों में ऐसे संकेत मिलते हैं, जिनसे जीवात्मा का 
ब्रह्मसूप होना प्रकट होता है | ईशावास्य उपनिषद्‌ [१६] में कहा-'योउसावसो पुरुष: 
शौऋहमस्मि' जो वह पुरुष है, वह मैं हूं। छान्‍्दोग्य [६।८।७] में बताया-'स आत्मा 
तश्वमस्ति ववेतकेतो' । हे श्वेषकेतो ! वह श्रात्मा तुम हो । इनमें जीवात्मा को ब्रह्महूप 
बताया गया श्रतीत होता है। 

इन भ्रसंगों पर थदि गम्भीरता से दृष्टिपात किया जाय, तो ये सन्दर्भ स्वयं 
जौवात्मा श्रौर ब्रह्म की एकता को चुनौती देते प्रतीत होते हैं । पहला वाक्य एक प्रार्थना- 
तत्व है । प्रा्थयिता जीवात्मा है और प्रार्थ्य परमात्मा, दोनों एक कंसे ? जीवात्मा 
प्राना करता है-हे रक्षक ! एकमात्र साक्षी ! सबके नियन्ता ! जगत्सष्टा ! समस्त 
प्रणाों के पति ! तुम्हारा यह सूत्रजाल फैलता श्रौर सिकुड़ता रहता है । जो तुम्हारा 
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कल्याणमय तेजोरूप-चेतनरूप है, वह मैं हूं। विकास-संकोचशील सूत्रजाल यह प्राकृत 
विस्तार-संहार है'; तुम उससे भ्रतिरिक्त हो; तुम्हारे उस कल्याणरूप को मैंने पहचान 
लिया है । बैसा ही मैं उस सूत्रजाल से अ्रतिरिक्त चेतनतत्त्व हूं । यहां प्रकृति से अतिरिक्त 
जीवात्मा के चेतनस्वरूप का उद्बोधन कराया गया है, जीवात्मा को ब्रह्मरूप नहीं कहा 
गया । अन्यथा प्रार्थना का स्वरूप ही नहीं बनसकता । 

ढ्ितीय सन्दर्भ के समस्त छान्दोग्यप्रसंग में श्वेतकेतु को प्राकृत जगत्‌ से अति- 
रिक्त चेतन जीवात्मतत््व बताया गया है । इस अर्थ के प्रतिपादन के लिये समस्त 
प्रकरण में यह वाक्य पाया जाता है-'स य एपोअणिमा, ऐतदात्म्यमिदं सर्व, तत्सत्यं,स 
आत्म, तत्वमसि इ्वेतकेतो' जो यह सूद्षम है, यह सब जगत्‌ उस श्रात्मा के लिये है, वह 
सत्य है अपरिणामी है, वह ग्रात्मा हैं, हे ब्वेतकेतु ! तू वह है। इस प्रसंग में ब्वेतकेतु के 
सन्मुख आत्मा के स्वरूप को स्पष्ट करने के लिये यह बतलाया, कि स्थूल-सूक्ष्मशरीर 
इन्द्रियां तथा अन्य जागतिक पदार्थ आत्मा के लिये साघनमात्र हैं, ये उसके साध्य लक्ष्य 
या ध्येय नहीं | इनकी रचना अचेतनरूप है त्रिगुणात्मक है; पर आत्मा चेतन एवं गुणा- 
तीत़ है, ठुम वही आत्गा हो । जिस सुन्दर सुडौल बलिष्ठ झरीर पर तुम्हें इतना गर्व है,' 
उतना ही इ्वेतकेतु नहीं है। इस प्रसंग के ग्यारह॒वें खण्ड में चेतन-अचेतन के विभेद का 
स्पष्ट वर्णन हैं और अचेतन से भ्रतिरिक्त चेतन आत्मा के अस्तित्व को स्थापित किया 
गया है। इवेतकेतु को यही समभाने का प्रयास है । उसने प्राकृत जगत्‌ से परे आत्मा को 
समझा, और उसके बहाने से इस मार्य पर जाने वाले प्रत्येक जिज्ञासु वे। छानदोग्य के 
इस प्रसंग का यही तात्पयं है, यहां जीवात्मा को ब्रह्मरूप बताने की कोई भावना नहीं है । 

जीवात्मा और ब्रह्म के अतिरिक्त होने पर यहं प्रमाणित है, कि ब्रह्म जीवात्माओं 
के भोग-अपवर्गरूप छित की सिद्धि के लिये जगत्‌ की रचना किया करता है; तब ब्रह्म में 
हित का न करना और गरहित का करना दोष प्राप्त नहीं होता । संसार में जीवात्माओं 
को दुःख द्वेष श्रादि की प्राप्ति उतके अपने कर्मों का फल है। संसार की समस्त विभूतियां 
परमात्मा ने जीवात्माओं के लिग्रे ्रदान की हैं, उनके अच्छे बुरे उपभोग में जीवात्मा 
स्वतन्त्र है; उसका दोष ब्रह्म पर क्यों ? फलतः ब्रह्म जगत्‌ के जन्मादि का कारण है, 
इसमें तर्कनिमित्तक कोई बाघा नहीं रहती ॥२३॥। 

शिष्य आशंका करता है, लोक में प्रत्येक निर्माता उपादानतत्त्व के ग्रतिरिक्त 
अन्य अनेक साथतवस्तुओं का निर्माण के लिये संग्रह करता है; उन साधत्तों के बिना 


१. 'तिरइचीनों विततों रह्िमिरेषाम' [ऋ० १२॥१२६५ | । 

२. इस भावता के लिये देखें--छात्दोग्य के छठे श्रध्याय का प्रारस्भिक भाग--श्वेत- 
केलुह आरुणेय आस-*“स--“सर्वान वेदानघोत्य महामना श्रनूचानमानोी 
एयाय। तं ह पितोवाच स्वेतकेतो यत्नु सोम्येदं महासना अ्रनूचान्सानी स्तब्घोडसि' 
[छा० ६११-२]। 


सूत्र र४] द्वितोयाध्याये प्रथम्र: पादः क्च्वे 


निर्माण संभव नहीं होता | किन्तु ब्रह्म के विषय में यह नहीं जाना जाता, कि वह उपा- 
दानतत्त्व प्रकृति के अतिरिक्त जगन्निर्माण के लिये अन्य किसी साधन का संग्रह करता 
हो । इससे सन्देह होता है, कि जगत्‌ के निर्माण में वह कारण है भी या नहीं ? आचारये 
सूत्रकार ने आशंकानिर्देशपुर्वंक समाधान किया-- 


उपसंहारदर्शनास्तेति चेन्त्र क्षीरवद्धि ॥२४॥ 


[उपसंहा रदशनात्‌ ] साधनसंग्रह के देखे जाने से [न] नहीं (ब्रह्म जगर। रण ) 
[इति, चेत्‌ ] ऐसा यदि (कहो, तो ठीक) [न] नहीं, [क्षीरबत्‌] दूध के समान [हि] 
क्‍योंकि । लोक में निर्माण के लिये अतेक साधनों का संग्रह देखे जाने से ब्रह्म जगत्‌ का 
कारण संभव नहीं; ऐसा कहना ठीक त होगा, क्योंकि अकेली गाय से दूध खवित होने 
के समाल अ्रकेला ब्रह्म प्रकृति से जगन्तिर्माण कर देता है । 

सूत्र में 'उपसंहार' पद का अर्थ 'उपसंग्रह” है-इकट्ठा करना । कुम्हार जब घड़ा 
बनाना चाहता है, तो उपादानतत्त्व मट्टी के अतिरिक्त चाक डण्डा डोरा पानी आदि 
भ्रन्य अनेक साधनों का संग्रह करता है, अनन्तर घड़े आदि पात्रों के निर्माण में प्रवृत्त 
होता है। इसीश्रकार जुलाहा जब कपड़ा बनाना चाहता है, तो उपादानतत्त्व सूत के 
भ्रतिरिक्त तुरी वेमा खट्डी आदि ग्रनेक साधन इकट्ठं करता है । सर्वत्र कायंमात्र के लिये 
लोक में उपादानतत्त्व के अतिरिक्त श्रन्य अनेक आवश्यक साधनों का संग्रह किया जाता 
देखा जाता है; परन्तु ब्रह्म के विषय में शास्त्र कहता है-'स ईक्षत लोकान्नु सृजा इति । 
स इ्माललोकानसृजत' [ऐत० १।१-२] उसने देखा श्रथवा संकल्प किया, लोकों को 
अनाऊं, वह इन लोकों को बना देता है। मह कथन सन्देह उत्पन्न करता है, कि साधन- 
हीन रहता वह जगत का निर्माण कर भी सकता होगा, या नहीं ? 

सूत्रकार ने लौकिक दुष्टान्त देंकर इस अर्थ को स्पष्ट किया । लोक में देखा 
णाता है, कि गाय घास तृण आदि खाकर विज्येप अवस्था में अपने संकल्पमात्र से दूध का 
निर्माण करती है, और समय पर वत्स के लिये संकल्पमात्र से खबित करती है। उपादान- 
तत्वों के अतिरिक्त दुः्धनिर्माण और ख्रवण में केबल संकल्प साधन रहता हैं, उससे 
क्रधिक और किसी साधन का सहग्रोग वहां नहीं जाना जाता । ठीक इसीप्रकार सर्व- 
दाक्ति परबह्मा परमात्मा अपने संकल्पमात्र से प्रकृति को जगद्गूप में परिणत कर देता है, 
उसे भ्रत्य किसी साधन की प्रपेक्षा नहीं होती । कुम्हार भादि भ्रत्पशक्ति निर्माता हैं, 
उन्हें प्रनेक आवश्यक साधनों की भ्रपेक्षा होसकती है ब्रह्म के लिये इ्वेताइबतर उपनिषद्‌ 
[६८] में कहा-'न तस्य कार्य करणज्च विद्यते न तत्समझचाभ्यधिकशच दृश्यते। पराध्स्य 
शक्तिविविधेव श्रूयते स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च' जगन्निर्माण के अवसर पर ब्रह्म का 
कोई कार्य-क्रिथा लौकिक प्राणियों के समान कोई चेष्टा आदि नहीं, न कोई करण-साघन 
प्रपेक्षित है, वह संकल्पमात्र से मूलउपादानतस्व को जगदूप में परिणत कर देता है। न 
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कोई भ्रन्य उसक समान है त अ्रधिक | उसके साथ तब केबल उसकी बिविधा-व्रिगुणात्मिका 
परा शक्ति-प्रकृति है, जो स्वाभाविक सत्त्व-तमसू-रजस्‌ रूप में विद्यमान रहती है। 
ज्ञान-सत्त्व, बल-तमस्‌, क्रिया-रजस्‌ है । यह स्वाभाविकी-नित्य प्रकृति साम्यावस्था 
में विद्यमान ब्रह्मसंकल्प से जगद्गूप में परिणत होजाती है । 

संकल्पमात्र से वह जगत्‌ का निर्माण करता है, यह अश्यत्न उपनिषद्‌ [ते० 
२॥६] में बताया-'सो&कामयत बहु स्थां प्रजागेयेति | स तपो$तप्यत | स तपस्तप्त्वा इंदं 
सर्व॑मसृजत यदिद॑ किड्च” उसने संकल्प किया, मैं बहुत हो जाऊं, प्रजनन करू । उसने 
त्तप तपा, तप तपकर यह सब बनाया, जो यह कूछ है | तप करना, प्रकृति में प्रेरणा देना 
है | संकल्पह्ारा प्रकृति को प्रेरित किया, और जगत्‌ का निर्माण प्रारम्भ होगया | इससे 
निश्चित होता है, कि ब्रह्म को प्रकृति से जगत्‌ के परिणाम में फिसी अन्य साधन की 
अपेक्षा नहीं होती । क्षीर के लौकिक दृष्टान्त से यह्‌ प्रमाणित होता है । कुलाल आदि 
अ्रतिसीमितशरक्ति व्यक्तियों से ब्रह्म की तुलना उपहासास्पद है । फलत: ब्रह्म जगत्‌ की 
उत्पत्ति आ्रादि का कारण है, इसमें किसी प्रकार की आशंका का अवकाश नहीं रहता । 

क्षीर दृष्टान्त की जो व्याख्या आचार्य शंकर ने की है, उसकी यथार्थता में पूर्ण 
सन्देह है । दुघ स्वयं श्रत्य बाह्य साधन की अपेक्षा के विना दही के रूप में परिणत नहीं 
होसकता, पर आचायें ने ऐसा माना है। दूघ को गर्म करना, उपयुक्त गरमी रहने पर उसमें 
नियत मात्रा में खटाई देना, फिर उपयुक्त गरमी में सुरक्षित रखना श्रादि अनेक साधन 
दूध को दहीरूप में परिणत करने के लिये अपेक्षित होते हैं। भ्राचायं का भाव है,, ये 
साधन दूध को दही बनाने में शीघता अथवा पूर्णता लाते हैं, ये न हों, तो दही देर से 
जमेगा, भ्रथवा अधूरा जमेंगा । पर यथार्थ में ऐसी बात नहीं है। यदिं इन साधनों की 
उपेक्षा कर दी जाम, तो दूध का दही नहीं बनेगा, अन्य विकार भले होजाओं । विकार तो 
होगा ही, पर वह बिकार दही नहीं होगा । दही दूघ का एक विशिष्ट विकार हैं, उसके 
लिये निश्चितरूप से विशेष साधन अपेक्षित होते हैं। दूघ का स्वभाव दहीं बतने का नहां 
है । स्वभाव से वह विकृत होसकता है, अन्य रूप में परिणत होसकता है; पर यह सम- 
ना कि वह विकार विना बाह्य साथत के हुआ है, अपने आपको धोखा देना है । यदि 
सचमुच अचेतन दूध बिना अन्य साधन के दही रूप में स्वभावतः परिणत होंजाता है; तो 
भगवान्‌ झंकर उन आचार्यों [बृहस्पति-चार्वाक आदि] के भ्रति क्‍यों उद्विग्न होजाते हैं, 
जो जड उपादान में स्वतः परिणति मानते हैं ॥२४॥ 

अन्य किसी साधन के विना ब्रह्म केवल संकल्पद्वारा प्रकृति को जगद्गुप में परि- 
“णत कर देता है, इसके लिये सूत्रकार अन्य उदाहरण प्रस्तुत करता है-- 


देवादिवदपषि लोके ॥२५॥ 
[देवादिवत्‌] देव आदि के समान [अपि] भी [लोके] लोक में । देव तथा 


सूत्र २५] हिलीयाध्यापे प्रथमः पाद: इद्श 


प्त्य शक्तिशाली व्यक्ति संसार में संकल्पश्चक्ति द्वारा अनेक कार्यों को सम्पन्न करते देखें 
जाते हैं, बेसे ब्रह्म संकल्पमात्र से जगत्‌ के जन्म प्रादि का कारण समझना चाहिये । 

सूत्र में आदि' पद से ऋषि योगी तथा उन व्यक्तियों का ग्रहण होता है, जिन्होंने 
अपनी संकल्पश्षक्ति को साधारण स्तर से ऊंचा उठा लिया है । संकल्पज्षक्ति के घनीं ऐसे 
व्यक्ति लोक में अन्य साधनों के विना केवल संकल्पक्नक्ति के आधार पर अनेक चमत्कार- 
पूर्ण कार्य करते देले जाते हैं । ऐसे अनेक उदाहरण भारतीय साहित्य में उपलब्ध होते 
हैं । महाभारत के अनुसार कौरवों की सभा में द्रोपदी के च्ीरहरण का दृष्टान्त ऐसा ही 
है। श्रीकृष्ण ने भ्रपने योगज महाप्रमाव संकल्पक्षात्तिद्वारा द्रोपदी के धारण किये वस्त्र 
को ऐसा कर दिया, खींने जाते भी जिसका अन्त न आया । प्रोपदी को लज्जित करे 
की भावना से इस दुष्कर्म में प्रवृत्त दुःशासन यह देख स्वयं लज्जित हो उठा । यह ग्रधिक 
संभव है, कि श्रीकृष्ण ने सभास्थित समस्त जनों को श्रपती अनुपम संकल्पशक्ति से इस- 
भ्रकार प्रभावित किया, कि वे द्रोपदी को नग्न न देखसके, उन्हें यही दीखता रहा, कि 
साड़ी खींची जारही है, पर वह उसीतरह साड़ी में लिपटी हुई है। इन दोनों स्थितियों 
में से कौत-सी बात रही होगी, इसका विवेचन यहां अपेक्षित नहीं है, केवल संकल्पर्ाक्ति 
का प्रभाव प्रकट करना लक्ष्य है । 

महाभारत का ऐसा ही एक दृष्टान्त जयद्रथवध के अ्रवसर का है। जब श्रीकृष्ण 
ने उदय रहते सूर्य को छिपा हुआ दिखा दिया, जयद्रथ अर्जुन के सामने जब आगया, 
सबते वहां देखा-सुर्य छिपा नहीं है, दिखाई देरहा है। श्रीकृष्ण ने वहां उपस्थित सब 
जनों को अपनी अग्रतिम संकल्पशक्ति से इसप्रकार प्रभावित किया, कि उन्होंने सूर्य को 
छिपा हुआ समझा | आधुनिक काल में हमारे एक मित्र-पुकेरियां [जिला गुरदासपुर, 
पंजाब ] निवासी श्री प्रोफेसर जगदीशमित्र-ने अपनी संकल्पश्षक्ति को इतता प्रबल बना 
लिया था, कि वे दृष्टिपातमात्र से हिल पशु शेरों तक को अपना अ्रनुभामी-त्रशवर्ती 
बना लेते थे । उनके इस कार्य को एक बार हमने स्वयं देखा । पुराण इतिहास आदि में 
उल्लेख हैं, कि प्राचीन ऋषियों के ग्राश्रमों में अनेक जंगली पणु-जों स्वभावतः एक 
दूसरे को मार खाते हैं-वर विरोध छोड़कर स्नेहभाव से रहते और ऋ्रीड़ा करते थे। यह 
उन पशुओं पर ऋषियों की संकल्पद्षक्ति का प्रभाव था । इसी भ्राधार पर संस्कृत में एक 
कहावत प्रप्तिद्ध है-'क्रियासिद्धि: सत्त्वे भवति महतां नौपकरणे' कार्य की सफलता महान 
व्यक्तियों की वाक्ति में निहित रहती है, उपकरणों-साथनों में नहीं । सारांश यह,,कि 
अन्य बाह्य साधनों के विना लोक में अनेक संकल्पश्षक्तिसम्पन्न व्यक्ति चमत्कारपूर्ण कार्य 
करते देखे जाते हैं। परमयोगी, जीवस्मुक्त अथचा मुक्त आत्मा के विषय में उपनिषत्कार ने 
बत्ताया-'स॒ बदि पितृ्रोककामों भवति संकल्पादेवास्य पितरः अ्रमुत्तिष्डन्ति' [छा० 
5।२।१ ] पितरों को देखूं, यह कामना होने पर संकल्पमात्र से पितर संमुपस्थित होजाते 
हैं । जब एक मुक्त जीवात्मा का इउटा झामथ्थ्ये है, तब इसमें क्या सन्देह किया जासकता 


इे८द ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [ सूत्र २६ 


है, कि अनन्तशक्तिसम्पन्न ब्रह्म संकल्पमात्र से किसी अन्य साधन के बिना उपादानतत्त्व 
प्रकृति को जगद्गप में परिणत कर देता है । लौकिक व्यक्ति कितना भी अधिक संकल्प- 
शक्तिसम्पन्न होजाय, ब्रह्म की तुलना में वह ग्रत्यन्त क्षुद्र है । उदाहरण केवल उस दिल्ञा 
में अनुकूल भावना के साथ सोचने के लिये मार्ग प्रशस्त करते हैं ।२५॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, संकल्पमात्र से ब्रह्म श्रन्य साधन के बिना प्रकृति को 
जगद्गूप में परिणत करता है, यह निश्चित किया गया; पर यह जिज्ञास्य हैं, कि वह 
संकल्प समस्त ब्रह्मा में होता है, अथवा ब्रह्म के किसी एकदेश में ? यदि समस्त ब्रह्म में 
होता है, तो समस्त प्रकृति कार्यरूप में परिणत होजाती है, यह मानना होगा; क्योंकि 
ब्रह्म सर्वान्तर्यामी प्रकृति के प्रत्येक अंश में व्याप्त है, जब जगद्गचना का संकल्प समस्त 
ब्रह्म में हुआ, तो उस संकल्प के ग्रनुसार समस्त प्रकृति कार्य रूप में परिणत होजायगी, 
भ्रक्तत्यंश कोई न रहेगा। प्रकृत्यंश की रक्षा के लिये यदि ब्रह्म के एकदेश में संकल्प माना 
जाय, तो यह मन्तव्य ब्रह्म को निस्वयव बताये जाने के विरुद्व होगा। यूत्रकार ने इस 
जिज्ञासा को सूत्रबद्ध किया--- 


कृत्स्नप्रसक्तिनिरवमवत्त्वद्वब्दकोपो वा ॥२६।॥। 


[कृत्स्नप्रसक्ति:] संभग्न की श्राप्ति [निरवयवत्त्वशददकोप:] निरवयव होने के 
शब्द का विरोध [वा] अथवा । समग्र उपादानतत्त्व की कार्येरूप में प्राप्ति अथवा (ब्रह्म 
को) निरवयव बतानेवाले शब्द का विरोध होगा। 

चेतन ब्रह्म सर्वत्र व्याप्त है सर्वान्तर्यामी है, वह एकमात्र तत्त्व है। सृष्टिरचना 
का संकल्प समस्त बह्म में होने पर उससे नियन्त्रित समस्त प्रकृति कार्य रूप में परिणत 
होौजायगी, तब सर्गकाल में कार्य जगतु के अतिरिक्त श्रक्नत्यंश कोई न रहना चाहिये। 
यह सानना अनिष्ट है, क्योंकि प्रकृति अनन्त है, कार्य सदा सीमित रहता है, ऐसी समस्त 
प्रकृति के कार्यरूप से परिणत होने में कोई प्रमाण प्रतीत नहीं होता। इस बाघा से 
बचाव के लिये यदि ब्रह्म के एकदेश में संकल्प माता जाता हैं, ग्रौर उससे नियन्त्रित 
उतनी प्रकृति को कार्यरूप में परिणत माना जाता है, जो वत्त॑मान जगत्‌ के रूप में प्रतीत 
होरहा है, तो ब्रह्म में अवयवकल्पना से उन शास्त्रवचनों का विरोध होगा, जो ब्रह्म को 
निरवयज बताते हैं-निष्कर्स निष्कियं झ्ञान्तं निरवर्य निरण्जनम्‌' [इसे ६॥१६| यहां 
स्पष्ट ब्रह्म को निष्कल-निरवयव कहा है। ऐसे ही अन्यत्र कहा-दिव्यो ह्यमूर्त्त. पुरुष: 
सबाह्मास्यन्तरों ह्मज:' [घु० २।१।१ ], तथा 'ग्रस्थूलमनणु'ः'**“अहृस्वमदीर्षम-** 
अतस्तरमबाह्मम्‌” [बृ० ३।८।८]। इन वचनों में ब्रह्म को अमूत्त अ्नन्तर [श्रत्तर-देश- 
रहित] आदि बताया है | उसमें देशों-अवयवों की कल्पना करने पर इसका विरोध 
ड्रोगा। ऐसी स्थिति में यह निश्चय अधूरा रह जाता है, कि ब्रह्म संकल्पमात्रद्ारा जगत्‌ 
के जन्माँद्धि का कारण है ॥२६॥ 


सूत्र २७] हितोयाध्याये प्रथमः पावः शेप 
आचाये सूत्रकार ने उक्त जिज्ञासा का समाधान प्रस्तुत किया-- 
श्रतेस्तु शब्दमूलत्वात्‌ ॥२७॥॥ 

[श्रुते: | श्रुति से [तु] तो [शब्दमूलत्वात्‌ ] शब्दगूल होने ते-शब्दाश्रय होते से । 
श्रुति से तो जगत्परिणाम होजाने पर भ्रकृत्यंश का शेष बचा रहना, श्र ब्रह्म का 
निरवयव होना जाना जाता है; कारण यह है, कि ऐसे परोक्ष भ्रथों का ज्ञान शब्दप्रमाण 
के आश्रय से होता है। 

समस्त ब्रह्म में सर्गंरचना का संकल्प ह्वीनेपर समस्त भ्रकृत कार्येरूप में परिणत 
होजानी चाहिये, .ऐसी आशंका कीजाने पर यह विचार लेना आवश्यक है, कि प्रकृति 
का स्वरूप क्या रहता होगा, जिसके समस्त परिणाम की कल्पना करते हैं ? जगत्‌ के 
उपादानतत्त्व अकृति को सब झस््रों में ज्रिगुशात्मक कहा हैं। तीन गुण हैं-सत्त्व, रजसू, 
तमस्‌ । अनन्त सत्त्व हैं, अनन्त रजस्‌ हैं, अनन्त तमस्‌ हैं। चेतन ब्रह्म संबंत्र व्याप्त है, बह 
एकमात्र तत्त्त है, उसका संकल्प किसी एकदेश में हो, यह संभव नहीं; बहा का सर्ग- 
रचनाविषयक संकत्प ब्रह्ममात्र में है, पर उस संकल्प का विषय उतना उपादानतत्त्व है, 
जितना सर्गरचना में अपेक्षित है। अनन्त सत्त्व झादि में से कितना उपादानत्त्त्व जगद्ूप 
में परिणत होता है, इसका लेखा-जोखा मनुष्यद्वारा किया जाना असंभव है, चाहे वह 
कितना ही प्रतिभाशाली झ्रौर शक्तिसंपन्न हो। उपनिषत्कार ने केवल इतना संकेत दिया, 
कि कार्य परिणत होजाने पर भी उपादानतत्त्व बना रहता है । कठ उपनिषद्‌ [१।३॥११] 
में कहा-'महतः परमतव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः पर:' महत्‌ से पर अन्यक्त है, भ्रव्यक्त से पर 
है पुरुष । महत्‌ कार्य है, अरव्यक्त प्रकृति है; महत्काय॑ की सत्ता में महत्‌ से पर प्रकृति की 
उपस्थिति को बताना यह प्रकट करता है, कि कार्य की परिणति होजाते पर भी प्रकृति 
विद्यमान रहती है । यदि समस्त प्रकृति कार्यरूप में परिणत होगई होती, तो कार्यरूप 
मह॒दादि के अस्तित्व में उससे पर बताकर अब्यक्त-प्रकृति का निर्देश न किया जाता । 

परोक्ष अर्थों का विवेचत केवल शब्दप्रमाण के सहारे किया जाना संभव है। 
प्रामाणिक व्यक्तियों ने कहा है-भ्रचिन्त्या: खलु ये भावा न तॉस्तकण योजयेत्‌ । प्रकृतिभ्यः 
परं यच्च तदचिन्त्यस्थ लक्षणम्‌ ।' मचिन्तनीय भावों का केवल तर्क के सहारे विवेचन 
करना, अनुपयुक्त है। भ्रकृतिर्प उपादानतत्त्व और उनसे पर जो कुछ है, वह अचिन्त्य 
तत्त्व कहा जाता है। फलत:ः प्रकृति एवं परब्रह्म के विषय में केवल तक के आ्राश्नय से 
कुछ निश्चय करना यथार्थ न होगा। इस विषय में गब्दप्रमाण अधिक मान्य हैं, और वह 
इसका बोधक है, कि समस्त ब्रह्म में सर्गरचनासंकल्प होने पर भी प्रकृति का उतना अंश 
ज़ैगद्रूप में परिणत किया जाता है, जितना उसके लिये अपेक्षित है। इसलिये न तो 
समस्त प्रकृति के कार्यरूप में परिणत होजाने की श्रापत्ति आती है और न ब्रह्म में किसी 
एकदेश या अ्रवयव के कल्पना करने की अपेक्षा रहती है। 'सोडकामयत' [लै० २।६ 


क्णण अह्मसूत्रविद्योदयसाष्यम [सूत्र २७ 


'सेयं देवतैक्षत” [छा० ६।३।२] 'स ईक्षत' [ऐ० ३।१] इत्यादि उपनिषद््‌वाक्यों से 
ब्रह्मद्वारा किये गये संकल्प का पता लगता है, ब्रह्म के किसी एकदेशद्वारा किये गये 
संकल्प का नहीं । 

भ्रकृत्ति के परिणाम का यह्‌ विवेचन ब्रह्म के अस्तित्व एवं उसके स्वरूप की 
अधार्थता का बोधन कराने के लिये है, क्योंकि यह सब बह्म की प्रेरणा [ संकल्प | के बिना 
संभव नहीं होता। इस रूप में ब्रह्म को जानना मोक्ष का साधन है। इसी भाव को 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४॥२।४ | में 'स एप नेति नेत्पात्मा' कहकर आगे बताया 'अ्रभय॑ 
वे जनक प्राप्तोडसि' यह परज्रह्म परमात्मा न नाम है न रूप है। कार्मेजगत्‌ नाम-रूपात्मक 
है, ब्रह्म उससे अतिरिक्त है | भ्रथवा न वह प्रकृतिरूप तत्त्व है, और न उसका कार्यरूप । 
ब्रह्म उपादान-उपादेयरूप नहीं है; इनसे अतिरिक्त तत्त्व है। ब्रह्म के ऐसे स्वरूप फा 
ज्ञान मोक्षफल को प्राप्त कराता है, इसी आशय से यह विवेचन प्रस्तुत किया गया है । 

अथवा इत दो [२६-२७] सूत्रों की व्याख्या इसप्रकार भी कीजासकती है-- 
शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्मसंकल्प से प्रकृति जगद्गप में परिणत होती है; ऐसा न 
मानकर यही क्यों न मान लिया जाय, कि ब्रह्मसंकल्प से स्वयं ब्रह्म जगदूप में परिणत 
होजाता है ? सूजकार ने समाधान किया-कत्स्नप्रसक्तिनिरवयवत्त्वशब्दकोपो वा ।२६॥ 
ब्रह्म एकमात्र तत्त्व है; यदि यह माना जाता है, कि ब्रह्म जगद्भूप में परिणत होता है, 
तो उस समस्त के परिणत होने की प्रस्क्ति-प्राप्ति-स्थिति मातनी होंगी, क्योंकि वह्‌ एक- 
मात्र तत्त्व है। सूत्र में वा' पद “च'के अर्थ में है। और यदि यह कहा जाय, कि 
जितना अपेक्षित हैं, उतना जगद्गूप में परिणत होगा, सब नहीं; तो जो दब्द-ास्त्रवचन 
उसे निरकयव बत्तलाते हैं, उनके साथ विरोध होगा, क्योंकि ऐसी अवस्था में ब्रह्म के झव- 
सब मानने होंगे। पहले विचार में ब्रह्म एक परिणामी तत्त्वमात्र रहजाता है, दूसरे में श्रव- 
यवों वाला | दोनों स्थिति ज्ञास्त्रविरद्ध हैं, इसलिये ब्रह्म स्वतः जगद्रूप में परिणत हो- 
जाता है, यह कथन मान्य नहीं। 

शिष्य ने जिज्ञासा की, तब शास्त्र से बह्म कैसा जाना जाता है ? ग्राचार्य ने समा- 
धान किया-श्रुतेस्तु झब्दमूलत्वात्‌ ।२७॥ श्रुति से तो परब्रह्म जगत्‌ का निमित्तकारण 
जाना जाता है। ऐसे परोक्ष विषयों में शब्द मुख्य प्रमाण होता हैं। इन श्रर्थों का बास्त- 
विक ज्ञान शब्दप्रमाण पर ग्राश्चित है । वेद और वैदिक साहित्य ब्रहा को जगत्‌ का कर्त्ता 
नियल्ता अधिष्ठाता प्रतिपादत करते हैं, स्वयं जड़ जगत्‌ के रूप में परिणत होनेवाला 
उपादानतत्त्व नहीं । ऋग्वेद [१०।८२।७] में कहा-“'न त॑ं विदाथ य इमा जजान! उसे 
नहीं जाना, जिसने इन लोक-लोकान्तरों को प्रादुर्भूस किया है। ऋग्वेद में अन्यत्र 
[१०१२६।७] कहा-यो अस्याध्यक्ष: परे व्योम््‌' जो सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी 
परमात्मा इस विद्व का भ्रध्यक्ष है नियन्‍्ता है| यजुर्वेद [४०।८] में बताया-याथातथ्य- 
तोर्ई्यान्‌ व्यदघाच्छाइ्वतीम्य: समाम्य:' निरन्तर रहनेवाले उपादानतत्त्वों से | शाश्वतीम्गः 


सूत्र २७] द्वितीयाध्याये प्रथमः पांदः शेष& 


समाम्य:] उस परत्रह्म ने विधिपुर्वक [याथातथ्यतत: | सब भ्रर्थों को-समस्त जगतु को 
बनाया। तथा 'सूर्याचन्द्रससौ घाता यथापूर्व॑मकल्पयत्‌! [कऋ०१०।१६०।३; तै० आ० 
१०।१।१४ | घाता ब्रह्म ने सूर्य चन्द्र श्रादि लोकों को पूर्वंसर्ग के समान बनाया । इन 
अमाणों से जगत्‌ को बनानेवाला परमात्मा निमित्तकारण सिद्ध होता है । 

उपनिषदों में यह भावना प्रकट कीगई है-'स ईक्षत लोकान्नु यूजा इति। से 
इमॉललोकानसूजत' [ऐ० १।१-२ |] उसने ईक्षण-संकल्प किया, मैं लोकों को बताऊ | 
उसने इन लोकों को त्रनाया | स्पष्ट है, वह स्वयं लोकों के रूप में नहीं बना। छात्दोग्य 
[६॥३।२-३ | में कहा-'सेय॑ देवतंक्षत हन्ताहमिमास्तिस्रो देवता *“नामरूपे व्याकरवा- 
णीति। तासां त्रिवृतं त्रिवृतमेकैकां करवाणीति, से देवतेमास्तिस्लो देवता-**नामरूपे 
व्याकरोत्‌” उस देवता [ परब्रह्म ] ने ईक्षण किया, मैं इन तीन देवताओं [जगत्‌ के उपा- 
दानभृत प्रक्रतिरूप सत्त्व-रजस्‌-तमस्‌] को नाम-रूप से विस्तृत करूं, उनमें से एक-एक 
को त्रिवृत-त्रिवृत [उन तीनों में से प्रत्येक को एक-दूसरे में मिथुत्रीभृत] करूं । उस 
परत्रह्म देवता ते इसप्रकार इन तीनों देवताओं को एक-दूसरे में मिथुनी भूत कर [गूंथकर ] 
नाम-रूप से विस्तृत किया । ब्रह्म ने उपादानतत्त्वों से जगत्‌ को बनाया, यह यहां स्पष्ट 
है। इससे सिद्ध होता है, कि ब्रह्म जगत्‌ का केवल निमित्तकारण है। 'सोउकामयत | 
बहु स्यां प्रजायेय” [ते० २।६] इत्यादि उपनिषद्‌ वाक्‍्यों का तात्पयय स्वयं ब्रह्म के 
जगद्ूप से परिणत होने में नहीं है । वहीं वाकयश्षेष में 'इदं सर्वमक्षृजत्र' इस सबको उसने 
बनाया, कहा है; ऊपर “बहु स्थां' बहुत होजाऊ-कहने पर भी: यहां “इदं सर्व स्ववमभवत्‌' 
यह सब वह स्वयं होगया-नहीं कहा गया। इससे उपनिषत्कार का तात्पर्य स्पष्ट है 
कि वह यह उपपादन नहीं करना चाहता, कि ब्रह्म स्वयं इस जगत्‌ के रूप में परिणत 
होजाता है, प्रत्युत यही स्पष्ट करता है, कि उसने इस सब जगत्‌ को बनाया | यहां 
'प्रसृजत' क्रियापद है, 'अभवत्‌' नहीं। झागे 'सच्च त्यच्चाभवत्त्‌' वाक्य में अभवत्‌' 
क्रियापद वाक्यक्षेष के 'यदिदं किड्च' पदों स्रे बोधित जगत्‌ के विभाग का कथन करता 
हैं । रचना के अन्तर यह कार्य जगत्‌ सतत त्यत्‌, निरूक्त प्रनिरुक्त श्रादि विभागों में विद्य- 
मान होगया । बह्म स्वयं इन रूपों में विभक्त होगया, ऐसा तात्पर्य उपनिषद्‌ का नहीं 
है। अन्यथा 'असृजत' 'सृष्ट्वा' आदि कथन के साथ इसका विरोध होता है। उत्त वाक्‍्यों 
के साथ तो स्पष्ट विरोध होगा, जहां ईक्षिता कर्त्ता परब्रह्म के साथ अतिरिक्त रूप में 
उंपादानतत्त्वों का उल्लेख हुआ है । 
| वेद व उपनिषद्‌ के इस विषय के उक्त सन्दर्भों के श्रतिरिक्त ऋग्वेद[ १०८ ११३॥ 
यजु० १७।१ ] में बताया--/सं बाहुस्यां घमति स॑ पत्तत्न्चावाभुमी जनयन्‌ देव एकः” 
वह एकमात्र देव परब्रह्म प्राणियों के शुभाशुभ कर्मो के अनुसार पतनशील-गतिक्षी ल- 
प्रिणामस्वभाव उपादानतत्तवों से [पतत्रें:] दुलोक पृथिवीलोक आदि समस्त जगत्‌ 
को निर्माण करता है। मन्त्र में 'पतत्र' पदसे उन उपादानतत्त्वों का निर्देश हुआ है, 


झ्६० बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र रू 


जिनको परबरहा जगदूप में परिणत करता है। इस विवरण से स्पष्ट होता है, कि बहा 
जगत का केवल निमित्तकारण है। ऐसे परोक्ष श्रथों का निश्चय शब्दप्रमाण के आश्रित 
होने के कारण श्रुति से संपन्न होता है ॥२७॥ 

शिष्य आशंका करता है, किसी विरुद्ध श्रथ को छब्दप्रमाण के बल पर मानना 
युक्त नहीं है। इस कथन में विरोध प्रतीत होता है, कि स्व॑ज्यापक सर्वान्तर्यामी ब्रह्म 
संकल्प से परिपूर्ण हमरा, श्रकृति के एकदेश में परिणाम का जनक हो । आजाय॑ सूत्रकार 
ने दृष्टान्तगर्भ कथन से समाधान किया-- 


श्रात्मनि चैवं विचित्राइच हि ॥२८॥ 

[आत्मति ] परमात्मा में [च] तो [एवं] ऐसी (संकल्पानुसारी) [विचित्रा: ] 
विचित्र-विविध-अनन्त शक्तियां हैं [च] श्र [हि] क्योंकि । क्योंकि परमात्मा में तो 
उसके संकल्प के अनुसार श्रनन्त श्रद्ध,.त शक्तियां हैं, वह पूर्णसंकल्प से प्रकृति के चाहे 
जितने अंञझ में अथवा सबमें अ्रपेक्षित क्रिया-प्रेरणा करसकता है। जैसे झ्रात्मा [जीवात्मा ] 
में व्याप्त संकल्प से इसप्रकार शरीर में विचित्र क्रिया हुआ करती है । सूत्रकार के इन्हीं 
पदों में दृष्टान्त अन्तनिहित है । 

आत्मा निरवसव है, किसी कार्य के लिये उसमें संकल्प समस्त झआात्मा में होता 
है, पर वह संकल्प शरीर के किसी एकदेश में अथवा समस्त शरीर में क्रिया का जनक 
है। आत्मा स्वतस्त्रतापूर्वक श्रपने संकल्प से देह के एकदेश श्रथवा सबदेदा में किया 
उत्पन्न करता है। कहा जासकता है, कि आत्मा परिच्छिन्न है, उसके लिये एकदेश 
में क्रिया करता समण्जस है, सर्वव्यापक ब्रह्म के लिये नहीं । पर वस्तुतः यहां घ्यान देने 
की बात यह हैं, कि निरवयव आत्मा का जैसा संकल्प स्वंदेदा में क्रिया का जनक है, 
वैसा ही संकल्प एकदेझ में | यह संकल्प की विज्ञेषता है, कि वह अपेक्षित देश में क्रिया 
का जनक है । ठीक इसीप्रकार निरवयव सत्र व्याप्त परमात्मा का संकल्प अपेक्षित 
प्रदेश में क्रिया का जनक होता है । जगत्‌ के उपादानतत्त्व प्रकृतिरूप सत्त्व रजस्‌ तमसू 
असंख्यात हैं, कह्म का सर्गरचनासंकल्प भ्रपेक्षित तत्त्वों को प्रेरित कर जगद्गूप में परि- 
णत करता है। उसकी विचित्र अनन्त शक्तियों की कोई सीमा नहीं। उसका संकल्प 
श्रसंध्यात विविधताओं में प्रस्फुटित होता है, इसमें किसीप्रकार का श्रसामज्जस्य व 
विरोध नहीं है । फलत: ब्रह्मसंकल्प से प्रकृति के अपेक्षित भ्रंश जगद्गुप में परिणत हुआ 
करते हैं, यह्‌ कारण एवं कार्य की स्थिति के पर्याय का क्रम ब्रह्म की व्यवस्था के भ्रनुसार 
अलता रहता है । यह अवश्य प्रतीत होता है, कि किसी भी समय ग्रकृति का निःशेष 
वरिणाम नहीं होता । जेसा परिणाम होता है, उससे ब्रह्म की जगज्जन्भादिकारणता में 
कोई बाधा नहीं भ्राती ॥२८।॥। 


सूत्र २९-३० ] हितीयाध्याये प्रथमः पावः ही 


उक्त मन्तव्य की पुष्टि के लिये सूत्रकार ने एक साधारण सर्वेमान्य व्यवस्था को 
हेतुरूप में प्रस्तुत किया-- 


स्वपक्षदो षाच्च ॥ २६॥॥ 


[स्वपक्षदोषात्‌ ] अपने पक्ष में दोष से [च] भी | किसी आचार्य के द्वारा जगत्‌ 
का जो कोई उपादान माना जाय, उस सब के विधय में उक्त दोष प्रस्तुत कियें जासकते 
हैं, उनका समाधान करना सबके लिये समान है । सूतरकार ते अपने मन्तव्य में उपयुक्त 
समाधान कर दिया है । 

यह निश्चित है, कि जगत्‌ कार्यरूप है। इसकी कार्यरूपता को चुनौती नहीं दी 
जासकती । तब इसके कारणों का मानना आवश्यक है। जहाँ कार्य का निमित्तकारण 
होगा, वहां कोई उपादानकारण भी होगा। इन कारणों का कैसा भी स्वरूप माना 
जाय, उनमें कृत्स्तप्रसक्ति श्रांदि दोषों का भ्रनायास उद्भावन किया जासकता है। 
तात्पर्य यह है, कि जगत्कारणता के विषय में उक्त दोषों का उस्भावन केवल सूत्रकार के 
प्रदर्शित विचारों में सम्भव हैं, यूवकार को ही इनका समाधान करना अपेक्षित है; इस 
विषय के अन्य किसी आचार्य के विचार में न दोष हैं और न उसके समाधान की आव- 
इयकता है; ऐंसी बात नहीं हैं। ये साधारण दोष हैं, इनका उ्भावन इस विषय के प्रत्येक 
विचार में किया जासकता है, इसलिये सूत्रकार के मन्तव्य में दोषदर्शी आचार को अपने 
पक्ष में भी इन दोषों की ओर दृष्टिपात करना चाहिये, श्रौर उसके समाधान की आव- 
इयकता समभली चाहिये | उस समय सूत्रकार के द्वारा उक्त दोषों के प्रस्तुत समाघान 
से सूवकार के मन्तन्य का महत्व उनके सल्मुख प्रकट होजायगा | इसलिये ऐसे दोषों के 
उद्भावन का आग्रह छोड़ देना ही श्रेयस्कर है। फलत: ब्रह्म गंकल्पह्वारा प्रकृति कौ 
प्रेरित कर जगत के जन्म भ्रादि में कारण है, यह निश्चित होता है। ब्रह्म के इस यथार्थ 
स्वरूप का साक्षात्कार मोक्ष का साधन है, ग्रतः उसके लिये प्रयास करता प्रत्येक जिज्ञासु 
का कत्तंव्य होता चाहिये ॥२९६॥ 

अट्ठाईसवें सूत्र में कहे अर्थ को अधिक दृढ़ता के साथ उपपादन करने की भावना 
से सूनकार ने कहा-- 

सबोपिता च तह॒हंनात्‌ ॥३०॥ 

[सर्वोपेता ] रावसे उपेत-युक्त है [च] भौर [तदर्शनात्‌ ] वैसा देखे जाने से 
और वह परब्रह्मत्प महती देवता अनेकानेक शक्तियों से युक्त है; क्योंकि उसका ऐसा 
वर्णन वेदादि सब्यशास्त्रों में देखा जाता है । 

वेदों में परब्रह्म का वर्णन सब क्षक्तियों से युक्त किया गया है। ऋग्वेद 
[१०५३१।३] में आ्या-“विश्वतर्चल्षुरुत विश्वतोमुखों विदवतों बाहुरुत विद्वत्तस्पात्‌* 


श्ष्र अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २१ 


वह परमात्मा चश्षु मुख हाथ पैर श्रादि की समस्त शक्तियों से युक्त है। अन्यत्र कहा- 
'विश्वान्यस्मिन्‌ सम्भृताउचिवीर्या' [ऋ० २।१६॥२ ] इस व्यापक बह्म में सब बड़ी से बड़ी 
शक्तियां भरी हुई हैं | तथा 'गस्थामितानि वीर्या' [ऋ० ५।२४२१] जिसके सामथ्य॑ 
अपरिमित हैं। छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [ ३। १४।४] में बताया-सर्वेकर्मा सर्वकाम: संबेगन्ध: 
सर्वरसः सर्वमिदम भ्यात्तोज्वॉक्चनादर:' सब कर्म, सब संकल्प, सब गन्ध, सब रस उसके 
अपने हैं, वह इस सबको व्याप्त किये है, वह वाणी एवं राग से रहित है। बृहृदारण्यक 
उपनिषद्‌ [ ३।८।९] में वर्णन है-एतस्य वा अक्षरस्य प्रशासने गागि ! सूर्याचनद्रमसौ 
विधूत्तौं तिष्डत: “*द्यावापृणिव्यों विधृते तिष्ठत:' याज्ञवह्व्य कहता है, हें गागि ! इस 
अ्रविनाशी बचह्दा के प्रशासन में सूर्य , चन्द्र, युलोक, प्ृथ्वीलोक आदि सब यथाब्यवस्थित 
ठहरे हुए हैं | इन वर्णनों के अनुस्तार निश्चय होता है, कि वह ब्रह्मल्प महती देवता 
सर्वशक्तिमती है, अनम्त शक्तियों से सम्पन्न है। उसके विषय में ऐसी झ्राशंका निराधार 
हैं, कि जगत्‌ की रचना में प्रकृति-परिणाम के लिये उसे अन्य साधनों की अपेक्षा होगी; 
अथवा उसके संकल्प से समस्त प्रकृति में प्रेरणा होगी, या किसी एकदेद में ? और इन 
आशंक/ओं के आधार पर उसकी जगत्कारणता में कोई बाघा होगी। सर्वश्क्तिसम्पन्न 
ब्रह्मद्धा रा जगत की रचना पूर्णरूप से व्यवस्थित है ।।३०॥। 

शिष्य आशंका करता है, चक्ष मुख हाथ पैर आदि इन्द्रियां व देहावयव जीवात्मा 
के साथ देखे जाते हैं | ब्रह्म॑ तो इन्द्रियादिरहित सुना गया है; तब उसमें उक्त दाक्तियों 
का वर्णन कैसे किया गया ? आ॥राचार्य सूत्रकार ने आशंका निर्देशपूर्वक समाधान किया-- 


विकरणत्वास्नेति चेत्तदुक्तम्‌ ।।३१॥ 

[विकरणल्वातु] करण-इन्द्रियादिं से विगत-रहित होने के कारण [न] नहीं 
(उक्त शक्तियां ब्रह्म में), [इत्ति चेत्‌| ऐसा यदि (कहो, तो) [तत्‌| बह [उत्तम] 
कह दिया है। इच्द्रियादि से रहित होने के कारण ब्रह्म में उक्त शक्तियां नहीं हैं, ऐसी 
आशंका के विषय में पहले समाधान कर दिया गया है। 

जीवात्मा इन्द्रिय भ्रादि साधनों के सहारे जानता व कर्म किया करता है । पर 
उपनिषदों में परजह्म को चक्षु आदि इच्द्रियों से रहित बताया है | बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
[झरछा८] में कहा-तदक्षरं गागि ! ब्राह्मणा अभिवदन्ति'“ अचक्षुष्कमक्षोत्रवागसन:/ 
याज्वत्वय कहता है, हे गागि ! बह्ाज्ञानी बताते हैं कि वह अविनाशी अपरिणामी ब्रह्म 
सक्षु श्रोत्र वाणी मन प्रादि इन्द्रियों से रहित है। इवेत्ताशवतर उपतिषद्‌ [६।८] सें 
कहा-'न तस्य कार्य करणञ्च विद्यते' उस ब्रह्म का व कोई शरीर [कार्य | है न इन्द्रियां 
[करण |, वह इन सबसे रहित होता है। ऐसी स्थिति में उसे 'विश्वतश्चल्लु' “विश्वतस्पातू' 
तथा सर्वंगन्ध सर्वर्स आदि कैसे कहा जाता है ? इस श्राशंका का उद्धावन कर आचार्य 
ते कहा, इसका समाधान प्रथम कर दिया गया है। 


सूत्र ३२] ढ्वितोयाध्याये प्रथम: पाद: श्ध्३े 


'श्रुतेस्तु शब्दमूलत्वात्‌' [वे० सू० २।१।२७] इस सुत्र से प्रस्तुत आशंका का 
समाधान होगया है । शास्त्र में जहां ब्रह्म को चक्षु आदि इन्द्रियों से रहित कहा है, वहाँ 
उसे सब शक्तियों से युक्त एवं समस्त प्रर्थों का नियन्ता प्रेरयिता व जगत्करत्ता ग्रादि कहा 
है । स्वेताइ्बतर उपनिषद्‌ [ ३।१६ ] में बताया-'अपाणिपादो जबनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षु: 
स खुणोत्यकर्ण:” उसके हाथ पैर तो नहीं हैं, पर इनके विना यह सवंत्र प्राप्त है और 
सबकों पकड़े हुए है घारण किये है । उसके चक्षु नहीं, पर सबको देखता है; थोत्र नहीं 
पर सबको सुनता है। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [३॥८।११] में कहा-सव इन्द्रियां उसके 
जानने समभते में असमर्थ हैं, पर वह सबका द्रष्टा श्रोता मनन्‍्ता विज्ञात्ता है। केन उप- 
निषद्‌ [ १।१-८ | के प्रारम्भ में बताया-सब इन्द्रिम श्रादि में विविध झक्ति का प्रदान 
करने वाला वही ब्रह्म है। वह विविध ज्षक्तियों का भण्डार है। वेद के पुरुषसूक्तों [ऋ० 
१०।६०।१; सजु० ३११; साम० ६१७; प्रथवं० १६।६।१] में ब्रह्म का जो 'सहस्न- 
शीर्ष 'सहस्राक्ष' श्रादि पदों से वर्णन है, वह ब्रह्म की विविध शक्तियों का द्योतक है। 
उसके बाह्य अंग व इन्द्रियां न होते हुए भी वह सब शक्तियों का प्रेरणास्रोत है। इसलिये 
उसके संकल्पद्वारा प्रकृति के परिणाम में उसकी किसी न्यूनता अश्षक्तता या अभाव एवं 
अन्यथाभाव का प्रकट करना सर्वेथा निराधार है ॥३३१॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, लोक में साधारण पुरुष भी प्रयोजन के विना किसी 
छीटे कार्य में भी प्रवृत्त नहीं होता। ब्रह्म जगत्‌ की रचना करता है, यह एक महान 
प्रवृत्ति है और एक सर्वज्ञ चेतन की । इसका कोई प्रयोजन अवश्य होना चाहिये। पर 
ब्रह्म के लिये प्रयोजन की कल्पना नहीं की जासकती, क्‍योंकि उसे आप्तकाम बताया 
गया है। तब विना प्रयोजन के प्रवृत्ति सम्भव न होने से ब्रह्म को जगत्‌ का कारण कैसे 
माना जाय ? आचार्य सूत्रकार ने इस झाझंका को स्वयं सूननबद्ध किया-- 


न प्रयोजनवत्त्वात्‌ ॥३२॥ 

[न] नहीं (ब्रह्म जगत्‌ का कारण) |[श्रयोजनवत्त्वात्‌] प्रयोजनवाला होने से 
(अवृत्ति में चेतन के) । चेतन सदा प्रयोजन लेकर प्रवृत्त होता है, पूर्णकाम ब्रह्म का कोई 
प्रयोजन सम्भव न होने से उसका जग्रदचना में प्रवत्त होता नहीं बनता, तब वह जगत्‌ 
का कारण नहीं होसकता । 

लोक में चेतन की समस्त प्रवृत्तियां प्रयोजन से युक्त देखी जाती हैं। प्रयोजन 
श्रपता और पराया दो प्रकार का होसकता है । जगत्‌ की रचना में ब्रह्म का अपना कोई 
प्रयोजन सम्भव नहीं, क्योंकि शास्त्र में उसे अकाम आप्तकाम एवं आनन्दस्वरूप बताया 
गया है, न उसे किसी तरह की कामना है, न उसने कुछ प्राप्त करना है, वह स्वयं 
आनन्दस्वरूप हैं। अथर्ववेद [ १०८४४] में उसे अ्रकाम अमृत और रस से तृप्त बताया 
है-“अकामो घीरो अपृतः स्वयम्भू रसेन जप्तो न कुतत्चनोच:” अन्तिम पदों में बताथा-- 


क्ध्ड अह्यासूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ३३ 


उसमें किसी तरह की कोई कमी नहीं है। मुण्डक उपनिषद्‌ [२।२।७] में उसे आनन्द- 
रूप कहा है-आनन्दरूपमगृतं यद्विभाति/। इसीप्रकार बृह॒दारण्यक [३॥९।२८] में 
उसे आनन्दस्वरूप कहा है-'विज्ञानमानन्दं ब्रह्म । ऐसे ब्रह्म का कोई अपना प्रयोजन 
जगद्गचना में सम्भव नहीं । 

ग्रदि परप्रयोजन से प्रवृत्त होता है, तो सर्ग से पहले पर-अन्य कोई हैं नहीं, 
जिनके प्रयोजन से जगत्‌ की रचना कीजाय । यदि जीवात्माओं पर अनुग्रह की भावना 
से ब्रह्म जगत्‌ की रचना करता हैं, कि ये जीवात्मा सर्गरचना होजाने पर संसार में भोग 
और अपवर्ग को सम्पन्न करेंगे; तो वह संसार को सुखमय बनाता, अन्यथा अनुग्रह 
कसा ? पर संसार सुखसय दिखाई नहीं देता; भ्रत्युत अनेक प्रकार के दुःखों का यह 
आगार है, प्रत्येक प्राणी सदा इसका भ्रनुभव करता है। इसलिये किसीप्रकार का प्रयोजन 
जम्रद्तचना में ब्रह्मका सम्भव नहीं होता । प्रयोजन के विना प्रवृत्ति नहीं। तब संसार की 
रचना में ब्रह्म की प्रवृत्ति को माना जाना राम्भव नहीं। फलत: ब्रह्म जगत्‌ का कारण नहीं 
होना चाहिये ।३२॥ 


प्राचायं सूत्रकार ने इस जिज्ञासा का समाघान किया--- 


लोकवत्तु लीलाकंवल्थम्‌ ॥३३॥ 

[लोकवत्‌ ] लोक के समान [तु] तो [लीलाकैवल्यम्‌ ] लीला का केवल होना । 
ब्रह्म केवल लीलावश जगत्‌ की रचना करता है, जैसे लोक में अनेक कार्य लीलावश होते 
एवं किये जाते देखे जाते हैं। 

चेतन की समस्त प्रवृत्तियां अवश्य प्रयोजनपूर्वक होती हों, ऐसी कोई व्यवस्था 
नहीं है। 'लीला' पद का प्रयोग दो प्रर्थों में देखा जाता है । एक साधारण क्रीड़ा, दूसरा 
अनायास | जिस कायें के करने में श्रम का अनुभव न हो, वह कार्य अनायास किया गया 
कहा जाता है । आयास' श्रम को कहते हैं, जिसमें श्रम का अनुभव न हो, वह अन्ता- 
यास। इसी भ्र्थ में 'लोला' पद का प्रयोग होता है । जब कोई कार्य श्रम का अनुभव 
किये विना किया जाय, तब कहा जाता है-'लीलया क़तमेतत्‌” प्रयोग के इस भाव में 
करनेवाले के स्त्रभाव का द्योतन होता है, तथा लीला पद के अन्य ग्रे [क्रीडा] की 
ध्वनि भी उसमें रहती है। लीला [ग्रनायास ] से यह कार्य होगया, इसमें यह घ्वनित 
होता है, कि जैसे खेल-खेल में यह कार्य होगया हो । खेल में मनोरऊजन व हर्षोल्लास 
का आधिवय रहता है, श्रम की वहां गणना नहीं । इसप्रकार सूत्र में 'लीला' पद अ्रवायास 
अथवा 'स्वभाव' का द्योतक है। कार्य में जो श्रम का अनुभव न करे, वह उसका स्वभाव 
समा जाता है। 

लोक में भ्रनेक ऐसे कार्य स्वभाववज्ञ होते हैं । पर-स्ेवारत व्यक्तियों की ऐसी 
अवृत्ति देखी जाती है। अनेक निरीह निष्काम पुरुष दूसरों की सुविधाओं के लिये कार्य 
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में प्रवृत्त होते हैं, वहां उनका निजी प्रयोजन प्राय: कुछ नहीं रहता; उचका ऐसा स्वभाव , 
बन जाता है । सूर्य प्रकाश करता है, चक्षु रूप देखता है, वह वस्तुस्वभाव है। परोपकार- ह 
प्रिय चेतन स्वभाव से पर-सेवानिरत होता है; ऐसे ही जगन्नियन्ता परब्रह्म का यह 
भ्रनादि स्वभाव है, कि वह जगत्‌ के जन्मादि में प्रवृत्त होता है, उसका निजी प्रयोजन 
इसमें ढूंढना उसके स्वभाव को चुनौती देना है। कोई बालक जब मट्टी के चर बनाता 
भ्रौर बिगाड़ता है, उसके लिये पूछा जाता है, कि यह ऐसा क्यों करता है ? तो यही 
उत्तर दिया जाता है, कि बालक का ऐसा स्वभाव है । जगद्गचना ब्रह्म का स्वमाव है, 
यहां प्रयोजन का प्रदन नहीं। 

बालक की रचना में मनो रजन की सूक्ष्ममात्रा हो सकती है; ब्रह्म की जग्रद्चना 
में भूतानुप्रह प्रयोजन कहा जासकता है। पातञ्जल योगदर्शन के व्यासभाष्य [ १।२५| 
में इस भावना को अ्रभिव्यक्त किया है-तस्यात्मानुग्रहाभावे४पि भूतानुग्रह: प्रयोजनम्‌' 
उसकी अपनी किसी भलाई के न होने पर भी प्राणियों की भलाई जगद्चना में उसका 
प्रयोजन है। जीवात्मा संसार में श्राकर अपने भोग और अपवर्ग का सम्पादन करता है। 
कहा जासकता है, यदि भूतालुग्रह ब्रह्म की जगद्गबचता का प्रयोजन है, तो संसार सर्वथा 
सुखपूर्ण क्यों नहीं बनाया गया ? गम्भीरता से विच्ञ।रपूर्वक देखा जाय, तो प्रतीत होगा, 
कि संसार सचमृच सुखपूर्ण बना हुआ हैं। यह इसके लिये प्रमाण है, कि कोई व्यक्ति 
संसार में आकर इसे छोड़ना नहीं चाहता । संसार में स्वंधा दुःखी दीखने वाला व्यक्ति 
भी इसे छोडने को तयार नहीं होता। फिर ब्रह्म ने तो संसार की अनन्त विभूतियां 
जीवात्मा के लिये प्रस्तुत करदी हैं, आत्मा का बह अपना प्रयास हैं, कि इनका सदुपयोग 
करे या दुरुपयोग, उससे सुख मोगे या दु:ख; यह तो श्रात्मा की अपनी कमाई है ब्रह्म पर 
इसको आरोपित करना अपने श्रापको धोखे में रखना है। इसलिये जगत्‌ की रचना में ब्रह्म 
का निजी प्रयोजन कुछ न होकर भूतानुग्रह प्रयोजन कहा जासकता है; पर जग्रद्गचना 
प्रादि करना ब्रह्म का स्वभाव है, यह वस्तुस्थिति है। आचार्य झंकर ने इस सूत्र के भाष्य 
में एक पंक्ति लिखकर इस आशय को अभिव्यक्त किया है--एव्मीड्वरस्थापि अनपेध्य 
किल्चित्‌ प्रयोजनान्तरं स्वभावादेव केवल लीलारूपा प्रवृत्तिभविष्यति/। 

प्रायः व्याख्याकारों ने सूत्र के 'लीला' पद का ग्रर्थ साधारण 'त्रीड़ा' किया है, तथा 
लोक में राजा एवं अन्य सम्पन्न व्यक्तियों द्वारा कौ जानेवाली त्रीडाओों को प्रयोजनहीन 
बताकर ब्रह्मद्वारा जगद्चना की तुलना उनसे की है । पर ऐसा व्याख्यान निर्दोष प्रतीत 
नहीं होता | संसार में राजा तथा प्रजाओ्ों द्वारा कीजाने वाली छीड़ाओं में कोई निजी 
प्रयोजन नहीं रहता, यह घारणा सर्वथा मिथ्या है। लोक में किसीके भी हारा की 
जानेवाली करीडाओं में निश्चितरूप से प्रयोजन रहता है । कोई ऋ्रीड़ा. विना प्रयोजन के 
नहीं बताई जासकती । वह प्रयोजन मनोरड्जन हो, वासनाओं की पूर्ति हो, हर्षोल्लास 
का प्रदर्शन हो, अथवा अन्य कुछ हो, उसका कोई निजी प्रयोजन अवश्य होता है । इस- 
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लिये निजी प्रयोजनरहित जगद्गचना में ऐसी लोककीड़ाओं की समानता प्रकट करना 
अयुक्त है । सूजकार का ऐसा आशय नहीं होता चाहिये । केवल ब्रह्म की सत्ता मानने 
वाले आचार्यों के लिये तो ऐसे व्याख्यान की यथार्थंता का उपपादन करना और भी दुःशक 
होगा । यदि वह राजागं के समान यह्‌ क्रीड़ा करता है, तो उसे निजी प्रयोजन से रहित 
नहीं कहा जासकता; तब उसे ब्रह्म] के आप्तकाम व अ्रकाम आसन से ही गिरा दिया 
जाता है । सूचकार का ऐसा आशय कदापि नहीं । फलतः यह निश्चित होता है, कि ब्रह्म 
संकल्पमात्र से भ्रनादि उपादानतत्त्व प्रकृति को परिणत कर स्वभावत: जगत्‌ की रचना 
आदि करता है। रचना के प्रयोजन की भावना से देखने पर भूतातुग्रह प्रयोजन कहा 
जासकता है, जो श्ञास्त्रदृष्टि से प्रमाणित है ॥३३॥ 

प्रतिपाद्य अर्थ की पूर्णसिद्धि और दृढ़ता की भावना से शिष्य पुत्र: ग्राशंका करता 
है, ब्रह्मद्गारा जगद्चना में यथाकथब्चित्‌ भृतानुग्रह प्रयोजन मात्रा जासकत्ता था, यदि 
जगत्‌ की रचना समान होती और संदा बनी रहती | जगत्‌ में असंख्य विषमता देखी 
जाती हैं । ग्रात्माप्रों को लाखों प्रकार की योंनियों में पटक दिया गया है । मानव योनि 
में ही सबके दंहिक व ऐन्द्रियक सामर्थ्य समान नहीं होते | यह रचना यदि परबह्म की 
है, तो वह वेषस्थ दोब से बच नहीं सकता । फिर कभी लहलहाते संसार का अ्रचानक 
संहार होजाता है, सब प्राणी निर्देयता के साथ नष्ट कर दिये जाते हैं। तब ब्रह्म निर्दय 
भी होजाता है। पर ऐसा ब्रह्म होता असंभव है; इसलिये जगत्‌ ब्रह्म की रचता नहीं 
माना जाना चाहिये । आचार्य सूत्रकार ने समाधान प्रस्तुत किया-- 


वेषम्यनंघु ण्ये न सापेक्षस्वात्‌ तथा हि दह्कॉयति ॥३४॥ 
[वैषस्यनँघ्‌ प्ये | विषमता और निर्देयता [न] नहीं (ब्रह्म में), [सापेक्षत्वात्‌ | 
सापेक्ष होने से [तथा हि] जँसा कि [दर्शयति ] दिखाया जाता है। श्ञास्त्र में यह प्रकट 
कर दिया है, कि संसार में विषमता और दु:ख किसी अन्य निमित्त की अपेक्षा से हैं; 
अत्तः ये दोष ब्रह्म में नहीं । 
जगत्‌ की विषमता और उसमें दुःख व संहार आदि होने का कारण ब्रह्म नहीं 
है। यदि ब्रह्म अपनी इच्छा से ऐसा संसार बनाता है, तो उसमें वेषम्य दोष का होना 
संभव है; पर ऐसे संसार की रचना में न उसका कोई प्रयोजन है, झौर न उसके स्वीकृत 
स्वरूप में ऐसी इच्छा होसकती है । वह श्राणियों के कर्मानुसार संसार का सर्जन व 
संहार किया करता है । आत्माओं के भोग व भ्रपवर्ग की सिद्धि के लिये जैसे जगत्‌ की 
रचना अपेक्षित है, वैसे विश्राम के लिये जगत्‌ का संहार भी उपयोगी है। यह सब 
प्राणियों के कर्मानुसार होता है, ब्रह्म में उक्त दोषों का उद्धावन निराघार है । 
संसार की विषमता के दो कारण हैं, (१) मूल उपादानतत्त्य, (२) तथा 
आणियों के शुभाशुभ कर्म ! सत्त्व-रजस-तमस तीन प्रकार के म्॒लउपादानतत्त्व एक 
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दूसरे में मिथुनीभूत होकर विविध प्रकार की रचना में कारण होते हैं। जगत्‌ की रचना 
प्राणियों के भोग के लिये है, इसलिये यह उत्तके अनुकूल होनी आवद्यक है, इस अनु- 
कूलता का नियमन प्राणियों के झुभ-अश्लुभ कर्मों के आधार पर किया जाता है। प्रथिबी 
भ्रादि तथा बहां पर और बाहर पाये जाने वाले अन्य समस्त विविध प्रकार के तत्त्वों व 
पदार्थों की विभिन्न रचना मूलउपादानतत्त्वों के संगिश्रण पर आधारित होती है । भोग 
की भावना से वह रचना प्राणियों के श्रनुकूल हो, इसके लिये उनके अपने कर्म सहयोगी 
होते हैं । सर्वज्ञ चेतनत्तत्त्व ब्रह्म इस सबकी केवल व्यवस्था करता है। प्रथिव्यादि भूतों 
श्रन्य तत्त्वों ओ्रोपधि वनस्पतियों नाना योनियों तथा देहादि की विभिन्नता प्राणियों की 
श्रपनी कमाई का फल है; ज्रहा ग्रपनी ओर से इसमें कोई बाघा या परिवत्तेत नहीं 
लाता | उपादानतत्त्व तथा कर्मो की अपेक्षा से संसार में विषमता है, बह्म केवल उनकी 
व्यवस्था करता है। फलत: उक्त दोषों का उसमें होता प्रसंभव है । 

प्राणी कम तो स्वतन्त्रता से करता है, पर उनके फलों को उस अवस्था में भोगना 
नहीं चाहता, जब वह उसके प्रतिकूल हों | तब यह व्यवस्था ब्रह्म के कार्यक्षेत्र में आजाती 
है । जगत्‌ की रचना आदि का तथा प्राणियों के कर्मफलप्रदान का नियन्ता वही है | इस 
तथ्य को शास्त्रों ने प्रकट किया है। बृहदारप्यक उपनिषद्‌-[३।२।१३] में कहा- 
'पुष्यो वे प्रुण्येत कर्णा भवतति पाप: परापेन! शुभकर्म से सुख और पापकर्म से दुःखफल 
प्राप्त होता है । प्रदत्त उपनिषद्‌ [३७] में बताया-पुण्येन पुष्य लोकं नयति पापेन 
पापम्‌, उभाष्यामेव मनुष्यलोकम्‌' जीवात्मा पुष्य कर्म से उच्च योनियों को प्राप्त होता 
है, पापकर्म से नीच योतियों [क्मि कीट स्थावर आ्नादि ] को तथा दोनों शुभाशुभ मिश्चित 
कर्मों से सनुष्य योनि को पाता है | इसप्रकार संसार में विषमता आदि की स्थिति जहां 
प्राणियों के घर्म-अधर्म की अपेक्षा से है, वहां सूलउपादानतत्त्वों का परस्पर वैलक्षण्य 
और उनका श्रनन्त विविधताओों के साथ श्रन्योन्यमिथुनीभूत होकर संमिश्रण भी श्राकृत 
जगत्‌ की विलक्षणता में महान कारण है । यह इस तथ्य को भी पुष्ट करने में एक प्रबल 
प्रमाण है, कि यह विज्कक्षण जड़ जगत्‌ सच्चिदानन्द चेतनस्वरूप ब्रह्म का परिणाम नहीं 
है। ब्रह्म केवल नियन्ता अ्रधिष्ठाता होने से जगद्चना में निमित्तकारण है। फलतः 
वैपम्य आ्राद्वि दोषों की संभावना ब्रह्म में नहीं की जासकती । इससे निएचय ही वह 
जगत्‌ के जन्मादि का कारण है । 

शुभाशुभ कर्मों के वैलक्षण्य से संसार में वैषम्य है, इस तथ्य को अन्य दर्शन- 
शास्त्रों ने स्वीकार किया है। सांस्यदर्शान [६।४१] में कहा है-'कर्मवेचित्यात्‌ सृष्टि- 
वैचित्यम' कर्मो की विभिन्नता से सृष्टि में विविधता का प्रादुर्माव होता है' । ऐसे ही 


१. भश्रधिक विवरण के लिये देखें-'सांस्यदर्शन-विद्योवयभाष्य' प्रस्तुत ब्रह्मसूत्रभाष्य- 
कार, उदयबोर श्ञास्त्री कृत, पृष्ठ २७४। 


* इृद ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्त [सूत्र ३५ 
न्यायदर्बान में बताया-पूर्वकृतफलानूबन्चात्तदुत्पत्ति:' [३।२॥६० ] बरीर झादि कार्य 
जग्त्‌ की उत्पत्ति आत्मा के पूर्वकृत कर्मों के अनुसार हुआ करती है। प्रगले इकसठ- 
बासठ सूत्रों द्वारा पूर्वपक्ष तथा उत्तरपक्ष का निर्देश करते हुए यह समझाया गया है, कि 
कार्यमात्र की उत्पत्ति में कर्म कारण होते हैं। छूयासख्वें सूत्र में इसको और अधिक 
पुष्ट किया गया है । आगे [४१२२-२४] पुनः बिना निमित्त के सर्ग श्रादि होजाने 
का पूर्व पक्ष उठाकर उसके उ्रत्यास्यानद्वारा कर्मनिमित्तक सर्ग को सिद्ध किया है ॥३४॥ 
झिष्य ते आशंका की, उपादानतत्त्वों की त्रिगुणात्मकता जगत्‌ के वेषम्य में 
एक कारण है, मह बात समफ में आ्रात्ती है, उपादानतत्त्व अनादि है, सर्ग से पहले 
विद्यमान रहता है; परन्तु कर्मों का अस्तित्व तब कहां ? कर्म तो प्राणियों द्वारा सर्ग- 
काल में बेहादियोग के साथ किये जाते हैं । जब कर्म नहीं, तो उसके वैलक्षण्य का प्रदन 
नहीं उठता । तब सं से पहले कर्मंबेलक्षण्य के अभाव में उसके प्राधार पर सर्ग का 
वेषम्य बताना निराघार है । आचार्य सूत्रकार ने आाशंकानिदेशपूर्वक समाधान किया-- 


न कर्माविभागादिति चेन्नानादित्वात्‌ ॥३५॥ 


[व] नहीं [कर्म] कम [अविभागात्‌| बिभाण न होने से, [इति, चेत्‌] ऐसा 
यदि (कहो, तो वह योग्य) [न] नहीं, [प्रनादित्वात्‌] अनादि होने से (कर्मों के) | 
सं से पूर्व प्रलयकाल में देहादि विभाग न होने से जीवों के कर्मों की संभावना ही नहीं, 
तब कर्भों के कारण ज्गत्‌ में विषमता है, यह निराघार है। ऐसा कहना योग्य नहीं, 
क्योंकि कर्म अनादि हैं । 

उपनिषद्‌ [छा० ६।२।१] में बताया, सर्य से पहले यह सब जगत्‌ सत्‌' अवस्था 
श्र्थात्‌ कारण अवस्था में रहता है, कार्यरूप से इसका विभाग नहीं होता । इसीको 
अन्यत्र [बृ० १४७] कहा-तद्धेदं तहि अव्याकृतमासीत' यह जग्रतू तब प्रव्याक्ृत 
अवस्था में रहता है । ब्यांकृत अवस्था कार्यंजगत्‌ की अवस्था है। प्रलयदश्ा में यह जगत्‌ 
कारणरूप से विद्यमान रहता है; तब कार्य श्रवस्था के परथिवी आदि विभागों का तथा 
आत्माओं के साथ देहादि विभाग का स्वथा अभाव है। जीवात्मा देहादि के सहयोग में 
कर्म कर सकता है अन्यथा नहीं । देहादि का होना सं के भनन्तर संभव है । तब सर्ग से 
पहले प्रलयद्शा में देहांदि के त होते के कारण जीवात्माओं के कर्मों की संभावना नहीं । 
ऐस्नी दशा में यह कहना; कि ब्रह्म जगत्‌ की विषम रचना में जीवात्माओं के शुभाशुभ 
कर्मों की अपेक्षा करता है, असंगत है । सर्य से पहले जब कर्मों का अस्तित्व नहीं, तो 
सर्गरचना में उनकी अपेक्षा कैसी ? तब जगत्‌ के वैषम्य को देखते यही कहा जासकता है, 
कि स्वज्ञ झष्तकाम ब्रह्म ऐसे जगत्‌ का कारण नहीं कहा जाना चाहिये । 

सूत्रकार ने समाधान किया, ब्रह्म के विषय में ऐसी आशंका करना प्रयोग्य है। 
गतसूत्र में जो कहा गया है, कि ब्रह्म इस विषम जगत की रचना जीवात्माओं के शुभा- 
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शुभ कर्मों की अपेक्षा से करता है, वह सर्वेथा युक्त है, इसमें कोई दोष नहीं । यह कहना, 
कि सर्य से पूर्व जीवात्माओं के कर्म संभव नहीं, सर्वथा असंगत है। कारण यह है, कि 
जीवात्मा स्वरूप से ्रतादि हैं। अनादि काल से वे कर्म करते व भोगते आरहे हैं। पुराने 
कर्मों का भोगा जाना और नये कर्मों का किया जाना, यह क्रम अनादिकाल से निरन्तर 
चाल है, जिन कर्मों का फल भोग लिया जाता है, समाप्त होजाते हैं, शेष वासनारूप से 
अथवा घर्माधरम एवं संस्काररूप से जीवात्मा्रों में अवस्थित रहते हैं। कर्मों का यह 
क्रम प्रवाह से अनादि है । तात्पयं-कर्मों का यह प्रवाह [ पुरानों का समाप्त होता नयों 
का प्रादुर्भूत होना] अ्रनादि काल से चला आरहा है । इसी आधार पर जीवात्माओं 
का भोग्य एवं कार्यक्षेत्र संसार का प्रवाह भी अनादिकाल से चालू है। संसार के सर्ग 
और प्रलय एक दूसरे के आगे-पीछे भ्रनादिकाल से निरन्तर होते भ्रारहे हैं। ऐसी दह्या 
में किसी एक सर्ग से पहले जीवात्माओों के कर्मों का अभाव रहता है, यह कहना 
सर्चथा असंगत है । किसी एक सर्ग से पहले प्रलयदशा में गत समंअवस्था में किये गये 
अनुपशुक्त कर्मों का अस्तित्व झ्रात्माओं में बराबर बना रहता है। देहादि के असंबन्ध 
से तब नये कर्म आत्मा नहीं कर सकता, सुप्त जैसी अवस्था में पड़ा रहता है, पर गत- 
सगे के अनुष्ठित प्रवद्धिष्ट घर्माधर्म आात्माओं में अवध्वित रहते हैं। आनेवाली सर्ग- 
रचना के वंषस्य में वे घर्माघर्म निमित्त हैं। सर्गरचना का यह क्रम चलता रहता है। 
वेद [ऋ० १०॥१६०।३] में कहा-'सूर्याचच्रससौं घाता सथापूर्व मकल्पयत्‌' सूर्य चन्द्र 
भादि लोक-लोकान्तरों को जगद्रचथिता परब्रह्म परमात्मा पूर्वंसरगों के समान बनाता है। 
बींज-अंकुर के समान संसार एवं कर्मों का क्रम निरन्तर चला करता हैं। 

इस विवेचन से स्पष्ट है, कि कर्मों का प्रवाह ग्रनादि होने से प्रलयदशा में 
उनका अस्तित्व रहता है, एवं जगत्‌ के आगामी सर्ग॑ के वैषम्य में उनका अपेक्षित 
सहयोग संभव है । इसलिये ब्रह्म के जग़ज्जन्मादिकारण होने में वेषम्य आदि दोषों का 
उद्भावन सर्वेथा निराघार है। ॥३५॥ 

दिष्य जिज्ञासा करता है; ब्रह्म, जीवात्मा भर जगत्‌ का मूल उपादान प्रकृति, 
ये भ्रनादि तत्त्व हैं, पर कर्म तो जन्य हैं, जीवात्मा कर्म किया करता है, इसे अतादि कंसे 
कहा गया ? कर्म के भ्रतादि होने का कहीं उल्लेख भी नहीं मिलता,। ग्राचार्य सूत्रकार 
ने समाधान किया--- 

उपपदचते चाप्युपलभ्यते च ॥२६॥ 

[उपपद्यते ] उपपन्न है-युक्तिप्रमाण से सिद्ध है [च] और [उपलम्यते ] उप- 
लब्ध होता है [च | भी । युक्ति आदि से कर्म का श्रनांदि होना सिद्ध होता है, तथा 
इसका शास्त्र में उल्लेख भी उपलब्ध है । 

/ जीवात्मा स्वरूप से भनादि हैं, यह सर्वंसम्मत सिद्धान्त है। युक्ति एवं तक के 
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आधार पर आत्मा के कर्म और उसका क्षेत्र यह संसार अनादि सिद्ध होता है। यदि 
चालू संसार की रचना से पहले कभी ऐसा संसार नहीं बना, तो इसकी विषम रचना 
और प्राणियों को विविध सुख दुःख आदि कौ प्राप्ति बिना कारण के माननी होगी, जो 
सवथा असंगत है । ईश्वर इस वंषम्य का कारण नहीं है, यह कहा जाचुका है । किसी 
काये का विना कारण होना मान लेने पर कार्यकारण की व्यवस्था तथां इसपर आधा- 
रित समस्त जगतूव्यवहार नष्ट होजायगा | आत्माओं का विभिन्न देह आदि के साथ 
सम्बन्ध कर्मों के बिना संभव नहीं, तथा कर्म देहादिसंबन्ध के विना संभव नहीं। इस- 
लिये चालू संसार की रचना से पहले श्रात्माओं के विभिन्न कर्मों का माना जाना आव- 
श्यक है, अन्यथा आदिसर्ग में विभिन्न देहों के साथ प्रात्माओं का सम्बन्ध निनिमित्तक 
होजायगा । जब कर्मों का अस्तित्व चालू सर्ग से पहले है, तो उसके पूर्व आत्माओं का 
देहादिसम्बन्ध भी अवश्य मानना होगा, क्योंकि इसके विना कर्मों का होना संभव नहीं। 
देहादिसस्वन्ध के लिये संसार को भी पहले सानना होंगा। फलत: चालू सर्ग से पहले 
संसार का होता, आत्माग्रों का देहादिसम्बन्ध गौर उनके कर्मो का होना निश्चिचत होता 
है। इन्हीं आधारों पर इस क्रम का कोई आदि काल नियत नहीं किया जासकता, इस- 
लिये यह सब अनादि मानना युक्त हैं । 

यह समभना ठीक नहीं, कि यही संसार इसी रूप में अ्रनादिकाल से चला आ- 
रहा है, अथवा कोई एक या अनेक कर्म उसी रूप में अ्रनादि काल से चले अ्रारहे हैं। 
कर्म अनुष्ठानरूप है, क्रियाल्‍ूप है, जन्य है; इसलिये कोई एक या श्रनेक कर्म उसी रूप 
में अनादि काल से चले आरहे संभव वहीं। संसार भी मूलउपादानत्तत्त्वों से इस रूप 
में परिणत होता है, प्रलथ अवसर आने पर कारणरूप में पुनः अवस्थित होजाता है । 
कर्म और देहादि संसार का क्रम बीज-अंकुर के समान सदा चला करता है । बीज से 
अंकुर होता है, वह पेड़ बवकर पहले के समान अन्य बीजों को पैदा करता है। उस बीज 
को नहीं, जिससे वह पेड़ बना है । पेड के वे बीज अन्य समान पेड़ों को पैदा करते हैं, 
उस पेड़ को नहीं, जिससे वे स्वयं प्रादुर्भत हुए हैं। आत्मा के कोई कर्म एक देह * 
सम्बन्ध के कारण होते हैँ, वह देहसम्बन्ध अन्य कर्मों का साधन बनता है । यश +« 
अनादि है । तात्पर्य यह, कि कर्म और संसार का यह प्रवाह ग्रनादि है। इसी आश्यय 
से कर्मो को अनादि कहा है, ऐसे हीं संसार अनादि है । कर्मों के जन्य होने पर भी उनके 
इस अनादि प्रवाह में कोई बाघा नहीं । 

संसार के अनादि होने का संकेत शास्त्र में उपलब्ध होता है। ऋष"्वेद का मन्त्र 
[१०१६०३ | गतसूत्र की व्याछष्या में निदिष्ट कर दिया हैं। छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
[६।३॥२] में कहा-'अनेन जीवेनात्मना' उपनिषरत्‌कार ने सर्ग के प्रारम्भ में ईडबर- 
संकल्प का निर्देश करते हुए ये पद कहे-इस जोवात्म। के साथ” । इससे स्पष्ट है, सर्ग 
से पूर्व जीवात्मा का अस्तित्व है, और उसके कर्मों के अनुसार संसार में उसका पुनः 
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श्रवेश हो रहा है । इससे उस अवस्था में कर्मों का अ्रस्तित्व निश्चित है। जीवात्मा के ये 
कंम॑ देहा दिसम्बन्ध के बिना संभव नहीं । चालू सं से पूर्व आ्रात्माओ्रों का देहादि- 
सम्बन्ध ऐसे ही किसी पूर्व संसार के अस्तित्व को सिद्ध करता है । इसप्रकार युक्ति और 
शब्दप्रमाण से कर्म एवं संसार के प्रवाह का अनादि होना निश्चित है! | फलत: कर्मा- 
नुसार संसार की विषम रचना मानने पर ब्रह्म की जगज्जन्मादिकारणता में कोई दोष 
नहीं झाता ॥३६॥ 

जगत्‌ की रखना में अ्रनेक कारण प्रपेक्षित होते हैं, उनका उपपादन प्रस्तुत 
पाद में किया गया । उसका उपसंहार करते हुए सूत्रकार ने पाद का भ्रन्तिम सूत्र कहा-- 

सर्वधर्मोपपत्तेद्च ॥३७छ॥॥ 

[सर्वधर्मोपपत्ते:] सब धर्मों की उपपत्ति-उपस्थिति से [च] ही । अपेक्षित 
सब घर्मो-कारणों की उपस्थिति से ही जगत्‌ की रचना होती है। 

द्वितीय अध्याय के इस प्रथम पाद द्वारा स्पृतिनिमित्तक एवं तर्कनिमित्तक उन 
विरोध व बाधाओं का समाधान किया गया, जो जगत्‌ की रचना में अपेक्षित कारणों के 
विषय में प्रस्तुत किये गये । इसप्रकार यह प्रकरण जगत्‌ की रचना में अ्रपेक्षित कारणों 
का निश्चय करता है। सर्वज्ञ चेतन ब्रह्म इस जगत्‌ का तिमित्तकारण नियन्ता व अ्रधि- 
ष्ाता है । त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति इसका उपादानका रण है । जीवात्माओं के शुभाशुभ 
कर्म तथा अन्‍य अ्रपेक्षित सत्र कारण इस जगद्चना में साधारण कारण की कोटि में आते 
हैं। सृष्टि के लिये इन सभी कारणों की अपेक्षा रहती है। प्रत्येक कारण अपनी स्थिति 
में महत्त्वपूर्ण है । जगद्गबचना के अवसर पर इनमें किसीकी उपेक्षा नहीं की जासकती। 
कोई एकमात्र चेतन व अचेतनतत्त्व जगद्गचना में असमर्थ रहता है। अभीतक इस अर्थ 
का उपपरादन किया गया, कि जड़ उपादानतत्त्व के सहयोग बिना केवल चेतनतत्त्व जगत्‌ 
का निर्माण नहीं करपाता । इसीके अनुसार प्रकृति एवं शुभाशुभ कर्म झ्रादि के कारण 
होने का वर्णन किया गया । सूत्र का यह अर्थ युक्त प्रतीत नहीं होता, कि ब्रह्म में कारणता 
के सब धर्मों की उपपत्ति होने से एकमात्र ब्रह्म जगत का सर्वबिध कारण है। ब्रह्म की 
शर्वश्क्तिमत्ता का उपपादन तो 'सर्बोपिता च तहृशंनात्‌” [बे० सू० २।१।३०] इस सूच- 
हारा कर दिया गया है, उसकी पुनरक्ति करना निरथंक था । एकमात्र क्रह्म की सर्व- 
बिघ कारणता का विरोध गत प्रकरण से होजाता है, जहां बलपूर्वक जगत्‌ की विषम 
!चना में कर्मों की कारणता का उपपादन किया है। फलतः अस्तुत सूत्र गंतप्रकरण में 


१. इस विषय में गीता [ १५॥१, ३] और मतृस्सति [श११-४४; ८०; १९१२४] 
के निदिष्ट स्थल द्ष्टव्प हैं। पुराणों में भी इस तथ्य का उल्लेख हुप्रा है, कि प्रतीत 
और अनागत सृष्टिकल्पों की कोई गणना नहीं को जासकतो । यह्‌ क्रम श्रनादि- 
अनन्त है। 


डर ब्रह्म सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पत्र १ 


बर्णित जगद्वचना के सब अपेक्षित कारणों का निगमन करता है । 

अब आगे इस तथ्य का उपपादन किया जायगा, कि चेतन ब्रह्म के प्रेरणा आदि 
सहयोग के विना केवल जड़तत्त्व से जगत्‌ का निर्माण सम्भव नहीं, चेतनत्त्त्त इस सबका 
नियन्ता व प्राघार है, इस रचना में उसका सर्वोत्कृष्ट महत्त्व है। इससे मिलता-जुलता 
अन्य श्रावश्यक विवेचतल भी इसके साथ होगा ॥३७॥ 


इति द्वितोयाध्यायस्य प्रथम: पाद: ॥ 


अथ द्वितीयाध्यायस्य द्वितीय; पाढ! । 


जगत्‌ की रचना में ब्रह्म, जीवात्मा और अ्रकृति तीनों तत्त्व यथास्थान अपेक्षित 
हैं, इस प्रदिषादित अर्थ की वृढ़ता के लिये तर्क पर श्राश्नित कतिपय बिचारों का तके- 
हारा विवेचन इस पाद में श्रस्तुत किया जाता है। पहले दो चेतन और तीसरा जड़तत्त्व 
है। चेतनतत्त्वों में पहला सव्वज्ञ सबंशक्ति स्वान्तिर्यामी व सर्वनियन्ता एकमात्र है, 
दूसरा अल्पज्ञ अल्पशक्ति परिच्छिन्न व देहादिमात्र में आ्रांशिक नियन्ता संख्या में ग्रनन्त 
है। यह नि$चय किया गया-जगत्‌ की रचता में जड़तत्त्व उपादान है, तथा सर्वेज्ञ चेतन 
ब्रह्म उसका नियन्ता व व्यवस्थापक है। वहीं जड़ उपादानतत्त्व को कार्य जगरदूप में 
अपनी व्यवस्थानुसार परिणत करता है। 

इस वस्तुस्थिति पर शिष्य ने जिज्ञासा की, जगद्रचना में सर्वेज्ञ चेतन ब्रह्म अना- 
वश्यक है | यह क्यों न मानलिया जाय, कि जड़ उपादानतत्त्व स्वभाव से जगद्ूप में 
परिणत होजाता है। यदि ऐसा सम्भव हो, तो ब्रह्मजिज्ञासा और 'जन्माद्यस्थ यतः/ 
इत्यादि उसके स्वरूप का उपपादन व्यर्थ तथा शास्त्र का झारम्भ निराघार । आचार्य 
सूत्रकार ने समाधान प्रस्तुत किया-- 


रचनानुपपत्तेइच नानुभानम्‌ ॥१॥ 

[स्वनानुपपत्तें:| रचता की अ्नुषपत्ति-असिद्धि से [व] और [न] नहीं 
[ग्रानुमानम्‌] अनुमानमात्र से जाना गया अर्थ । केवल अनुमान-तक से जाना गया यह 
अर्थ-कि चेतन की प्रेरणा कें किना जड़ उपादानतत्त्व स्वभाव से जगद्गप में परिणत 
होजाता है-ठीक नहीं; क्योंकि इसप्रकार जगत्‌ की रचना सिद्ध न होसकेगी । 

जड़ उपादानतत्त्व क्या है ? उसके स्वरूप का उपपावन यहां अपेक्षित नहीं । 
सिद्धान्तपक्ष यही है-सत्त्वरजस्तमोमय त्रिग्ुणात्मिका प्रकृति वह तत्त्व है, जिराका 


पत्र ?] द्वितोयाष्पादे द्वितीय: पावः हा] 


विवरण छान्दोग्य उपनिषद्‌ के छठे भ्रध्याय के प्रारम्भिक खण्डों में दिया गया है, तथा 
बैद भौर समस्त वंदिक एवं दार्शनिक साहित्य में विभिज्ञ नामों से जिसका उल्लेख हुआ्आा 
है। श्रनेक आचार्यों ने उसके विभिन्न कार्यस्तरों को अधिकारी जिज्ञासुओ्रों के भेद से 
जगत्‌ के उपादानतत्त्वों के रूप में विवृत किया है | ये सब स्तरों के जड़तत्त्व चेतन की 
प्रैरणा के विना, स्वभाव से कार्य रूप में परिणत होते रहते हैं, इन विचारों व भावनाओं 
का विवेचन यथाक्रम इस प्रकरण में प्रस्तुत किया जारहा है। यह [प्रकरण का प्रथम 
भाग है, जिसमें जगत्‌ के वास्तविकमूलउपादान तत्त्व प्रकृति को उसी रूप में स्वीकार 
कर चेतन के सहयोग विना स्वभावसात्र से जगत्‌ प्रक्रिया का विवेचन है । 

यह अर्थ-चेतनप्रेरणा विना जड़ प्रकृति स्वभाव से स्वत: जगदूप में परिणत 
हुप्रा करती है-श्ास्त्रद्धारा उपपादित नहीं है, केवल तर्क-बल पर कल्पना किया गया 
है; इसलिये सूत्रकार ने इसे 'आनुमानम्‌' पद से निदिष्ट किया, जो केवल अनुमान के 
भ्राधार पर जाना जाता है, शास्त्र अर्थात्‌ शब्दप्रमाण इसका पोषक नहीं है। वेद कहता'* 
है-सर्ग से पूर्व स्वधा [प्रकृति | के साथ चेतन ब्रह्म विद्यमान रहता है; कारण के साथ 
(कीभूत जगत्‌ सर्गकाल में तेजोमय चेतन के सामथ्य॑ से प्रादुर्भूत होजाता है । परमात्मा 
का संकल्प जगत्‌ का भ्रथम कारण है। क्रान्तदर्शी ऋषि विचारणूर्ण बुद्धिद्वारा अव्यक्त 
# ध्यक्त के इस सम्बन्ध को जानलेते हैं। इसभ्रकार वेद ने इस तथ्य को स्पष्ट कहा, कि 
क्षतत के सामर्थ्यं से जड़प्रकृति कार्य जगद्गूप में परिणत होती है, स्वतः नहीं । 

इस अ्रथं की दुढ़ता के लिए शिष्य की जिज्ञासा का भराश्य है, कि प्रकृति का 
0प्षा स्वभाव हो, कि वह जगत्‌ के रूप में परिणत होजाती है, उसके लिये किसी चेतन 
की प्रेरणा अपेक्षित नहीं । किसी वस्तु के स्वभाव में कोई बाधा नहों डाली जासकती । 
श्रापरस्कान्त [चुम्बक ] लोह धातु का आकर्षण करता है, यह उसका स्वभाव है, वहां 
कौई चेतन-प्रेरणा नहीं है। श्रकृति का स्वभाव है-जगद्वूप में प्रादुर्भूत होजाना; इसमें 
कषतत की प्रेरणा का कोई अवसर नहीं । 

आचार्य ने समाधान किया, यह केबल तर्क पर श्राधारित कथन ठीक नहीं । 
कारण यह है, कि इसप्रकार जगत्‌ की रचना न होपायेगी । इस रचना में एक निश्चित 
हाबरस्था देखो जाती है। ऐसी व्यवस्था विचारपूर्वक-ज्ञानपूर्वक कार्य किये जाने पर 
क्/शव होती है | जगत्‌ की प्रत्येक रचना का कोई विद्िष्ट प्रयोजन दिखाई देता है। 
हौक में चेतन मानवद्वारा की गई रचनाओं में यह संब [ व्यवस्था व प्रयोजन आदि] 
कक्ष देखा जाता है। घर की रसोई में आटा दाल चावल घी मसाला लकड़ी बत्तन 
क्ञाहि स़ब व्यवस्था के साथ रब्खे हुए होते हैं, यह एक रचना है, और इसमें प्रत्येक 


$ वैजें-ऋग्वेद [ १०११२६।२-४ |, इन ऋचापं की विस्तृत व्याख्या के लिये द्रष्टव्य 
>'सांस्पसिद्धान्त' पुष्ठ ३१४२-३६ १।॥ 


डिण्ड अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २ 


का विशिष्ट प्रयोजन है । व्यापारी की दूकान में सब सामान व्यवस्थितरूप से लगा है, 
सबका प्रयोजन है । एक मकान की रचना में प्रत्येक सामग्री की व्यवस्था और उसकी 
बनःवट को विश्ञेषताडओं का प्रयोजन स्पष्ट देखा जाता है। यह न केवल मानवरचनाश्रों 
में, अपितु तियंक्‌ प्राणियों की रचनाओं में भी यह व्यवस्था व प्रयोजन दृष्टिगोंचर 
होते हैं। प्रसव से पूर्व सामान्य चिड़ियां अपने घोंसला बनाने में तत्पर देखी जाती हैं, 
बया नाम का छोटा-सा पक्षी, सुन्दर स्थायी घोंसला बनाता है। ऐसी रचना जिनमें 
व्यवस्था व॑ प्रयोजन स्पष्ट दिखाई देते हैं, चेतनद्धारा की जाती हैं, यह लोकसिद्ध है । 
निश्चित हैं, कि व्यवस्था के साथ किसी विशेष प्रयोजन से रचना करना चेतन का 
धर्म है. जड़तत्त्व के स्वभाव से ऐसा होना सम्भव नहीं । विश्व की रचना विविध रूपों में 
है, और सबका एक विश्विष्ट प्रयोजन है, ऐसी सचना विचारपुर्वेक परीक्षण के साथ की- 
जासकती है । किसी जड़वस्तु का स्वभाव एकरूप रहता है, चुम्बक लोहे को केवल 
श्राक्ृष्ट कर सकता है, अन्य कुछ नहीं; फिर केवल लोहे को आहृष्ट करता है, अन्य 
वस्तु को नहीं । पर जड़ उपादानतत्त्व अगणनीय विविधरूपों में परिणत हुआ है, इसके 
लिये अयस्कान्त के स्वभाव की तुलना निराधार है । इससे निश्चित होता है, चेतन सह- 
यौग के विना केवल जड़ उपादानतत्त्व से-उसका ऐसा स्वभाव सानकर-जगत्‌ को रचना 
सिद्ध नहीं होपाती । 

मकड़ी अपने देह से जाला बनाती है, पर देह से यह जाला तभी बनसकता है, 
जब वहां इस क्रिया का प्रेरक चेतन आत्मतत्त्व बैठा रहता है, मरा हुआ मकड़ी का देह 
जाला नहीं बनासकता, यद्यपि वे तत्त्व तब मी वहां विद्यमान रहते हैं। ऐसे ही कारणरूप 
में विद्यमान जगत्‌ चेतन की प्रेरणा के विना जड़ उपादानतत्त्व के स्वभावमात्र से कार्य- 
रूप में परिणत नहीं होसकता; तब जगत्‌ की रचना अनुपपज्न होजायगी, इसलिये तक॑ 
पर आधारित उक्त कथन ठीक नहीं है ॥१॥। 

आंचायें सूुत्रकार उक्त अर्थ [आ्रानुमान के श्रसांगत्य] में अन्य हेतु अस्लुत्त 
करता है-- 


प्रवृत्तेरच ॥२॥। 

गतसूत्र से 'अनुपपत्ते:” पद की इस सूत्र में अनुवृत्ति है। [अवृत्तेः-अतुपपत्ते: | 
अवृत्ति की अनुपपत्ति से [व] और | और प्रवृत्ति की अनुपपत्ति-असिद्धि से आनुमान 
कथन ठीक नहीं । 

क्रेबल जड़ उपादानतत्त्व से चेतन के अनुग्रह बिना स्वतः जगत्‌ की रचना तो 
दूर रही, जड़ में स्वतः प्रवृत्ति ही नहीं होसकती । किसी कार्यविशेष के लिये की जाने 
वाली विशिष्ट क्रिघ्वा का नाम “प्रवृत्ति! है। जड्तत्त्व में ऐसी क्रिया चेतनसम्बन्ध ये 
होपाती है स्वतः नहीं । लोक में श्रन्वय-व्यतिरेक से यह सिद्ध है, कि ऐसी किया का 


सूत्र २] द्वितीयाध्याये हित्तीयः पावः ४०५ 


करना चेतन का बर्म है। चेतन श्रात्मा यह विचार करता है, कि अमुक कार्य मुके करना 
है, इसके बनाने में कया कारणसामप्री श्रपेक्षित होगी। वह उस सामग्री को एकत्रित 
करता है, और उसमें परिणाम के अनुकूल क्रिया-अनृत्ति को उत्पन्न करता है । उसके 
अनुसार अभिलकित परिणत-कार्य सामने झजाता है। घड़ा बनाने के लिये मट्ठी चाक 
डण्डा जल घागा आदि सामग्री में घट कार्य के अनुकूल समस्त क्रिया कुम्हार द्वारा 
उत्पन्न कीजाती हैं, यह सामग्री स्वत्त: न घटरूप में परिणत होती, न उसके अनुकूल इसमें 
कोई क्रिया होती, यह सब व्यवस्था व क्रिया चेतन कर्त्ता द्वारा की जाती हैं। जड़तत्त्व 
में इसप्रकार का विवेचन भ्रादि करना सम्भव नहीं, क्योंकि उसमें ज्ञानशक्ति का अभाव 
रहता है। जगत्‌ का उपादानतत्त्व जड़ है, उसमें कार्य के लिये उक्त प्रेक्षण का होता 
अ्रसम्भव है, तब वह किसी तत्त्व में या प्रपने आपमें परिणाम के लिये क्रिया 
उत्पन्न नहीं करसकता । ऐसी क्रिया-अवृत्ति के श्रभाव में परिणाम कैसा ? जब जड़ 
उपादानतत्त्व में स्वतः प्रवृत्ति सम्भव नहीं, तब उससे जगत्‌ की रचचा का प्ररन ही 
नहीं उठता | फलतः अनुमानमात्र पर आधारित उक्त कथन संगत नहीं कहा जासकता । 

लोक में कोई ऐसा दृष्टान्त उपलब्ध नहीं होता, जहां जड़तत्त्व में स्वत: क्रिया 
का होना प्रतीत होता हो । रथ आदि जड़ पदार्थ एवं मृत झरीर आदि में स्वतः प्रवृत्ति 
नहीं देखी जाती । प्रत्यक्ष के अनुसार ही इन्द्रियातीत पदार्थों के विषय में अनुमान करना 
संगत समझा जाता है। फलत: जड़ उपादानतत्त्व में स्वतः प्रवृत्ति का होना ग्रसा- 
मज्जस्यपूर्ण है ॥२॥। 

क्षिष्य आशंका करता है, लोक में देखा जाता है, कि भ्रनेक जड़ पदार्थों में स्वतः 
प्रवृत्ति होती है। बछड़े के लिये दुध गाय आदि के थननों में स्वतः प्रवृत्त होजाता है, जल 
स्वतः बहते रहते हैं । जड़ उपादानतत्त्व में ऐसेशुही प्रवृत्ति मानी जासकती है। आचार्य 
भूतकार ने आशंका निर्देशपूर्वक समाधान प्रस्तुत किया-- 


पयोःस्बुवच्चेत्‌ लन्नाषि ॥३॥ 

पियोधबुवत्‌ | दूध और पानी ,के समान [चेत्‌] यदि, [तत्न] वहां [अपि] 
भी | दूध और जल के समान जड़ उपादानतत्त्व में स्वतः प्रवृत्ति हो जायगी, ऐसा यदि 
कहो, तो वहां भी चेतन का सहयोग हैं, यह निश्चित समझना चाहिये । 

आशंका का अभिप्राय है, कि दूध जैसे बच्चे के लिये स्वतः थनों द्वारा बहने 
क्गता है, और एक नियत स्थितिवाले दही आदि की रचना करता है; तथा जल स्वतः 
श्षोतों नदी नालों में बहता रहता है, एवं एक नियत स्थितिवाले झोले श्रादि की रचना 
करता है; ऐसे जड़ उपादानतत्त्व जीवात्माओं के भोग भ्रादि सम्पादन के लिये स्वतः प्रवृत्त 
हो जगत्‌ की रैचना करेगा। इसमें चेतन के सहयोग की अपेक्षा प्रतीत नहीं होती । 

सूत्रकार ने समाधान किया, इन दष्टान्तस्थलों में भी छ्ेतन का सहयोग है ' 


बण्द ८ कूम्विद्योदयभाष्यम्‌ [सृत्र ३ 


सतदों में दूध की प्रवृत्ति, देह में दउव आत्मा के रहने पर सम्भव है । बच्चे के पोषण 
के लिये मातृवात्सल्य के साथ न्ेतनसंकल्प से दूध का प्रस्नव स्तनों में होता है, अन्यथा 
नहीं। बच्चे की चाहँना पर भी श्रनेक बार वात्सल्य की शिथिलता श्रथवा दूघ की कमी 
से दूध पिलाने में गाय भैंस को लात मारते देखा गया है। यवि दूध [की स्वत: प्रवृत्ति 
हो, तो ऐसा होना सम्भव नहीं । उस प्रवृत्ति में निश्चित रूप से चेतन ग्रात्मा निमित्त 
है । इसीकारण माता के मृत देह से क्षीरपायी बच्चा कभी दूध नहीं पासकता। कुछ 
समय पहले दूध पिलाकर अचानक भर जाने वाली गाय के अभ्यन में दूध की मात्रा रहते 
पर भी बच्चे के लिये स्ततों में दूध स्रवित होता नहीं देखा जाता। शबच्छेदक्रिया २ 
इस बात की परीक्षा की गई है, कि बच्चेवाली मादीन की दुग्ध पेशियों में अचानक मर 
जाने के बाद दूध की मात्रा रहती है। इससे यह निद्चित होता है, कि दुग्धस्राव में 
चेतनसहयोग आवश्यक है। दूध का दही परिणाम स्वतः नहीं होता, चेतनद्वारा को 
गई प्रनेक क्रियाओं के ग्रनन्तर दूध का दही बनता है । 

जल द्रव होने से स्वभावतः निम्नानुसारी [त्िचान की शोर बहनेवाले] होते 
हैं। प्रत्येक द्रव पदार्थ ऐसा होगा । पदार्थों का ऐसा विशिष्ट स्वभाव किसी चेतनद्वारा 
व्यवस्थित है। उसी व्यवस्था के अनुसार निभित्तान्तरों से इनमें परिवत्तेन भी देखा 
जाता है । अधिक शीत से जहां पाती जमकर ओला वा हिम के रूप में उपलब्ध होता 
है, वहां अधिक ताप से वष्प बनकर अन्तरिक्ष में फैल जाता है; जल का रूए न रहने 
पर बहाव समाप्त होजाता है। तात्पर्य यह है, कि पदार्थों की इन नियमित ६ 4स्थाओं 
के पीछे किसी चेतन के सहयोंग को भ्रावश्यक रूप से मानने के लिये बा ] पड़ता 
है, क्योंकि जड़तत्त्वों में उक्त हेतुओं के कारण इन नियमित व्यवस्थाओं के सम्पादन 
करने का सामर्थ्य नहीं रहता | क्योंकि वहां ज्ञान व विवेचना का अभाव है । 

शास्त्र में तो इस तथ्य को स्पष्ट कहा है, कि विश्व का संचालन, लोक-गति 
का नियन्त्रण अन्तर्थामी चेतन ब्रह्मद्वारा होता है। बृहदारण्पक उपनिषर [ शाछा४ | में 
कहा-'योः्पोत्तरों यमयति' जो जलों के अत्दर रहता हुआ उनका नियन्त्रण करता है। 
ऐसा वह ब्रह्म है। आगे [बु० ३।५।६ ] बताया-'एतस्य वा अक्षरस्थ प्रशासने गागि ! 
प्राच्योष्न्या नद्यः स्यन्दन्ते'-'प्रतीच्योउन्या:' है गागि ! इस अविनाशी चेतनतत्त्व ब्रह्म 
के प्रशासन में पूरव और पश्चिम की तथा पुरानी और नई विभिन्न नदियां निरन्तर 
बहरही हैं। इससे जलों झ्थवा प्रन्य जड़ पदार्थों में चेतननिरपेक्ष स्वतः प्रवृत्ति का 
होना सम्भव श्रतीत नहीं होता । फलतः ये दृष्टान्त जग्रत्‌ के जड़ उपादान तत्त्व में 
स्वतः प्रवृत्ति सिद्ध करने के लिये स्वंधा असमर्थ हैं ॥३॥ 

यदि दुर्जनतोषन्याय से जड़ उपादानतत्त्व में स्वभावतः प्रवृत्ति मातली जाय, 
तो निवृत्ति का होना असंभव है, तब सदा संसार इसी रूप में बना रहना चाहिये, प्रलय 
अभी न हो । पर संसार में बनना इना दोनों श्रवस्था देखी जाती हैं। इस 


सूत्र ४] ढितोयाध्याये द्विलीयः पादः का] 
आशय से सूत्रकार ने उक्त विषय में अन्य हेतु प्रस्तुत किया--- 


व्यतिरेकानवस्थितेइचानपेक्षत्वात्‌ ॥४॥॥ 


व्यतिरेकानवस्थिते:] व्यतिरिक-विपरीत की न ग्रवस्थिति से [व] झौर 
[प्रनपेक्षत्वात्‌] न अपेक्षा होने से (आनुमान अयुक्त है) । सर्ग से विपरीत प्रलय की 
अवस्थिति न होने से आनुमान स्वतः कारण नहीं; और व्यवस्थापक चेतन की अपेक्षा 
न होने से प्रलम की अ्रनवस्थिति होगी । 

यदि यह मानलिया जाता है, कि जड़ उपादानतत्त्व स्वतः जगतु के सर्ग में 
प्रवृत्त होता है, यह उसका स्वभाव है; तो जग्रत्‌ की सर्ग शे विपरीत प्रलय ग्रवस्था 
कभी न आनी चाहिये। कारण यह है, कि जड़तत्त्व का स्वभाव सदा एक रहता है। सर्गे 
की भ्रवृत्ति यदि उपादानतत्त्व का स्वभाव है, तो उसमें स्वतः निवृत्ति धर्म नहीं हो- 
सकता। ऐसी दमा में जगत्‌ की कभी भ्रलय अवस्था न आयेगी । क्योंकि उपादानतत्त्व 
केवल श्रवृत्ति स्वभाव होने से किसी चेतन व्यवस्थापक की अपेक्षा नहों करता, तब जड़ 
होने से वह स्वतः अपने प्रवृत्तिस्वभाव का परित्याग नहीं करसकता । केवल चेत्तनतत्त्व 
में ज्ञान होने से यह सामर्थ्य रहता है, कि वह विपरीत क्ियांश्रों को उत्पन्न कर दे । 

उपादानतत्त्व का विरूप परिणाम पर्ग है, अ्रव्यक्त दशा से व्यक्त दशों में आजाना 
जगत्‌ू-सर्ग है, यह विरूप परिणाम हुआ। प्रलसदशा सरूप परिणाम है, उस दशा में 
प्रज्यक्त उपादानतत्त्व अपने श्रव्यक्त रूप में बना रहता है, कोई विकार उसमें नहीं 
आाता । उपादानतत्त्व की ये दोनों अ्रवस्था परस्पर विपरीत हैं। सर्ग और प्रलय की 
क्रमिक व्यवस्था चेतनसहयोग्र के विना जड़ उपादानतत्त्व में स्वतः सम्भव नहीं। प्रवृत्ति 
और निवृत्तिझूप विपरीत क्रियाओं को उत्पन्न करना केवल चेतन का धर्म देखा जाता है। 
जगत्‌ का सर्ग॑ के समान भ्रत्य भी होता है, यह जगत्‌ में बनना-विगड़ना दोनों देखे जाने 
से सिद्ध है। शास्त्र इसका स्पष्ट कथन करता है। ऋग्वेद[ १०।१२६।१-२ |की ऋचा इस 
विषय में प्रमाण हैं। मनु के प्रथम अध्याय [५२-७४] में सगंवर्णन के अनन्तर ८।१५- 
प्रलय-सर्ग के ऋमिकरूप में होने का उल्लेख हुआ है। इस श्रसंग में गीता के [७६; 
१६; ६७; ११२; १४।२] अनेक स्थल, तथा श्वेताइवत्तर उपनियद्‌ [३।२-३; ५१३ |के 
सन्दर्भ द्रष्टव्य हैं। इस विवेचन से प्रमाणित होता है, कि जड़ उपादानतत्त्व में स्वभावतः 
प्रवृत्ति नहीं है। चेतन की प्रेरणा से उसमें प्रवृत्ति और निवृत्ति हुआ करती हैं ॥४॥ 

शिष्य आसंका करता है, जड़ उपादानतत्त्व विना चेतन-अनुग्रह के स्वतः परिणत 
होता लोक में देखा जाता है। गाय आदि मादीन जानवर घास आदि खाते हैं, वह घास 
आदि उपादानतत्त्व स्वतः दूघ के रूप में परिणत होजाते हैं। ऐसे ही मूलउपादान 
जड़तत्त्व स्वत: जगद्गूप में परिणत होसकता है । आचार्य सूत्रकार ने समावात किया-- 


डम्प बह्यसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र £ 
अन्यत्राभावाच्च न तृणादिबत्‌ ॥५॥ 


प्रन्यत्र] दूसरी जगह [प्रभावात्‌] न होने से [च] भी [न] नहीं [तृणादि- 
व्‌] तृण आदि के समान | तृण-घास आदि के दृधपरिणाम के समान जड़ उपादान तत्त्व 
जगदूप में परिणत होजायगा, ऐसा भी नहीं कहसकते, क्योंकि गाय झरादि मादा के अति- 
रिक्त बैल ग्रादि का खाया गया घास दूध में परिणत नहीं होता । 

चेतन की भ्रपेक्षा के विना मूल जड़ उपादानतत्त्व के कार्यरूप में स्वत: परिणतत 
होने की सिद्धि के लिये जो दृष्टान्त दिया गया है, बह अभिलपित अर्थ को सिद्ध नहीं 
करता । गाय का खाया गया तिनका पत्ता घास पानी श्रादि खाद्य यदि बिता किसी अन्य 
निमित्त की भपेक्षा के स्वतः दूध के हूप में परिणत होजाता है, तो बैल झांदि अन्य नर 
पश्चुओं द्वारा खाया गया खाद्य भी दूश्वछूप में परिणत होना चाहिये; पर ऐसा नहीं होता, 
इसलिये मानना होंगा, कि वहां कोई विज्लेष निमित्त अवब्य है, जिस कारण से गाय में 
दुघपरिणाम होता है, बेल आदि में नहीं । गाय आदि मादा पशुओं में भी सदा ऐसा 
नहीं होता, केवल प्रसूता मादा में ऐसा देखा जाता है, इससे निश्चित होता है, कि इसका 
विशेष निमित्त अवश्य है । 

प्रत्येक प्राणी के द्वारा उपयुक्त खाद्य उसके देहाँगों का पोषण करने वाले विभिन्न 
रसों के रूप में परिणत होजाता है । ऐसा ही बिश्चिष्ट मादा प्राणियों में तथा विशेष 
अवस्थाओं में खाद्य का एक परिणाम दूध है। खाद्य के ये सव परिणाम प्राणियों को 
केवल जीवित दशा में होते हैं । इससे यह नि३चय होता है, कि खाद्य के इन परिणामों 
में चेतव का सहयोग ग्रावश्यकरूप से रहता है, अन्यथा अजीवित अवस्था में भी ऐसा 
होता रहना चाहिये | इसके अतिरिक्त विश्वेषरूप से खाद्य का दूघपरिणाम एक अत्ति- 
सीमित अवस्था में देखा जाता है, वह मादा की केवल श्रसूतावस्था है। विचारणीय हैं; 
कि इसी अवस्था में ऐसा क्यों है ? यह स्थिति विचारश्ौल व्यक्ति का ध्यान इस ओर 
आकृष्ट करती हैं, कि यह्‌ एक ईर्वरीय व्यवस्था है, जिसके द्वारा उस नवजात मासूम 
बच्चे की उपयुक्त खुराक का प्रबन्ध किया गया है। कोन बुद्धिमान व्यक्ति इसे विना 
चैंतन-अनुग्रह के स्वतः स्वभावत: होनेवाला कह देगा ? यदि घास श्रादि टृण स्वभावतः 
स्वत: दूध में परिणत हुआ्ना करते, तो संसार में दूध की नदियां बहती | इसलिये मानना 
पड़ता है, कि यह अचिन्त्यशक्ति परब्रह्म परमात्मा की झनुग्रहपूर्ण व्यवस्था का फल है, जो 
ियमितरूप से संसार में देखा जाता है । इसे स्वतः कहना भ्रज्ञान का द्योतन करना है । 
फलत्: जड़ उपादानतत्त्व का स्वतः सर्ग-पलय आदि परिणाम कहना असंगत है ॥५॥ 

दुर्जनतोषन्याय का पआ्राश्रथण कर सूत्रकार ने जड़ उपादानतत्त्व की स्वत्त: प्रवृत्ति 
का भ्रकारान्तर से समाधान किया-- 


सूत्र ६] द्वितोयाध्य/ये द्वितीयः पादः ०६ 


प्रभ्युपगरमे5प्यर्थाभावात्‌ ॥ ६॥॥ 


[अ्रम्युपगमे ] स्वीकार करलेने पर [अ्रषि] भी [अर्थाभावात्‌] प्रयोजन के न 
होने से । यदि मान भी लिया जाय, कि चैतन-अनुग्रह के बिना स्वभावत:ः जड़ उपादान- 
तत्त्व जगत्‌ का कारण होता है, तो भी उससे सर्ग-प्रलय का होना समज्जस नहीं होता, 
प्रयोजन के न होने से । 

सूत्र में अर्थ धद प्रयोजन का वाचक है । प्रत्येक प्रवृत्ति किसी प्रयोजन को 
लेकर होती है । जगत्‌ की रचना जीवात्माओं के भोग व अपवर्ग की सिद्धि के लिये है । 
अगद्नचना का यह प्रयोजन है । जड़ उपादानतत्त्व जगत्‌ की रचना के लिये स्वतः प्रवृत्त 
होता है, यह मानने पर उसके साथ प्रयोजन का सामंजस्य नहीं होता । जगत्‌ का प्रयो- 
जन भोग जीवात्माओं के सांसारिक घुल-दुःखानुभव की ग्रवस्था हैं। वह जीवात्माओं 
कै कर्मानुसार व्यवस्थित होता है। इसप्रकार की व्यवस्था व विवेचन का करना जड़ 
उपादानतत्त्व के लिये प्रसम्भव हैं, यह सब चेतनद्वारा किया जासकता है । जड़ उपादान- 
तत्त्व को जगत्‌ का स्वभावतः कारण मानलेने पर भी जगत्‌ के प्रयोजन का सामज्जस्य 
नहीं बनता; इसलिये ऐसा मानना निर्दोष न होगा । 

इस विषय में यह भी ध्यान देने की बात है, कि किसी कार्य के लिये जब कोई 
प्रवृत्त होता है, तो या तो उत्तका अपना कोई भ्रयोजन होता है, या भ्रत्य के प्रयोजन के 
लिये श्रवृत्त होता है। जड़ उपादानतत्त्व का अपना कोई अयोजन सम्भव नहीं, भोग 
धौर अपवर्ग के अतिरिक्त जगद्गचना का अन्य कोई प्रयोजन कल्पना नहीं किया जा- 
शकता । भोग और अपवर्ग जड़ उपादानतत्त्व के असंभव हैं, इसलिये अपने प्रयोजन के 
लिये जगदचना में उसकी प्रवृत्ति तहीं कही जासकती । मैं परप्रयोजन के लिये जगद्गचना 
मैं प्रवृत्त होऊं-ऐसी भावना जड़ उपादानतत्त्व में असंभव है, यह केवल चेतत का घर्म 
है। इसलिये अपना और पराया दोनों प्रयोजन न रहने से जड़ उपादानतत्त्व में स्वत: 
तर्ग-अलय की प्रवृत्ति का कहना सवंथा झसंगत है। 

जड़ उपादानतत्त्व में जगत्सर्ग की प्रवृत्ति का जनक चेतन बह्य को मातकर 
श्के विषय में भी प्रयोजन की जिज्ञासा प्रथम [वे० सु० २१३२-३३] की गई है । 
कहां ब्रह्म का निजी प्रयोजन न रहते हुए 'भूतानुग्रह' प्रयोजन कहा गया है, जो जीवा- 
शमाप्तों के भोग व अपवर्ग की सिद्धि के लिये सुविधा देना है। सबका नियन्ता व व्यव- 
#धापक होने से सवंज्ञ चेतन ब्रह्म के लिये जड़ उपादानतत्त्व में जगतू-सर्ग की प्रवृत्ति 
का जनक होना सववधा उपयुक्त है ॥६॥ 

किष्य आशंका करता है, लोक में ऐसे दृष्टान्त्र देखे जाते हैं, जिनके श्राघार पर 
भह़तत्त्व की प्रवृत्ति परप्रयोजन के लिये सिद्ध होती है। एक झल्यविद्ध पुरुष के शल्य को. 

!गस्कान्त [चुस्बक] मणि सामने लाकर बाहर निकाल लिया जाता है । अगस्कान्त जड़- 


१० अह्य सूजविद्योदय भाष्यम्‌ [पत्र ७ 


तत्त्व ने चेतन की अपेक्षा के बिना लोहमय शल्य में प्रवृत्ति उत्पन्न कर लय के बाहर निकल 
आने से विद्ध पुरुष का प्रयोजन सिद्ध किया। ऐसे ही चेतन निरपेक्ष जड़ उपादानत्त्त्व स्वतः 
जगत्सं में ्रवृत्त हो जीवात्माओ्रों के मोगादि प्रयोजन का साघक मानलेना चाहिये । 
आच्ायं सूत्रकार ने आ्राशंकानिर्देशपूर्वंक समाधान किया-- 


पुरुषाइमब दिति चेत्‌ तथाइपि ॥७॥ 


[प्रर्षाइमवत्‌ ] पुरुष-अह्म (अ्रयस्कान्त) के समान [दइति, चेत्‌] ऐसा यदि 
(कहो ), [तथापि] तो भी (उक्त कथन असंगत है) । पुरुष के लगी सुई को चुम्बक 
सामने कर निकाल लेने के समात चेंतननिरपेक्ष जड़ उपादान स्वतः अवृत्ति से जीवा- 
त्माओं का भोग आदि भ्रयोजन सिद्ध करेगा; ऐसा कहना भी दोषरहित नहीं है । 

देह के किसी भाग में सुई घुस जाती है, भ्रथवा बाण का लोहमय अग्रभाग बिंप 
जाता है, जिनका सुलपूर्वक निकालना कठिन होता है । भ्रयस्कान्त [चुम्बक] मणि उसके 
सामने लाकर रखदी जाय, तो वह सुई व शल्य को अनायास बाहर खींच लेती है। चेतन- 
निरपेक्ष चुम्बक स्वतः स्वभावमात्र से सुई व वाल्य में प्रवृत्ति उत्पन्न कर पुरुष [सूचौ- 
शल्यविद्ध ] के सुख अथवा दुःरूनिवृत्ति रूप श्रयोजन को सिद्ध करता है। इसीप्रकार 
चेतन की अपेक्षा किये बिना मूल जड़ उपादानतत्त्व स्वतः स्वभावत: जगद्गचना में प्रवृत्त 
हो जीवात्माओं के भोग आदि प्रयोजन को सिद्ध किया करता है | जड़ उपादानतत्त्व की 
स्वतः प्रवृत्ति का यह परप्रयोजन बन जाता है, तब वहां प्रयोजत का अभाव नहीं, फिर 
जड़ उपादानतत्त्व की जगत्सर्ग के लिये स्वतः प्रवृत्ति युक्तियुक्त मानी जानी चाहिये । 

प्राचार्य सूजकार ते कहा, यह दृष्टान्त भी उक्त कथन को निर्दोष सिद्ध नहीं 
करता, इसपर गंभीरता से विचार करें। चुम्बक का स्वभाव लोह का केवल आकर्षण 
करना है, यह उसका नियत स्वभाव है । प्रत्येक वस्तु का पता एक स्वभाव होता है, 
वही उसका वैश्िष्ट्य है, उसमें किसी रद्दोबदल की संभावना नहीं। प्रकाश अंथेरे को 
हटाता है, चक्षु रूप को देखता है, इनमें कोई परिवत्तंन नहीं। फलतः चुम्बक लोहे का 
आकर्षक है, निवत्तंक व भ्रवरोषक नहीं । यह उसका स्वभाव है। ऐसे ही यदि जड़ उपा- 
दानतत्त्व का सं्ग-प्रवृत्ति स्वभाव है, तो वहां निवृत्ति की संभावना नहीं । यदि निवृत्ति- 
स्वभाव है, तो प्रवृत्ति की संभावना नहीं होसकती । तब जगत्‌ के सर्ग और प्रनय की 
व्यवस्था नहीं रहेगी, चौथे [वे० सू० २२।४] सूत्र में इसक। विवेचन किया गया है। 
यदि मूल जड़ उपादान में प्रवृत्ति-निवृत्ति दोनों स्वभाव माने जायें, तो ये स्वभाव होने के 
कारण जगत्‌ का सर्ग कभी संपन्न न होगा, फिर कहां जगत्‌ और कहाँ उसका प्रयोजन ? 
सब आधार ही बिलीन होजाता है। इसलिये जड़ उपादानतत्त्व में स्वभावत: प्रवृत्ति 
मानना दोषयुक्त है । 

चुम्बक के दृष्टान्त में एक बात और ध्यान देने की है, जहां लोहे को आ्राकर्षण 


सूत्र ७] द्वितीयाध्णये हिलीयः पादः ४११ 


करने की आवश्यकता है, वहां चुम्बक स्वयं आकर उपस्थित नहीं होता। कोई चेतन 
व्यक्ति उसे वहां लेकर आता है, और उसका उपयोग करता है। चुम्बकद्वारा लोहे की 
आकर्षण क्रिया में चेतन के उस प्रयास की उपेक्षा नहीं कीजानी चाहिये। तब इस 
भ्राकर्षण क्रिया को सर्वथा चेतननिरपेक्ष नहीं कहा जासकता । चेतन का इसमें सहयोग 
श्रवश्यम्भावी है। ऐसे हीं जड़ उपादान की प्रवृत्ति चेतन की भ्रपेक्षा के बिना असंभव 
है । समस्त जड़ पदार्थों में जो उनकी भ्रपनी विविध विशेषताएं हैं, जिन्हें उनका स्वभाव” 
कहा जासकता है, उनका विघाता भो बही चेतनतत्त्व है, चुम्बक में झाकबंण स्वतः 
उत्पन्न होगया हो, ऐसा कहना या मानना तथ्य पे परे है। 

सूत्र के 'पुरुषाइमवर्‌' पद की व्याल्या में आचार्य शंकर ने 'पुरुष' और 'अर्म' 
पद के धृथक्‌ दृष्टान्त दिये हैं । 'पुरुष' पद से अन्धपंग्ुन्याय का अवतार किया है । ब्रन्धा 
पंग्रु को अपने ऊपर बिठाता है और पंय्रु उसे मार्ग दिखाता है, दोनों परस्पर सहयोग से 
भपना प्रयोजन सिद्ध करते हैं । इसे प्रकृति और पुरुष के परस्पर सहमोग की तुलना में 
सांख्यसिद्धान्त बताकर दृष्टान्तरूप से प्रस्तुत किया है । 

वस्तुस्थिति यह है, कापिल सांख्यसूत्ों |पदध्यायी तथा तत्वसमास | में 
पंगरु दृष्टान्त का कोई संकेत नहीं मिलता । महाभारत के लम्बे सोख्यविषयक वर्णनों 
इसका कहीं उल्लेख नहीं हैं। बौद्धकाल में कतिपय सांख्यसिद्धान्तों को अन्यथा प्रस्तुत 
करने की भावनाओं का पता लगता है। संभवत: उसी काल में जगत्सगंविषयक सांख्य- 
सिद्धान्त को अपने अभिलघितरूप में प्रस्तुत करने की भावना से उक्त न्याय की उद्धावना 
की गई। ईश्वरक्ृष्ण ने उन्हीं संस्कारों के वश्यीभृत हो 'सांख्यरूप्तति' नामक अपनी 
रचना में इस न्याय का आ्राश्रय लेकर जगत्स्ग का उल्लेख किया। आचाय॑ शंकर ने 
उस भ्राधार पर यहां सांख्य का खण्डन किया । 

स्तुत प्रसंग में मुख्य विचारणीय विषय यह है, कि जड़ उपादानतत्त्व में 
स्वत: प्रवृत्ति होती है, अथवा चेतन की प्रेरणा से ? स्वतः प्रवृत्ति को बताने के लिये 
धन्ध-पंगु दृष्टान्त दिया गया है। सोचिये, यह दृष्टान्त इस विषय में कहां तक सहयोग 
देता है। अन्धस्थानीय जड़ प्रकृति है, पंगुस्थानीय चेतन पुरुष । यह स्पष्ट है, कि अच्चे 
पर सवार होकर पंगु उसे मार्भ दिखाता है। इसरूप में यह दृष्टान्त उल्टा यह सिद्ध 
करता है, कि जड़ उपादानतत्त्व को चेतन पुरुष प्रेरित करता है। अन्चे को मार्ग 
दिखाना, उसे प्रेरित करने के श्रतिरिक्त श्रौर क्या होसकता है ? आचार्य ने इस सूत्र 
की व्याख्या में पुरुष का जो स्वरूप प्रस्तुत किया है, वह बस्तुस्थिति में सांख्य का अभि- 
मत नहीं। आचार्य यह समभता है, कि कपिल ने जड़ उपादानतत्त्व में चेतन के सह- 
ग्रोग विता प्रवृत्ति को माना है, यह समझना ही मूलतः अन्त है! । इसके आघार पर 


१. इसके विस्तृत विवेचन के लिये देखें, 'सांस्पसिद्धान्त' पृ० १७६-१८४। 


डर बरह्मसूत्रविद्योदयमाष्यम्‌ [पृत्र ८ 


आचार्यद्वारा किया गया कापिलसांख्य का श्रत्यास्यान सब असंगत होजाता है । सूत्रक!र 
का यहां यह आशमस प्रतीत नहीं होता, कि जगत्‌ के जड़ उपादानतत्त्व कौ जगह चेतन 
बह्मा को जगत्‌ का उपादान बताया जाय; इन सूत्रों का केवल यह निर्णय करने में 
तात्पर्य है, कि जड़ उपादानतत्त्व में चेतन की प्रेरणा के बिता स्वभावतः भ्रवृत्ति होना 
संभव नहीं | इसी आधार पर चेतन ब्रह्म का प्रस्तित्त्व स्पष्ट होता है ।॥७॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों जड़ उपादानतत्त्व की अपनी 
शक्तियां क्यों न मानली जायें, जिसकी शक्ति होती हैं, वह उसका स्वामी-अध्यक्ष-व्यव- 
स्थापक रहता है। अपनी शक्ति होने से प्रवृत्ति-निवृत्ति की व्यवस्था जड़उपादानतत््व 
स्वयं कर लेगा, अन्य ब्यवस्थापक अनावश्यक है । तब जड़ उपादान में स्वतः श्रवृत्ति- 
निवृत्ति होने से सगग-प्रलयपरिणाम होता रहेगा । आचार्य सूवकार ने समाघान किया- 

श्रद्धित्वानुपपत्तेइच ।।८॥ 

(अज्ित्वानुपपत्ते:] झज्जी-स्वामी होने की अनुपपत्ति-असिद्धि से [च] भी । 
जड़ उपादानतत्त्व का अ्रज्ञी-व्यवस्थापक होना असिद्ध होने से उसका स्वतः सर्म-प्रलय- 
परिणाम गयुक्त है। 

जड़ उपादानतत्त्व के जगदूप में परिणत होने से परिणामरूप द्ाक्ति जड़ उपादान 
में है, यह ठीक है, पर वह स्वयं उसका व्यवस्थापक अधिष्ठाता नहीं होसकता; क्योंकि 
वह जड़ है अचेतन है। शक्ति अपनी हो या पराई, उसकी व्यवस्था करना चेतन का 
कार्य है। मूलउपादानतत्त्व जड़ होने से सर्म-प्रलयपरिणाम की शक्ति को व्यवस्थित 
कैसे करपायेगा। व्यवस्था के लिये सर्ग॑-प्रलय के प्वसर को जानना श्रावश्यक है। जो 
जड़ है, कुछ भी नहीं जानपाता, वह यथार्थरूप से उस अवसर एवं कालविशेष को जान 
सकेगा, यह कैसे माना जासकता है। पर सर्य-प्रलयपरिणाम यथावसर सुव्यवस्थितरूप 
से होता रहता है, यह शास्त्रद्वारा निश्चित है । इससे ज्ञात होता है, इस सब व्यवस्था का 
व्यवस्थापक कोई सर्वज्ञ चेतनतत्त्व होना चाहिये; जड़ उपादान का अज्ञी-स्वामी- 
व्यवस्थापक-अ्रधिष्ठाता होना अनुपपन्न है, इसलिये बह चेतननिरपेक्ष रहकर स्वतः 
सर्ग-प्रलयरूप में परिणत नहीं होसकता । 

जगत्‌ का मूलउपादानकारण तरिगुणात्मक जड़ प्रकृति है। यद्यपि ये त्रिगुण चेतन 
ज्ञाता के साक्षात्‌ अज्ध नहीं हैं, पर त्रिगुण का स्वामी अधिष्ठाता व्यवस्थापक होने से उस 
ज्ञाता को शास्त्र में 'गुणी' कहा है । श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ [६।१६] में बताया-'स 
विद्वकृद्‌ विश्वविदात्मयो निज्ञें: कालकालों गुणी सर्बविद्‌ य वह विद्वकर्ता सर्वान्तर्यामी 
नित्य ज्ञाता है, जो काल का काल, ग्रुणी और सर्वज्ञ है। गुणों का स्वामी होने से गुणी, 
एवं अंगों का स्वामी होने से वह अज्जी है । ऐसे झाधार पर सूत्र के 'अद्धी' पद का यहां 
स्वामी, अ््िष्ठाता, व्यवस्थापक ग्रथ॑ किया गया है । ऐसा झ्ज्भी जड़ उपादानतस्त्व स्वयं 


मृत्र ९] द्वित्तीयाध्याप्रे द्वितीय: पादः डरे 


नहीं होसकतता, क्योंकि वह 'जः' ज्ञाता-चेतन होना चाहिये । जड़तस्व में दो विरोधी वर्मा 
का होना शास्वह्वारा स्वथा असंगत है । इसलिये भी प्रकृति को भ्रवृत्ति-निवृत्तिरूप दोनों 
प्रमंवाली मानाजाना किसी प्रकार प्रामाणिक नहीं। प्रस्नंगानुसार सूत्रकार का यही 
भ्राषाय प्रतीत होता है। इस सूत्र की अन्य व्याख्या चिन्तनीय है ॥८॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, उपादानत्तत्त्व व्यवस्था पक न रहो, पर उस झवसर-काल 
को ही व्यवस्थापक अनुमान कर लिया जाय, तो कैसा है ? विशेष ऋतुओ्नों में ओषधि 
#नस्पत्ति आदि का फूलना-फलना देखा जाता है, जो कालद्वारा व्यवस्था होने का अनु- 
भान कराता है । जो वस्तु जिस काल में उत्पन्न होनी चाहिये, उसमें उत्पन्न होजाती है, 
श्रौर नियत काल में उसका अ्लय । इससे कालक्कृत व्यवस्था का अनुमान होता है । कहा 
भी है-'कालः सृजति भूतानि कालः संहरते प्रजा:' [म० भा०, १२४८; गों० पु० सं० ]। 
क्राचार्य ने समाधान किया- 


प्रन्यथानुसितों च ज्ञशक्तिवियोंगात्‌ ॥ ६॥ 


(भ्रन्पथा ] अत्यप्रकार से [ अ्रमुमिती ] अनुमान करने पर [च] भी, [जश्क्ति- 
वियोगात्‌ | ज्ञातृज्षक्ति के वियोग-अभाव से । अन्यप्रकार से-काल को व्यवस्थापक मानने 
कै रूप में-अनुमान करने पर भी सर्ग-प्॒लय की व्यवस्था सम्भव नहीं, क्योंकि काल में 
शातृक्षक्ति का अभाव है । 

जड़ उपादानतत्त्व के सर्ग-प्रलयपरिणाम की व्यवस्था के लिये काल का अनुमान 
करना युक्त नहीं है, वयोंकि वहां भी ज्ञातृशक्ति का श्रभाव है, उपादानतत्त्व के समान 
काल भी ज्ञाता नहीं, अपितु जड़ है, सग-प्रलयपरिणाम की व्यवस्था करना उसके लिये 
श्रष्यनय है । व्यवस्था चेतन का घमं है, यह एक नियत सिद्धात्त है। ऋतु के झनुसार 
बिविध ओषधि वनस्पति फूलती-फलती हैं, यह व्यवस्था परब्रह्म परमात्मा की है, इस 
#पवस्था का कारण काल नहीं कहा जासकता | ऋतु आदि रूप में व्यवहृत काल स्वतः 
#या वस्तु है ? इसका गम्भीर विवेचन इस निर्णय पर पहुंचाता है, कि जगत्‌ की व्यवस्था 
कै कारण होने में इसका कहीं प्रवकाश नहीं'। दर्जन की प्रारम्भिक प्रक्रिया में काल का 
क्रारणखूप में वर्णत तत्त्व की यधार्थता को समभने के लिये एक साघनमात्र है। इसकी 
श५ता जड़वर्ग में है, इन सबका अ्रथिष्ठाता-व्यवस्थापक एकमात्र चेतन ब्रह्म है-पः 
क्ारणानि निखिलानि तानि कालात्पयुक्तान्यितिष्ठत्येक:' [शवे० १३ ] एकमात्र 
परब्रह्म परमात्मा विश्व के समस्त प्रकृति भ्रादि कारणों का अधिष्ठाता है। काल आत्मा 
ह।दि मवका उस्रींमें समावेश समभना चाहिये । 

१. इसके विस्तृत विवरण के लिये देखें-सांख्यदर्शन विद्योदयभाष्य, जिद्यवीर श्ञास्त्री- 
कृत |, भ्रध्याय २, सृत्र १२ की व्याख्या । 


हहड | अद्यसूत्रविद्योदयभाष्यन [सूत्र १० 


श्रुत्ि-स्मृति में 'काल' पद का प्रयोग परब्रह्म परमात्मा के लिये होता रहा है, 
“काल' को कारण बताये जाने की भावना में यह भी एक रहस्य है । अथर्ववेद में कहा- 
'कालों अश्वो वह॒ति सप्तरश्मिः सहस्नाक्षो प्रजरो भूरिरेता:' [१६॥४३।१] रथ को गर्व 
के समान इस समस्त विश्व को चलानेवाला सर्वज्ञ परमात्मा [ काल: | है। महत्‌ अहंकार 
और पांच सयूक्ष्मभूत ये सात इसकी डोर हैं, जिससे समस्त विद्वव को बांधकर यह संचा- 
लित करता है। जगत्‌ के इस संचालन में सहसौ्रों घुरे हैं, जो लोकरूप हैं। ऐसा वह 
नित्य स्वशक्तिमान्‌ परमात्मा है। इसीप्रकार 'ज्ञ: कालकालों गुणी सर्वंविद्य:' [इबे० 
६।१६ |वह ज्ञाता सबका स्वामी काल का भी काल है। गीता[ ११।३२ |में कहा-कालो- 
5स्मि लोकक्षयक्ृत्‌ प्रवृद्ध:' इत्यादि । 'काल: सृजति” श्रादि वचन इसी झराधार पर कहे 
गये हैं । फलतः ऋतु भ्रादि का द्योतक काल सगं-प्रलयर्परिणाम का व्यवस्थापक नहीं 
होसकता । ज्ञाता कौ अवस्था में वह ब्रह्मरूप होने से व्यवस्थापक है | तब मूल जड़ उपा- 
दानत्तत्त्व के स्वतः सर्ग-अलयरूप में परिणत होने का प्रइन चहीं उठता ॥६॥ 

अ्रकरण का उपसंहार करते हुए सूत्रकार ने कहा- 

विप्रतिषेघाचचासमञ्जसभ्‌ ॥१०॥ 


[विश्नतिषेषात्‌ | विप्रतिषेष से [व भी [असमज्जसम्‌ ] श्रयुक्त है। विप्रतिषेष 
से भी जड़ उपादानतत्त्व का स्वतः स्वभा परिणत होना ग्युक्त है। 

सूत्र के 'विश्रतिषेध' पद का अर्थ यद्धां विशिष्ट तित्दा के साथ किया गया प्रति- 
घेष्र है। अ्रनीश्वरवाद का प्रतिषेष्र शास्त्र में इसी भावना से किया गया उपलब्ध होता 
है। सूत्रकार इस भ्रर्थ में इस पद का प्रयोगकर यह प्रकट करना चाहता है, कि शास्त्र 
अनीश्वरवाद को निन्‍दनीय समभता है । चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के विना जड़ उपादानतत्त्व 
से स्वभावतः जगत्‌ के सर्ग-प्रलय मानना, अथवा चेतनब्रह्म को जड़ उपादानतत्त्व की जगह 
बैठाकर उसीका परिणाम जगत्‌ को मानना, यह दोनों भश्रतीश्वरवाद हैं । इनमें सर्वज्ञ 
सबं नियन्‍्ता सर्वास्तर्याम्री चेतन ब्रह्म को चुनौती दीजाने की भावना स्पष्ट है। इसका 
विप्रतिषेध झ्ञास्त्र में किया गया-'असन्नेव स भवति असदू ब्रह्मा ति वेद चेत्‌' [तँ० २६] 
जो यह कहता है, कि ब्रह्म नहीं है, यह जगत्‌ अपने जड़ घूलउपादानतत्व से चेतत की 
श्रपेक्षा विना स्वभावतः उत्पन्न होजाया करता है, ऐसा कहने या माननेवाले का स्वयं 
अ्रस्तित्व नहीं रहता। इन शब्दों में एक गहरी निन्‍्दा की भावना के साथ अ्रवीश्वरवाद 
का प्रतिषेध्र स्पष्ट है । ज़पनिषत्कार यह प्रकट करना चाहता है, कि ब्रह्म के अस्ठि- हे 
न मानना अपने अस्तित्व को खो देना है, क्योंकि जगत्‌ का यह स्वरूप ब्रह्म की सत्ता 
स्वीकार किये विना असम्भव है। ऐसी विचारधारा को-जिसमें ब्रह्म की सत्ता को 
स्वीकार नहीं किया जाता-गीता [१६।८] में आसुरी विचारधारा बताया है-'प्रसत्यम- 
भ्रतिष्ठ ते जगदाहुरनीश्वरम्‌” यह जगत्‌ ऋतत्य है, अग्रत्तिष्ठित है, ईश्वर आदि कोई 
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एश्का अ्रधिष्ठाता नहीं है । ऐसे विचारवालों को जगत्‌ का अहितिकर बताया है [ १६।६]। 
पह भी उक्त विचारों की निन्‍दा का द्योतक है । इसप्रकार के विप्रतिषेष से-जड़ उपादान- 
(शव में स्वभावतः जगत्सगं श्रादि की प्रवृत्ति मानकर-चेतन नियन्ता ब्रह्म की सत्ता से 
हकार करना असम्जस है, सर्वेथा अयुक्त है। श्रुति-स्मृति जिस अर्थ का प्रतिपादन करें, 
इ्शे प्रवश्य स्वीकार करना चाहिये, क्योंकि यथार्थता का ज्ञान उनके आघार पर होता 
है। उसका न मानना व्यक्ति को नास्तिक की कोटि में पटक देता है [ मनु० २/१०-११]। 

आचाय॑ शंकर ने इन बूत्रों [१-१० ] की व्याख्या कापिलसांख्य के प्रतिवादरूप 
हैं फी है। अन्तिम सूत्र की व्याख्या से प्रतीत होता है, कि सच-मूठ की चिन्ता न कर 
किसी तरह सांख्य का भ्रत्याख्यान किया जाना चाहिये, और आचार्य इसके लिये पिल 
कहा है। निश्चित हीं सृत्रकार का ऐसा श्राशय रहा हो, इसके लिये सूत्रों में कोई संकेत 
हीं मिलता । 

सबसे पहली बात यह है, कि कपिल ने अपनी रचना में कहीं ऐसा संकेतमात्र 
हैक नहीं दिया, जिससे यह प्रकट होता हो, कि वह मूलउपादानतत्त्व को चेतन ब्रह्म की' 
प्रैरणा के विना स्वभावतः जगत्सर्ग आदि के लिये प्रवृत्त हुआ मानता है । इसके विपरीत 
क्शने अपनी रचना में अधिष्ठाता सर्वान्तर्यामी सर्वकर्त्ता ईई्वर को स्वीकार किया है । 
पह सत्य है, कि वह ऐसे किसी ईश्वर को नहीं मानता, जो स्वयं चेतन होकर जड़ जगत्‌ 
क रूप में परिणत होजाता हो । आ्राचाय॑ शंकर ने अपनी श्रश्ास्त्रीय विचारघारा को 
!ऐ निराधार प्रत्याख्यानों के सहारे मांजने चमकाने का प्रयास किया है । 

भारत के प्राचीन दाइंनिकों में केवल दो [वा्ंगण्य और बृहस्पति] आचार्य 
!ऐै हैं, जो जगद्गचना में किसी ईश्वर या ब्रह्म जैसे माने गये चेतनतत्त्व के सहयोग की 
क्ौक्षा बतलाते हैं। वार्षगष्य का एक सन्दर्भ है-'प्रधानप्रवृत्तिरप्रत्यया पुरुषेणापरिगमृह्य- 
धाणा भ्रादिसगें' वत्तंते' आदिसगं में प्रधान की प्रवृत्ति बिना चेतन के [अप्रत्यया ], 
पुष्ष के द्वारा परिग्रह-श्रनुग्रह की अपेक्षा न रखती हुई होती है। वेदान्त के उक्त सूत्रों 

[१-१०] में वाषंगण्य श्रथवा बृहस्पति के विचारों का विवेचन यथाकथड्चित्‌ कहा 

ह्ञासकता है, कापिलसांख्य से इनका कोई सम्पर्क नहीं । 

१. वेखें-(१) सांख्यदर्शन, [२।५६-५७ तथा ११६१॥। प्रथसाध्याय की यह सूत्रसंस्या 
उदयवीर श्ञास्त्रीकृत 'सांख्यदर्शषत विद्योदयभाष्य' के श्रनुसार है। इसमें ३५ जोड़कर 
प्रन्य किसी संस्करण में सूत्र देखा जासकता है । (२) सांख्यसिद्धान्त, पृष्ठ 
५२-६० । 

8, वेखें-सांस्यदर्शन विद्योदयसाष्य, १।४७। इस सूत्रसंख्या में ३५ जोड़कर अन्य 
किसी संस्करण में देख सकते हैं। तथा 'सांख्यसिद्धान्त' पृष्ठ ४१ । 

है; इसके श्रघिक विवरण के लिये देखें- सास्यसिद्धान्त, पुष्ठ ६१, तवा १७६८-७९ ३ 
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आ्राचाय॑ शंकर ने प्रस्तुत सूजन की व्यास्या में जिस्रकार सांख्य का भ्रत्याख्यात 
किया है, वह न प्रकरण के अनुकूल है, न सूत्र में वैसा भाव है। आचार्य की व्याध्या से 
ऐसा प्रतीत होता है, मानो सूतरकार सांख्य के प्रत्येक कथन का प्रत्याध्यान करने के लिये 
तत्पर होकर इन सूत्रों की रचना कररहा है। पर सूत्रों में कोई ऐसा संकेत नहीं, जिससे 
सूत्रकार का यह आशय प्रतीत हो । श्राचायं छांकर ने इस सूत्र का व्याख्यान प्रारम्भ 
किया-सांख्यों का सिद्धान्त परस्पर विरुद्ध हैं; कहीं सात इन्द्रियां बताई, कहीं ग्यारह । 
तथा कहीं महत्‌ से तन्मात्र का सग॑ कहा कहीं अहंकार से । इसीप्रकार कहीं तीन श्रन्तः- 
करण बताये, कहीं एक ।' श्रपनी इस स्थापना के लिये भ्राचार्य ने इस विषय में सांख्य का 
कोई वचन उद्धृत नहीं किया। फिर सूत्रकार ने यदि इसी आ्राश्य से यह सूत्र लिखा, 
तो सूत्रकार के समय में विद्यमान सांख्य के उन ग्रन्थों का यहां निर्देश होना चाहिये, 
जिनमें ऐसा उल्लेख हो । श्राचाय॑ ने इस विषय में कोई निर्देश नहीं किया । इन विचारों 
के अनुयायी यदि श्राज भी आचाय॑ के लेख का सूतकारानुमत आधार बता सकते हों, तो 
बतावें । बस्तुत: आचार्य का यह लेख सवंथा स्व॒कल्पित है! । व्याख्या के अगले अंश में 
सांख्य की ओर से जिस पू्वपक्ष को उभारकर आचाय॑ ते अपने सिद्धात्त में आनेवाले 
विरोध का परिहार किया है, वह केवल व्याख्या की कलेबरवृद्धि है ॥१०॥ 

श्रुति-स्मृति के प्रामाण्य की उपेक्षा करनेवाले के प्रति सूत्रकार जगत्सग का अन्य 
प्रक्रिया के दृष्टान्तद्वारा चेतननिरपेक्ष जंड उपादानतत्त्व की स्वाभाविक भ्रवृत्ति आदि में 
असामज्जस्य को प्रकट करता हुआ कहता है- 


सहद्वीघेवद्ा हस्वपरिसण्डलास्थास्‌ ॥११॥ 

[महटद्दीघंवत्‌ | महत्‌ और दीर्घ के समान [वा] अथवा [ हस्वपरिमण्डलाम्याम्‌] 
“हस्व और परिमण्डल से । यहां पहले सूत्र से 'भ्रसमज्जसं' पद की अनुवृत्ति है। अथवा 
ऐसे समझें, कि छस्व और परिमण्डल से महत्‌ भौर दी्घ की उत्पत्ति के समान चेतन- 
निरपेक्ष उपादान से जगत्सर्ग होना असमझ्जस है। 

सूत्र में 'महत्‌' पद का प्रयोग जसरेणु के लिये हुआ है, दीर्ध और हस्त दोनों 
पद हच्णुक के वाचक हैं, 'परिमण्डल' परमाणु को कहते हैं। जगत्सगगं की एक प्रक्रिया 
के अनुसार जगत्‌ के मूलउपावानतत्त्व पृथिदी झ्रादि रूप में चार प्रकार के परमाणु हैं। 
दो परमाणु मिलकर एक हच्रणुक को और तौन दृचणुक मिलकर एक असरेणु को उत्पन्न 
करते हैं। इंस प्रक्रिया में जैसे चेतन की अ्रपेक्षा विना दो परमाणु से हचणुक और तीन 
हृणुकों से चसरेणु का उत्पन्न हौना असमज्जस है; ऐसे ही त्रिगुणात्मक मूलउपादान से 


१. ब्रष्ठब्य, बाराणसो से प्रकाक्षित “ब्रेदबाणो' मासिक पत्र, [वर्ष ८, श्रंक १२] में 
हमारा-'सांख्य क ग्यारह इन्द्रियां और वेदान्त' ज्ोर्षक लेख । 
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स्वभावत: जगत्सर्ग का होना असमञ्जस है। सूत्रकार भ्रगले सूत्रों में इस प्रक्रिया से कहे 
गये जगत्सर्ग का विवेचन करना चाहता है, इसलिये सात्र में दृष्टान्तरूप से उसका अवतरण 
किया है। यह प्रक्रिया क्‍या है, जगत्सग्ग के लिये इसका ग्रवलम्ब क्यों लिया गया, तथा 
इसमें क्या अ्सामझजस्य है, यह सब विवेचन अगले सूत्रों की व्याख्या में द्रष्टब्य हैं। 

आचाय॑ शंकर की व्याख्या के अनुसार यह सूत्र सिद्ध करता है, कि जगत्‌ का 
उपादानकारण ब्रह्म है। आचाये ने कहा-दो परमाणु मिलकर ह्ृथणुक को उत्पन्न करते 
हैं। कारणद्रव्य के गुण कार्यद्रव्य में अपने सजातीय ग्रुण को उत्पन्न करते हैँ। कारण 
परमाणु में 'परमाणु परिमाण' है, कार्य दृचणुक में 'अणु परिमाण' है। आगे तीन दृचणुकों 
से बसरेणु बनता है, उसमें 'महत्परिमाण' है। श्राचार्य का सिद्धान्त है-जड़ जगत्‌ का 
उपादानकारण चेतन ब्रह्म है। इस मन्तब्य में यह आपत्ति हैं, कि ब्रह्म का चैतन्य जगत्‌ 
में क्‍यों नहीं श्राता, जब यह नियम हैं कि कारणद्रव्य के गुण कार्यद्रव्य में सगानजातीय 
गुण को उत्पन्न करते हैं। आचार्य ने भ्रपने सिद्धान्त के इस दोष का निवारण सूत्रप्रदर्शित 
वृष्टान्त के आ्राधार पर किया है। आचार्य का कहना है, कि 'परमाणु-परिमाण' हच्रणुक 
में जैसे समानजातीय परिमाण उत्पन्न नहीं करता, और द्रद्मगुक का परिमाण जसरेणु में 
समानजातीय परिमाण को उत्पन्न नहीं करता; ऐसे ही जगत में ब्रह्म का चैतन्य नहीं 
आता । इसलिये ब्रह्म को जगत्‌ का उपादानकारण मानने पर यह दोष नहीं देना चाहिये, 
कि जगत में चैतन्य क्‍यों नहीं भ्राता । 

ड्स विदय में यह ध्यान देने की बात है, कि परमाणु, दच्णुक और जसरेणु तीनों 
में 'परिमाण' गुण विद्यमात है। यह निश्चित है, कि परमाणु में यदि 'परिमाण' गुण न 
होता तो वह दृच्णुक में आा लहीं सकता था, और न आगे असरेणु में आता । आचार्य 
का अभिप्नाय है, कि परमाणु का परिमाण द्वअणुक में नहीं है और द्वणुक का परिमाण 
असरेणु में नहीं। यदि ग्राचायं के अभिप्राय के प्रनुसार परमाणु का परिमाण ही हणुक 
में श्राजाता है, और द्थणु क का ज्सरेणु में; तो उसे समानजातीय परिमाण नहीं कहा 
जासकता, वह तो 'बही परिमाण' है। साजात्य का अर्थ है-वैशिष्टय के साथ समानता 
का होना | हथणुक और ज्रसरेणु में परिमाण अपने कारणद्रव्यगत परिमाण का समान- 
जातीय ही उत्पन्न होता है,बहीं परिमाण भ्थवा कोई ग्रुणान्तर नहीं होता । उस परिमाण 
में जो वैशिष्टच है, वह कारणगत परिमांण के सहयोगी गुण संख्या-निमित्त से है। कार्य- 
द्रव्य में परिमाण कारणब्रव्यगत परिमाण से ही आता हैं, परिसाण होने के कारण वह 
उसका समानजातीय है, यह्‌ निश्चित है। यदि ब्रह्म जगत्‌ का उपादानकारण है, तो 
जगत्‌ में समानजातीय चैतन्य होना चाहिये, भले ही वह किसी वैश्िष्टय के साथ हो, 
कुछ भी वैदिष्ट्य न होने पर तो समानजातीयता हो नष्ट होजाती है। जगत्‌ में उपादान- 
कारण के समान छोटा-बड़ा, थोड़ा-बहुत कुछ तो चैतन्य होना ही चाहिये था । पर जगत्‌ 
की स्थिति तो चैतन्य से सर्वथा विरोधी है। फलतः सूत्रगत दृष्टान्त के आधार '< 


ड्श्८ ब्रह्म सुन्नावद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ११-१६ 


चेतन ब्रह्म को जड़ जगत्‌ का उपादान सिद्ध करना दुराग्रहमात्र है। 

यह भी एक ध्यान देते की बात है-यह प्रकरण चेतननिरपेक्ष जड़ उपाबानतत्त्व 
की स्वाभाविक जगत्समंप्रवृत्ति के प्रत्याध्यान के लिये प्रारम्भ किया गया है, स्वयं चेतन 
को जग़्त्‌ का उपादान या परिणामशील बताना प्रकरण का तात्पर्य नहीं है । गत तथा 
आगामी सूत्रों में उस्ती अर्थ का विवेचत है। अतः प्रस्तुत सूज की झाचारयक्रृत व्याख्या 
उत्प्रकरण एवं उत्सूत्र प्रतीत होती है ॥११॥ 

इस प्रकरण के प्रारम्भिक सूत्र [३३१] की व्याख्या सें कहा गया हैं, कि 
विभिन्न आचार्यो ने जगत्सग्ग की विबेचना के लिये सत्त्वरजस्तमोमय त्रिगुणात्मक 
प्रकृति भौर उसके विविध कार्यस्तरों को अधिकारी जिज्ञासुओं के भेद से जगत के 
उपादानतत्त्व के रूप में विवृत्त किया है। प्रकरण के गतसूत्रों [!-११] में यह विवेचन 
किया गया, कि जगत्‌ का मूलउपादानतत्तव त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति चेतन ब्रहा की 
प्रेरणा के विना स्वतः स्वभावत: जगत्सर्ग श्रादि के लिये प्रवृत्ति नहीं करसकता, श्रत: 
उस भ्रवृत्ति का कर्चा नियक्ता ब्रह्म अवश्य स्वींकत्तं ब्य हैं। 

जगत्सगं की व्याख्या के प्रारम्भिक जिज्ञासुओं को कतिपय क्रान्तदर्शी आचार्यो 
ने उस मार्ग पर प्रबुद्ध करने के लिये प्रकृति के विशिष्ट कार्यस्तरों को मुलउपादान 
मानकर जगत्सर्ग की व्याख्या का मार्ग प्रद्मरतत किया है । 

संसार में जीवन के सीधे सम्पर्क में आने वाले चार प्रकार के पदार्थ हैं: 
पृथिवी, जल, तंज, वायू । भ्राणी इन्द्रियों द्वारा इतका साक्षात्‌ अनुभव करता है। इनकी 
बत्तेमान स्थिति में परिवर्तन देखकर यह निरचय किया गया, कि ये अपने मूलतत्त्वों शे 
परिवत्तित होकर इस श्रवस्था में हैं, जो श्राणी के अनुभव का विषय हैं। आचारयों ने 
जाना, इनके मूलतत्त्व अतिसूद्म श्रवृश्य कण हैं, जो पृथिवी-जलतेज-वायुरूप हैं। यह 
जानकर भी कि ये तत्त्व मूलउपादान प्रकृति की कार्य परम्परा में एक विशिष्ट स्तर पर 
हैं, आचार्यों ने इन्हें नित्य कहा । यह केवल इसलिए कहा, कि उन्हें प्रारम्भिक जिज्ञासा 
अधिकारियों की स्थिति के अ्रनुसार इस दिल्ला में यहीं तक विवेचन अर 
क्षित था। यदि उन पृथिवी आदि के आद्य कणों को वे अ्रनित्य कहते, तो उन्तः 
का विवरण देना उन्हें आवश्यक होजाता। जिस सीमा तक उन्हें तत्वों का विवेचन 
करना अभिप्रेत था, उसका उल्लंघन होजाता, जो जिज्ञासु अधिकारियों की प्रवृत्ति 
कारण सर्वंथा अवाउछनीय था।* 

जगत्सर्ग की ऐसी व्यास्या विभिन्‍न आचार्यों ने दो रूप में प्रस्तुत की है। गौतम 


अपे. 


के कारणों 


१. इसके विस्तृत विवरण के लिये देखें, हमारी रचना 'सांह्यसिद्धान्त' पृष्ठ १६६ 
“९०४ । इस विषय का संकेत प्रस्तुत व्याख्या के प्रारम्भिक पृष्ठों में भी है। 


सूत्र १२] दितोयाध्याणे द्वितीमः पावः डश्ह 


श्रौर कणाद ते यह माना है, कि इन पृथिव्यादि कणों [परमाणओं'] में जगत्सगं के 
लिये किया ईइवर की प्रेरणा से होती है । परन्तु आचाय॑ बृहस्पति इसे स्वीकार नहीं 
करता । वह इन करों में प्रवृत्ति स्वभावतः मानता है। इस पृष्ठभूमि पर शिष्य ने 
जिज्ञासा की, गत्तसूत्र में परमाणु तथा इचणुक से ब्थाक्रम दणुक और चअसरेणु की 
उत्पत्ति का दृष्टान्तमुद्रा से उल्लेख किया गया, पर यह उत्पत्ति किस प्रकार होती है 
प्रौर इसमें दया दोष है ? यह स्पष्ट होना चाहिये। इस विवेचन के लिये आचार्य 
सूत्रकार ने कहा-- 


उम्रयथापि न कर्मातस्तदमाव: ॥ १२॥ 


(डभियथा ] दोनों प्रकार से [अषि] भी [न] नहीं, [कर्म] क्रिया, [भ्रतः ] 
इसलिये [तदभाव: ] उसका-सर्ग का अभाव । चेतन की प्रेरणा के विना परमाणुओरों में 
दोनों प्रकार से क्रिया का होना संभव नहीं, इसलिये सर्ग का अभाव होगा, सृष्टि 
की रचना न हो सकेगी । 

परमाणुओं से हच॒ुक की उत्पत्ति दो परमाणुओं का परस्पर संयोग होने पर 
होती है । संयोग क्रिया होने पर संभव हैं । एक या दोनों परमाणुओं में क्रिया होने पर जब 
के परस्पर मिलेंगे, तब ढचणुक बनेगा। क्रिया की उत्पत्ति दो कारणों से कहीं जाती है, 
एक श्रभिधात दूसरा प्रयत्न । अभिधात [धबका ] स्वयं संयोगरूप है, तब वह भी अन्य 
क्रिया के बिना नहीं होसकता | ऐसी स्थिति में क्रिया को उत्पन्न करने बाला एक- 
मात्र कारण प्रयत्न रहजाता है। यह चेतन का धर्म है, जड़ परखाणुश्रों में इसका होना 
प्रसंभव है । यृष्टि से पूर्व जीवात्मचेतन देहरहित हैं, उस दर्शा में मन आदि के सम्बन्ध 
१. पृथिवी का सबसे छोटा कण होने के कारण इसे परमाणु” कहा है, इसीकारण 

निरवयव । भागे विदलेषण करने पर वह पृथिवो न रहेगा। इसीपग्रकार अन्य पर- 
माणु भी। 

१. न्याय-बैशेषिकवर्णित परसाणु स्वयं नित्य पदार्थ नहीं है । इसका निर्देश योग- 
दर्शन [ १।४४] की तत्त्ववेज्ञारदी टीका में उपलब्ध है। न्याय व्यक्त जगत की 
उत्पत्ति व्यक्त परभाणुश्रों से मानता हैं, “व्यक्ताद व्यक्तानां प्रत्यक्षप्रामाण्यात्‌' [ न्‍्या० 
० ४१११ | वंशेषिकदर्शन का यह नाम यही प्रकट करता है। सांल्वर्वाणत 
“विद्योष! संज्ञक तत्त्व को मूल मानकर जगत्‌ की व्यास्या प्रस्तुत करने के कारण 
वक्षंत का नास 'वेशेषिक' है। ये “विशेष पृथिवी आदि के भरा कण हैं, जो तस्मात्रों 
से परिणत होते हैं-'अविज्ञेषाद विशेषारम्भ:' [स्रां० सु० ३३१] । 

इस विषय के विस्तृत विवेचन के लिये देखें, हमारी रचता 'सांख्यसिद्धान्त' 

पृष्ठ १७१-७६, रृथ्ण २०२। 


२० बहासूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १३ 


के बिना जीवात्मा का प्रयत्त संभव नहीं | चेतन ब्रह्म को उपादानतत्त्व का श्रेरयिता 
न मानने पर सर्गादिकाल में अ्रभिघात तथा प्रयत्न दोनों के संभव नहोने से परमाणु 
में क्रिया उत्पन्त न होगी, तव परमाणुओं का संयोग न होगा, और दद्मणुक उत्पन्न न हो- 
सकेगा, श्रागे जगत्‌ भी न बन सकेगा। फलतः चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के बिना पर- 
माणु उपादान में स्वतः क्रिया होना असंभव है ॥१२॥ 

ज्षिष्य आशंका करता है, जिन जीवात्माओं के भोग और अपबर्ग की सिद्धि के 
लिये परमाणुओं से हअणुकादि क्रमपूर्वक एृथिवीपर्यन्त जगत्‌ की रचना होती है, उन 
आत्माओं में समवैत अदृष्ट [धर्मावर्म] परमाणओों में त्रिया उत्पन्न कर देते हैं, ऐसा 
क्‍यों न मानलिया जाय ? जीवात्म-कर्मों को जगत्‌ का कारण माना गया है। क्रिया होने 
पर जगत्‌ के अभाव की संभावना नहीं रहती । आचाय सूतकार ने समाधान किया-- 


समवायाभ्युपगमाच्च साम्यादनवस्थिते: ॥१३॥ 


पहले यूत्र से 'न, कम, तदभावः” इन पदों की अनुवृत्ति है। 

[समवायाभ्युपगमात्‌ ] समवाय के स्वीकार से [च] और [साम्यात्‌| सम 
होने के कारण [अनवस्थिते:] श्रनवस्थिति-अव्यवस्था होजाने से । श्रदृष्ट का 
आत्माओों में समवायसम्बन्ध स्वीकार होने से परमाणु में क्रिया नहीं होसकती, और 
परमाणुओों से श्रात्मा का सम्बन्ध सदा समान होने के कारण सर्ग-प्लय की व्यवस्था न 
रहने से जगद्रबना असंभव होगी । 

जीवात्माओं के शुभाशुभ कर्मों से उत्पन्‍्त अदृष्ट जीवात्माओं में समवायसम्बन्ध 
से रहता है, परमाणुओं में नहीं । तब वह परमाणुओं में किया का उत्पादक नहीं हो- 
सकता | यदि यह कहा जाय, कि अ्रदृष्ट वाले आत्माओं का परमाणुओं से सम्बन्ध 
रहता है, इसकारण आत्मगत अदृष्ट परमाणुओ्रों में क्रिया उत्पन्न कर सकेगा; तब जगत्‌ 
के सर्ग और प्रलय की व्यवस्था नहीं रहेगी, क्योंकि आत्माओों का सम्बन्ध तो पर- 
माणुश्रों के साथ सदा समानरूप से बना रहता हैं, तब या तो सदा सर्ग रहे, या कभी 
सर्ग न होना चाहिये, नियत अवधि में सर्ग ग्रौर प्रलय का होना असंभव होगा। परन्तु 
सर्ग-प्रलय का क्रम नियमपुर्वक होना स्वीकार किया गया है, इसकारण अ्रदुष्टवाले 
आत्माओं का परमाणुओं से सम्बन्ध, परमाणुओं में अदृष्टद्धारा क्रिया की उत्पत्ति का 
जनक नहीं माना जासकता। प्रदृष्ट के स्वयं अचेतन होने से यह कहना भ्रश्रा- 
माणिक होगा, कि वह स्वयं सं-प्रलय की क्मिक व्यवस्था का नियमन कर सकेगा। 
कलतः जीवात्माशों का अदृष्ठ परमाणुओं में क्रिया का निभित्त न बन सकने के कारण 
हृचणुकादि क्रम से जगत्‌ का उत्पत्न होना असंभव होगा, भ्रतः उपादानत्तत्त्वों में क्रिया 
के जनक चेतन सर्वज्ञ ब्रह्म को स्वीकार करना आवश्यक है। वही सर्ग आदि का व्यव- 
स्थापक व नियामक हे ॥१३॥। 


के क' 


सूत्र १४] हिततीयाघ्याये द्वितोषः पावः ४२१ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, यह क्‍यों न मानलिया जाय, कि परमाणुओं में क्रिया 
स्वभावततः होजाती है । उतका ऐसा स्वभाव मानलेने पर क्रिया होने में कोई बाधा न 
होगी, दचणुकादि क्रम से जगद्रंचना संभव होजायगी । सूत्रकार ने समाघाल किया-- 

नित्यसेव च मावातू ॥ १४।॥॥ 

पूर्वे सूत्रों से 'तदभाव:, भ्रनवस्थिते:' पदों की यहां अनुवृत्ति है। 

[नित्यम्‌] नित्य-सदा [एवं] ही [च] तथा [भावात्‌ | होने से | तथा स्वभाव 
के सदा ही रहने से सर्गादि क्रम की श्रव्यवस्था से रचना का ग्रभाव होगा । 

जगत्‌ के उपादानकारण की स्थिति में परमाणु को निध्य स्वीकार किया गया है । 
क्रिया यदि उसका स्वभाव है, तो बह नित्य होती रहेगी । क्रिया के सर्गानुकूल होने पर सदा 
सगे ही होना चाहिये | यदि जिया प्रलय के अनुकूल है तो सदा प्रलय रहेगा । यदि दोनों 
प्रकार की क्रिया उसका स्वभाव हैं, तो निरन्तर उनके रहने से न सर्ग रहेगा, न प्रलध | 
विरुद्ध क्रिबाओ्रों का स्वभावतः किसी में निरन्तर रहना संभव नहीं । तब द्रचणुकादि 
कम से जगत्सग का झभाव होगा, फिर सर्ग-प्रलय की व्यवस्था का तो प्रइन ही नहीं । 

यदि कहा जाय, परमाणुओं का क्रिया-स्वभाव होने पर जिस क्रिया की जब 
अपेक्षा होगी, तभी वह होगी । ध्रृष्टि के समय सर्गानुकूल क्रिया होगीं, प्रलप के समय 
प्रलय के अनुकूल | वस्तुत: ऐसी व्यवस्था किसी चेतन नियामक के विता संभव 
नहीं। जीवास्सा नितान्त अल्पन्न अल्पशक्ति हो'े कारण अनन्त जगत्‌ के सर्ग- 
प्रलय आदि की व्यवस्था में सर्वथा असमर्थ है । अनेक जीवात्मा विभिन्नप्रवृत्तिक होने से 
नियमित सर्ग-प्रलस की व्यवस्था के लिये अनुपयुक्त हैं। इसलिये च्रेतन निरपेक्ष जड़ पर- 
माणुप्नों में क्रिया असंभव होने से ढद्यणुकादि को उत्पत्ति न होगी, और न पृथिन्यादि 
जगत्‌ बन सकेगा । श्रत: उपादानतत्त्व में क्रिया कें जनक चेतन ब्रह्म को श्रवध्य स्वीकार 
करना चाहिये । वही सर्ग॑-प्रलय के क्रम का नियन्‍्ता है । जगत्‌ के सर्ग, स्थिति श्रौर 
प्रलय कब तथा कितने समय तक रहते हैं, इस सब व्यवस्था का नियामक सर्वज्ञ 
चेतनतत्व रांंभव है। अतः बह्म को स्वीकार करना आवदइयक है ॥१४॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, प्रस्तुत प्रकरण में अभी तक यह बताया गया, कि 
चेतननिरपेक्ष परमाणु में क्रिया सम्भव न होने से हृ्रणुकादि क्रमद्वारा जगत्सगं न 
होसकेगा। यह सब उस प्रतिपादन के समान है, जहां चेतननिरपेक्ष-जगत्‌ के मूलउपा- 
दानततत्त्व जड़-प्रकृति में प्रवृत्ति का न होना सिद्ध किया गया है। वया प्रृथिव्यादिरूप में 
'परमसाणु' को जगत्‌ का मूलठपादान कहने में और भी कोई दोष है ? चाय सूत्रकार 
ने पृथिवी ग्रादि के रूप में 'परमाणु' के वास्तविक स्वरूप को बतलाने की भावना से 
समाधान किया-- 


डेरर अद्वासूत्रविद्योदय साष्यस्‌ [पत्र १५ 
रूपादिमत््वाच्च विपययंयो दर्शनात्‌ ॥१४५॥ 


[हूपादिमत्त्वात्‌ | रूप आदि गुणों वाला होने से [च] और [विपर्यंथ:| उलटा 
है, [दर्शनात्‌] देखे जाने से | घट झादि के समान परमाणु रूप झादि गुणों वाले हैं, 
इसलिये नित्य न होकर अनित्य हैं, क्योंकि लोक में रूपादि गुणो वाला पदार्थ अनित्य 
देखा जाता है । 

जिन आलचार्यों ने पृथिवी श्रादि के रूप में परमाणु को जगत्‌ का उपादान कहा 
है, उन्होंने उसे नित्य भी कहा है | उनका तात्पयें है, यह स्थूल पृथिवीतत्त्व अनेक अति- 
सुक्ष्म पृथिवीरूप तत्वों से मिलकर बना है । वह अतिसूक्ष्म प्थिवीतत्त्य श्रपने रूप में 
एकमात्र कण अथवा अवयव है, प्रथिवीरूप में उसका ग्रागे विभाग नहीं होसकतां। 
यदि आगे उसका विश्लेषण किया जायगा, तो वह पृथिवीरूप न रहकर अपने कारण- 
तत्तवों में बिखर जायगा । केवल इतने अंश में उसे एकसात्र अनयत अथवा निरवयव कहा 
गया है । उसको “परमाणु” कहा, निस्सन्‍्देह प्रृथिवीरूप में वह 'परम-अणु, है, अत्यन्त 
छोटा कण है, उससे और छोटा होना सम्भव चहीं | उसको नित्य इसलिये कहा, क्योंकि 
उन आचार्यों नें तत्त्व के इसी स्तर से जगत्यगगं की व्याख्या करना उपयुक्त समभा। 
उनका लक्ष्य तत्वजिज्ञासुओं में प्रारम्भिक अधिकारियों को इस दिशा में श्रबुद्ध करना 
था' । परमाणु की इस स्थिति को वस्तुतः नित्य नहीं समझता चाहिये, प्रस्तुत सूत्र में 
सूत्रकार का यही अभिप्राय है । 

लोक में देखा जाता है, रूप आदि विशेषताओं से युक्त समस्त पदार्थ व्यक्त एवं 
अनित्य हैं । प्रष्षिबी आ्रादि के आद्य कण भी व्यक्त एवं अनित्य हैं । सिद्धान्त पक्ष में समस्त 
पृथिव्यादि जगत्‌ का मृलउपादानकारण त्रिगरुणात्मक प्रकृतितत्त्व' है, वह ग्रव्यक्त है। 
व्यक्त तत्त्व मूल उपादान होना सम्भव नहीं । 

गत [१४] सूत्रढ्धारा परमाणु में स्वभावतः किया के माने जाने पर किया के 
नित्य निरन्तर होने की आपत्ति की है। उससे किया के आ्राधारभूत परमाणु को वास्त- 
विकरूप से नित्य माने जाने की अ्रान्ति किसी को न हो, इस आशय से भी सूतकार 

पृथिव्यादिरूप परमाणु की वास्तविक स्थिति को प्रस्तुत सूत्र से स्पष्ट किया है। 
इस स्पष्टीकरण से सूत्रकार का तात्पर्य प्रृथिब्यादिरूप में उपलब्ध तथाकथित परमाणु 
को जगत्‌ का मूलउपादानका रण स्वीकार न करना है। चेतननिरपेक्ष परमाण्‌ से जमरार्ग 
मानने में यह एक अतिरिक्त दोष है, कि वह जगत्‌ का मुलउपादान सम्भव नहीं ॥१५॥ 
गतसूत्र में प्रतिपादित श्र की पुष्टि के लिये उक्त तथाकथित परमाणु की 


१. गत मूत्रों की व्याख्या में इस विवरण के मूल श्राघारों का निर्देश कर दिया गया 
है, श्रधिक जानकारी के लिये उनको देखना श्रपेक्षित है। 


सूत्र १६-१७] ह्वितीयाध्याये द्वितीयः पादः २३ 
नित्यत्ता में सूतकार ने अन्य दोष प्रस्तुत किग्रा-- 


उम्यथा च दोषात्‌ ॥ १६॥ 


[ड्भयथा ] दोनों प्रकार [व] और [दोषात्‌] दोष से । तथा दोनों प्रकार दोष 
से परमाणु नित्य नहीं । 

लोक में प्रत्येक विचारशील व्यक्ति यह देखता जातत्ा है, कि प्रृथ्वी में गन्‍्ध रस 
रूप स्पर्श चारों गुण रहते हैं । जल में गन्घ को छोड़कर शेष तीन, तेज'में अन्तिम दो 
श्रौर वायु में केवल एक स्पर्श गुण रहता है। इन्हीं के स्रनुसतार जलादि की अपेक्षा पृथिदी 
स्थूल, उससे सुद्म जल, उससे सूश्ष्मतर वैज तथा सबकी अपेक्षा सुक्ष्मतम बायु होता है । 
इनके उपादानकारण परमाणुओं को भी लोक।नुभुत पृथिवी श्रादि के समान माना 
जाता चाहिये । तात्पय यह, कि चार गुणों वाला प्ृथ्चिती परमाणु न्पुत गुणवाले जलादि 
परमाणुओं से स्थूल होना चाहिये, तीन गुण वाला जल का परमाणु उससे सूक्ष्म, दो 
गुणवाला तैजस परमाणु सुक्ष्मर और एक गुणवाला वायबीय परमाणु सूध्मतम होता 
धाहिये | परमाणुओं की ऐसी अदस्था उनकी नित्यता में बाधक है | स्थूल सूक्ष्म का 
तारतम्य उनके सावयब होने को प्रकट करता है, तथा यह स्थिति उनके विभिन्न उपादान- 
कारणों का बोच कराती है। 

सदि यह कहा जाय, प्रृथिवी परमाणु में केवल गन्‍्ध ग्रुण रहता है, जलीय में 
रस, तैजस में रूप और वायवीय में स्पर्श । इसप्रकार उनका कलेवर समान रहता है, 
तब परमाणु का निरवयव और नित्य होना बनसकता है। ऐसा मानने पर भी दोष 
उसीप्रकार बना रहता हैं। कारण यह है, कि उप्त अवस्था में एक गन्ध गुणवाले पृथित्री 
परमाणु से चार गुणवाली प्रृथ्िवी की उत्पत्ति कैसे होजाती है ? यह सिद्ध करना 
कठिन है। ऐसे ही केवल रद गुणवालें जलीय परमाणुओं से तीन गुणवाला स्थूल जल 
उत्पन्न न होसकेगा, अ्रस्ति में भी स्पर्श यूण का आना ग्रस्म्भव होगा | तात्पय यह, कि 
जिस कारण में जो गुण नहीं है, उसके कार्य में वह गुण नहीं आसकता । तब वत्तेमान- 
रूप में पृथिव्यादि की उत्पत्ति असम्भव होगी । तथाकथित परमाणु में दोनों प्रकार दोष 
होने से उसका नित्य होना प्रमाणित नहीं होता ।।६६।॥। 


प्रकरण का उपसंहार करते हुए सूनकार ते कहा-- 
अ्परिपग्रहाच्चात्यन्तमनपेक्षा ॥ १७॥॥ 
[प्परिग्रहात्‌ ] परिग्रह-स्वीकार न करने से [च] और [अत्यन्तम्‌] अत्यन्त 
[प्रतपेक्षा ] अपेक्षा नहीं । विवेचित सिद्धान्त बैंदिक ऋषियों द्वारा स्वीकार न करने से 


इसकी सर्वेथा उपेक्षा करना उपयुक्त हैं। 
जड़ उपादानतत्त्व चेतन ब्रह्म की प्रेरणा विना स्वतः जगत्सगं ग्रादि के लिये 


ड्र्ड अहम तूत्तविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र १८ 


प्रवृत्त हुआ करता है, इस विचार को पारदर्शी ऋषियों विद्वानों ने कमी स्वीकार नहीं 
किया, इसलिये इसकी सर्वंधा उपेक्षा करनी चाहिये। ऐसा उपादानतत्त्व चाहे मुल- 
त्रिगुणात्मक प्रकृति हो, अथवा उसके कार्यंस्तर का कोर्ई तत्त्व हो। यह भी ज्ञातव्य हैं, 
कि कार्यस्तर के किसी तत्त्व को आंचायों ने वास्तविक स्थिति में कभी नित्य स्वीकार 
नहीं किया, इसलिये पथिवी परसाणु झ्रादि को नित्य कहे जाने की उपेक्षा करनी चाहिये । 
तथाकथित 'परमाणु' कार्यस्तर का तत्त्व है, इसका उपपादन किया जाचुका है) 

जिन व्याख्याकारों ने इन सूत्रों [ १२-१७ ] द्वारा व्याय औरवैश्येषिकप्रतिपादित 
परम/णुकारणवाद का प्रत्यारुपान किया है, तथा उसकी गत्यन्त उपेक्षा के लिये अनुमति 
दी है, वे भी उस प्रक्रिया से शास्त्र में प्रवेश पाये बिन तत्त्वज्ञान में पूर्णता प्राप्त न 
करसके । ये बैंदिक वर्णन हैं। इनके श्रत्याख्यात में सूत्रकार का तात्पर्य रहा हो, ऐसा 
प्रतीत नहीं होता । प्रस्तुत शास्त्र के लक्ष्य के श्रनुसार सूत्रकार केबल यह प्रकट करना 
चाहता है, कि जड़ उपादानतत्त्व किसी दशा में जगत्सर्ग आदि के लिये स्वतः प्रवृत्ति में 
समर्थ नहीं होसकता | चेतन ब्रह्म उसका नियन्ता अधिष्ठाता है, इसी रूप में ब्रह्म को 
जानना अभीष्ट है। इसीमें ब्रह्मजिज्ञासा कौ पूर्ति होती है ॥१७॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, निधन्ता चेतन ब्रह्म को उसी दशा में मानने की आव- 
श्यकता है, जब उपादानतत्त्व से कार्य परिणत किया जाना माना जाता हैं, .पादान- 
तत्व चाहे जड़ प्रकृति हो, या उसके कायंस्तरों के 'पृथिवी-परमाणु' आदि । इसलिये यदि 
ऐसा मानलिया जाय, कि परमाणु उपादानतत्त्व से दचणुकादि क्रम द्वारा ४थिव्यादि 
जगत्‌ उत्पल्त व होकर यह परमाणुओं का सम्रुदायमांत्र है, परमाणुपुर्ज ही विश्शिष्ट 
रूप में प्रतीत होते हैं, तो कैसा है? समस्त जगत्‌ ग्राष्यात्मिक और आधिभौतिक 
विभाजित है । पृथित्यादि श्राधिभौतिक जगत्‌ कठिन, स्तिग्घ, उप्ण और गति- 
स्वभाव के चार प्रकार के परगाणुओं का समुदाय है। दूसरा आध्यात्मिक भाग देह के 
श्रन्दर है-चित्त, इन्द्रियां तथा उनसे होने वाली सुख-दुःख , राग-द्रेष आदि की अनुभूति । 
यह बाह्म और श्रान्तररूप में परमाणुसमुदायमात्र जगत्‌ किसी नियन्ता चेतन ब्रह्म की 
अपेक्षा नहीं रकखेगा। शिष्यजिज्ञासा को सूत्रपद़ों द्वारा प्रकट करते हुए आचार्य सूत्रकार 
ने समाधान किया-- 


समुदाय उभयहेतुकेडपि तदप्राष्ति: ॥ १८॥ 

[सपुदाये] समुदाय में [उभयहेंतुके] दोनों कारणों वाले में [अ्रपि] भी 
[तदप्राप्ति:] उप्तकी अश्राप्ति-अश्निद्धि है। दोनों कारणों वाले समुदाय में भी समुदाय 
की असिद्धि होगी, अर्थात्‌ चेतन के विना समुदाय न बन सकेगा। 

समस्त भूत-मौतिक बाह्य जगत्‌ और चित्त-चैत्त आन्तर बत्‌ उपादानतत्त्व 
परमाणुओं का समुदायमात्र है, तो इसका यह तात्पय॑ प्रकट होता है कि परमाणओं 


सूत्र १६ ] द्वितीयाध्याथे द्वितीय: पादः डर 


से किसी विशिष्ट स्थायी वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती । तब यह सोचना होगा, कि अदृश्य 
परमाणुसमुदाय दृश्य जगत्‌ के रूप में क॑ंसे भासता है ? इसके लिये स्वीकार करना 
होगा, कि परमारणुसमुदाय प्रतिक्षण परिवत्तंनशील है। परमाणुपुझ्ज के क्षणिक परिवर्त्तन- 
स्वभाव की प्रक्रिया का यह चमत्कार है, कि वह पृथिव्यादि बाह्य जगत्‌ के रूप में मासता 
है, तथा पृथिव्यादिसमुदाय देहादि के रूप में | तात्पर्य यह, कि आ्राधिमौतिक पृथिवी 
श्रादि समुदाय का हेतु परमाणु हैं, और देहरूप समुदाय का हेतु गृथिबी आदि भूत हैं । 
इसप्रकार परमाणुहेतुक समुदाय पृथिव्यादि और पृथिव्यादिहेतुक समुदाय शरीर, ये 
दोनों प्रकार के समुदाय प्रसिद्ध हैं, बन नहीं सकते | कारण यह है, कि परमाणु और 
उनका समुदाय पृथिव्यादि भूत दोनों ग्रचेतन हैं। किन्हीं भी वस्तुओं का समुदाय उनके 
एकत्रित हुए बिना तहीं बनसकता । एकत्रित होने के लिये उनमें क्रिया का होता आब- 
शयक है । अचेतन वस्तु में स्वतः क्रिया का होना असम्भव है। अतः परमाणुसमुदाय बन 
नहीं सकता । 

परिवत्तंन एक क्रिया है, जड़परमाणु में स्वभावत: उसका होना सम्भव नहीं । 
यदि परमाणु का यह स्वभाव माना जाता है; तो जड़वस्तु का स्वभाव एकरछूप देखा 
जाने से ज्ञानपूरवंक विविधता लाने का सामर्थ्य जड़ततत्त्व में सम्भव न होगा | तब परमाणु- 
समुदायमात्र भावत: विविध जगद्ूप में परिवत्तित होनें श्रथवा श्रतीत होने का 
कोई कारण नहीं जाना जाता । फलत: न तो परमाणु श्रादि का समुदाय सिद्ध होता है, 
और न इस प्रक्रिया के अनुसार जगत्‌ का वैविध्य सिद्ध होता है। सर्वज्ञ नियन्ता चेतन 
की प्रेरणा से उपादानतत्त्वों में क्रिया का होना सम्भव है । ऐसे चेतन ब्रह्म का अस्तित्व 
स्वीकार करना आवश्यक हैं ॥१८॥ 


श्षिष्य आशंका करता है, परमाणु में स्वभावतः विभिन्न क्रिया मानलेने से वह 
एक-दूसरे में क्रिया उत्पन्न केर देगा, तथा एक समुदाय आगे होनेवाले समुदाय में । 
इसप्रकार सभुदाय की सिद्धि होजायगी, और विविध जगत्‌ के प्रतीत होने में कोई बाबा 
नहीं रहेगी । श्राचार्य सूज्रकार ने श्राशंकानिर्देशपूर्वक समाक्षात किया-- 


इतरेतरप्रत्ययत्वादिति चेन्नोत्पत्तिमात्रनिमित्तत्वात्‌ ।॥१६॥ 
[इतरेतरसप्रत्ययत्वातू] एक-दूसरे का कारण होने से [इत्ति चेत्‌] ऐसा यदि 
(कहो, तो वह) [न] नहीं, [उत्पत्तिमातनिमित्तत्वात्‌ ] उत्पत्तिमात्र का निमित्त होने 
से | एक-दूसरे का कारण होने से समुदाय सिद्ध होजायगा, यह कहना ठीक नहीं, क्योंकि 
वह तो केवल उत्पत्ति का कारण होगा, समुदाय का नहीं । 
इस मान्यता में भौक्ता या नियस्ता के रूप में किसी स्थायी तत्त्व के माने जाने 
की संभावना नहीं। अन्य कोई वस्तु भी स्थायी नहीं । मूलतत्त्व परमार भी प्रतिक्षण 
परिवतंनशील हैं। इसका यही तात्पयं होगग, कि एकक्षणवर्त्ती परमाणु भाविश्षणवर्ती 


ड्श्द म्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सत्र १९ 


परमाणु के रूप में परिवत्तित होता है । इस परिवत्तंत को कहा जाता है, कि पूर्वक्षण- 
वर्त्ती परमार उत्तरक्षणवर्त्ती परमाणु को उत्पन्न करदेता है। सूत्र में 'प्रत्यय' पद का अर्थ 
'कारण' है । इससे स्पष्ट हुआ कि वस्तु का पहला क्षण अगले का कारण है, इसीप्रकार 
वह अपने से अगले का । सूत्रकार के समाधान का आशय है, कि इस व्यवस्था में पूर्व- 
क्षणवर्त्ती परमाणु उत्तरक्षणवरत्ती परमाणु की केबल उत्पत्ति का निमित्त होगा, अनेक 
परमारुओं के समुदाय का नहीं | अचेतन होने से परमाणु में यह विवेचनासामर्थ्य नहीं 
माना जासकता, कि वह अन्य परमाण्‌ को उत्पन्न करे, भौर यह सोचे, कि मैं अपने अन्य 
साथियों को इकट्ठा कर प्म्रुदाय को बनाऊँ। उस दक्ञा में प्रत्येक परमाणु का ऐसा 
स्वभाव होते पर समुदाय का नियमसन असंभव होगा | इतने नियत परमाणुओं का कोई 
समुदाय बने, मह व्यवस्था न होसकेगी | तव भी समुदाय का वन्नना असिद्ध होगा । 

इस विषय में यह भी विचारणीय है, कि एक परमाणु जब अन्य परमाणु को 
उत्पन्न करने में प्रवृत्त होता है, तब वह सदुश उत्पत्ति करेगा, या विसदृश ? अथवा 
अनियम से कभी सदुश्य कभी विसदृश ? पहले विकल्प में वह केवल परमाणु बना रहेगा । 
द्वितीय में प्रत्येक परमाणु का ऐसा स्वभाव होने से विसादृश्य की कोई व्यवस्था न होगी । 
अन्तिम विकल्प में कब सदृश् और कव असदृश होता है, इसका नियमन असभव होगा, 
तथा जड़ का ऐसा स्वभाव मानना भी अतकक्‍य॑ है। यहीं स्थिति सम्रुदाय के लिये हैं । 
एक समुदाय सदृश, विसदृश अथवा अ्रतियम से अन्य समुदाय को उत्पन्न करता है, तो 
पहले में वस्तु सदा एकसमान प्रतीत होती रहनी चाहिये। दूसरे में प्रतिक्षण नियम से 
बदल जानी चाहिये। तीसरे में एक वस्तु कभी कुछ और कभी कुछ अन्य दीखनी 
चाहिये । घोड़ा अभी हाथी होजाय, वह अभी मनुष्प तथा फिर और कुछ। यह सब 
लोकस्थिति के विरुद्ध हैं, तथा इस मान्यता के अनुसार कल्पना कीजाने वाली व्यवस्था 
के भी विरुद्ध है। 

सूत्र के हेतुपद से यह भावना भी घ्वनित होती है, कि पंदि परमाण्‌ को उत्तत्ति- 
स्वभाव माना जाय, क्योंकि इसके विना वह उत्तरक्षणवर्त्ती परमाणु का कारण नहीं वन- 
सकता, तो वह केंवल उत्पत्ति का तिमित्त रहेगा, तब जगत्‌ सदा इसी रूप में दीखता 
रहना चाहिये, प्रलय की कभी सम्भावना न रहेंगी; ऐसा होना प्रमाणविरुद्ध है। इस- 
लिये परमाणु में स्वभावतः उत्पाद आदि क्रिया का मानता असंगत है । तब समुदाय 
सिद्ध न होसकेगां। जगत्‌ का होना असस्भव होगा, जो सब श्रमाणों से असिद्ध है। 

यदि प्रत्येक परमाणु में क्रिया की विभिन्नता स्वीकार कर उसके झाधा पर 
जगत्‌ के दँविध्य का समाधान किया जाय; तो भी अव्यवस्था से छुटकारा मिलना 
कठिन है । प्रत्येक परमाणु की विभिन्न क्रिया उत्तरक्षण को उत्पन्न करेगी, परमाणु का 
ऐसा स्वभाव सानने पर उत्तरक्षण किस्वरूप होगा, इसकी व्यवस्था प्रशक्य होगी। 
क्‍योंकि प्रत्येक परमाणु की अपनी क्रियात्मक विशेषता होने से वह उसी परिवत्तंन के 


शूत्र २०] हितीबाध्याये हिलतीयः पादः डर 


लिये बाध्य होगा । जड़ परम/णुझ्रों की विभिन्न क्रिया चेतन प्रेरयिता के विना जगत्‌ के 
अ्ैविष्य का स्वतः उ्भावन करने में सर्व था प्रक्षम हैं। तब किसी समुदाय का सिद्ध होना 
झंभव नहीं ॥१६।॥ 

पूर्वक्षण उत्तरक्षण की उत्पत्ति में कारण है, यह मानकर आचार्य ने समुदाय 
की अ्रसिद्धि का गतसूत्र से उपपादन किया। पधूर्वक्षण उत्तरक्षण की उत्पत्ति में कारण 
नहीं होसकता, इस भावना से सूजकार समुदाय की असिद्धि को पुष्ठ करता है-- 

उत्तरोत्पादे च पूर्वतिरोधात्‌ ॥२०॥ 

[उत्तरोत्पादे | अ्रगले की उत्पत्ति में [च] और |पूर्वनिरोधात्‌] पहले का 
िरोघ-ताझ होते से । अगले क्षण की उत्पत्ति के समय में पहला नष्ट होचुका होता है, 
हब वह अगले को उत्पन्न ही नहीं करसकता । 

पूर्वक्षण उत्तरक्षण का कारण है, इस वाक्य में 'क्षण' पद उस क्षण में रहनेवाली 
बस्तु का द्योतक है । जब प्रत्येक वस्तु एकमात्रक्षणवर्त्ती है, तो यह निश्चिनत है, कि उत्तर- 
क्षण के उत्पत्तिकाल में पुर्वक्षण नष्ट होजाता है। यदि पूर्वक्षण के उत्पत्तिकाल में ही 
उत्तरक्षण की उत्पत्ति मानली जाय, तो दोनों के एकसाथ उत्पन्न होने के कारण, उनमें 
गरण और दूसरे को कार्य नहीं माना जासकता | यह एक व्यवस्था है, कि 
एकसाथ उत्पन्न दो वस्तुओं में कार्यका रणभाव नहीं होसकता | इस व्यवस्था का आधार 
गह है, कि कारण कार्य की उत्तत्ति से नियतपूर्त होना चाहिये, यदि नियमितरूप से कारण 
पूर्व न होगा, तो कार्य उत्पन्न कहां से होगा ? इसलिये पूर्वक्षण उत्तरक्षण का 
कारण है, यह मानने पर पूर्वक्षण की स्थिति के अन्तर उत्तरक्षण अस्तित्व में आयेगा। 
तब निदिचत है, उत्तरक्षण की उत्पत्ति के अवसर पर पूर्वेक्षण नहीं है । इसका तात्पर्य यह 
हुआ, कि कारण के न होने पर कार्य उत्पन्न होरहा हैं। यह माना जाना सर्वथा अप्रा- 
माणिक एवं असंभव है। ऐसी दशा में कार्यकारणभाव की कोई व्यवस्था नहीं रह- 
सकती । एक परमाण्‌ दूसरे परमार का अथवा एक समुद्दाय दूसरे समुदाय का कारण 
है, यह कहना असंगत होगा। तब उपादानतत्त्व स्वतः समुदाय का निमित्त होगा, यह 


कहना तो दूर की बात है, वह उत्पत्तिमात्र का भी निमित्त न होसकेगा। 


इस विषय में गह भी एक ध्यान की बात है, कि प्रत्येक कार्य कारण से 
भ्रन्वित [सम्बद्ध] रहता हुआ ही उत्पन्न होता है, तन्‍्तु से पट अथवा मद्दी से घट पैदा 
होते ही तन्‍्तु और मट्टी नष्ट होते नहीं देखेजाते, प्रत्युत तन्‍्तु और मट्टी का अन्बय पट 
शौर घट में बराबर दृष्टिगोचर होता है। यदि उत्तरक्षण के उत्पत्तिकाल में पूर्वक्षण का 
भ्रन्वय [सम्बन्ध ! नहीं है, तो पूर्वक्षण उत्तरक्षण का कारण नहीं होऱकता। तब वह समु- 
दाय को सम्पन्न कर सकेगा, यह प्रइन ही नहीं उठता ॥२०॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि प्र्॒वृक्षण कारण के न रहने पर उत्तरक्षण कार्य 


डेर्प ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २१ 


की बलात्‌ उत्पत्ति मानली जाती हैं, तो इसमें आपत्ति क्या है ? ग्राचार्य सूत्रकार ने 
समाधान किया-- 


श्रसति प्रतिज्ञोपरोधो यौगपद्यमन्यथा ॥२१॥ 


[असत्ति] न होने पर [श्रतिज्ञोपरोष:] श्रतिज्ञा की वाघा है, [यौगपद्यम्‌] एक- 
साथ होता है [अन्यथा] नहीं तो । पूवक्षण कारण के न होने पर उत्तरक्षण कार्य होजाता 
है, यह मानने पर प्रतिज्ञा की बाघा होती है, अन्यथा दोनों का यौगपय होता है, तब भी 
प्रतिज्ञाहानि है। 

यदि यह स्वीकार किया जाता है, कि पृ्वक्षण-कारण के न होने पर उत्तरक्षण- 
कार्य होजायगा, तो इस प्रतिज्ञा की बाघा होजाती है, कि पूर्वक्षण उत्तरक्षण का कारण 
है । जब पूर्वक्षण के विना उत्तरक्षण उत्पन्न होजाता है, तो पूर्व उत्तर का कारण कैसे ? 
इसका तो यह अभिप्राय होता है, कि कारण के विना कार्य होजाता है। ऐसी मान्यता 
होने पर यह भी एक आपत्ति है, कि प्रत्येक कार्य श्रत्येक जगह होसकता है, ग्रथवा 
होजाना चाहिये, क्योंकि कारण का अभाव सबंत्र समान है। इससे कार्य-कारण व्यवस्था 
की प्रतिज्ञा तष्ट होजायगी । 

इस भय से यदि अ्न्यधा-उत्तरक्षण के उत्पत्तिकाल में पूर्वक्षण की सत्ता बनी 
रहती है, यह-माना जाय, तो परूर्वक्षण का उत्तरक्षणकाल में विद्यमान रहना सिद्ध हो- 
जाता है, अर्थात्‌ कार्यक्षण में भी कारणक्षण बना रहता है, इससे यह प्रतिज्ञा बाधित 
होजाती है, कि प्रत्येक भाव क्षणिक है; क्योंकि कारणवस्तु [भाव] अपने क्षण में और 
अपने से अनन्तरवर्त्ती कार्यक्षण में विद्यमान रहजाता है। ऐसी मान्यता में न तो कार्य- 
कारणभाब निर्दोष बनता है और न समुदाय सिद्ध होपात! हैं। तब परमाणुरूप उपादान- 
तत्त्वों का समुदायमात्र नगत्‌ को कहकर लोकब्यवहार सम्पन्न नहीं किया जासकता | 
इसलिये यह समुदायवाद असंगत है ॥२१॥ 

परमाणुतत्त्वों का प्मुदायमात्र जगत्‌ को मान, लोकव्यवहार सम्पन्न नहीं 
होसकता; इसका निरूपण कर आचार्य सूत्रकार ने-जगत्‌ के विनाश की असिद्धि से भी 
यह बाद असंगत है-बताते हुए कहा-- 

प्रतिसंख्याउप्रतिसंख्यानिरोधाप्राप्तिरविच्छेदात्‌ ॥२२॥ 

[प्रतिसंख्याअ्प्रतिसंख्या-निरोध-अप्राप्ति:] प्रतिसंल्यानिरोध और अप्रतिसंख्या- 

तिरोध की प्राप्ति-सिद्धि नहीं [ ग्रविच्छेदात्‌ | विच्छेद न होने से । 
प्रतिसंख्यानिरोध-'प्रत्ि' का अर्थ है-प्रतिकूल, विरोधी; 'संख्या' का अर्थ है- 

बुद्धि, ज्ञान; 'निरोध' का अर्थ है-विनाश। “विद्यमान भाव को मैं अविद्यमान करता हू 

इसप्रकार किसी भाव के प्रतिकूल बुद्धि 'प्रतिसंध्या' कही जाती है, ऐसी बुद्धि से जो भाव 
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[वस्तु ] का विनाश है, वह प्रतिसंख्यानिरोध है । इसके विपरीत भावों का जो स्वभावत: 
विनाश होता रहता है, वह दूसरा निरोच है। 

जगत्‌ परमाशुझ्रों का समुदायमाज्र है, इस सान्यता में परमाणु एवं समुदाय को 
प्रनिवार्यरूप से अतिक्षण परिवत्तंनशील मालना पड़ता है; इसमें परमाणु समुदाय को 
तथा पूरव॑समुदाय परसझुदाय को परिवत्तित किया करता है, यह प्रक्रिया स्वीकार कीजाती 
है । न्यूनाधिकता का कोई नियामक न होने से यह परिवरत्त॑न प्रतिक्षण होता माना 
जासकता है। गतसूत्रों में बताया गया, कि इस मान्यता के ग्रनुसार पूर्वश्षमुदाय के सर्वेथा 
नष्ट होने पर उत्तरसमुदाय का उत्पन्न होना संभव नहीं होसकता; क्योंकि कारण के 
न रहने पर कार्य की उत्पत्ति माना जाना सर्वथा अप्रामाणिक है। प्रस्तुत सूत्र में कहा 
गया है, कि किसी भाव [वस्तु] का सर्वंधा विनाझ सम्भव नहीं। वस्तु का विनाश या 
प्रभाव दो प्रकार से कहा जाता है, एक-वस्तु सत्ता को -बुद्धिपूर्वेक वस्तु-असत्ता के ख्प 
में समभता। यह उन बुड्धिमान्‌ विद्वान्‌ ज्ञानियों के विषय में है, जो जगत्‌ की क्षणिक 
प्रस्थायी सत्ता को वास्तविक श्रस्तत्ता के रूप में समभसकते हैं। दूसरा प्रकार-वस्तु! की 
वह स्वाभाविक ग्रक्तिया है, जिसे समुदायवाद में इसरूप से माना जासकता हैं, कि प्रत्येक 
वस्तु प्रतिक्षण परिवर्तनशील होने से विनाश को प्राप्त होजाती है। इन दोनों प्रकारों में 
अस्तु के सत्ताक्षण के अनन्तर उस वस्त्‌ का किसीघ्रकार का कोई भ्रस्तित्व नहीं रहता । 

सूजकार ने इस ब्रिचार को यह हेतु देकर असंगत बताया, कि किसी वस्तु का 
सवथा उच्छेद [विच्छेद-विनाश ] नहीं होता । उत्पत्ति के समान विनाश भी एक परि- 
वत्त॑न है, परिवत्तेन-क्रिया ग्राश्रय के विना असंभव है। जैसे उत्पत्ति में कार्य कारण- 
त्त्वों से श्रन्वित [संबद्ध-युक्त] रहता है, कारण से अ्रतन्वित कार्य नहीं होसकता, ऐसे 
ही कार्य का विनाशरूप परिवत्तंत कारण से अन्वित रहता है। कपड़े के फट जाते पर 
या पड़े के फूट जाने पर उनके कारणतत्त्व तन्तुओं तथा मृष्मय टुकड़ों को पहले के समान 
उपलब्ध किया जाताहै। 

वस्तु की सामात्य दशा में भी उस वस्तु को पूर्वापरकाल में एकरूप से पहचाना 
जाता है। यद्यपि वस्तु की क्षणिकता में यह युक्ति दी जासकती है, कि बालकदारीर 
ग्रुवा और युवाशरीर वृद्ध श्रथवा जीर्ष होजाता है, यह परिवर्तन एकसाथ नहीं होता, 
प्रतिक्षण धीरे-धीरे होता हुआ कालान्तर में अनु भूत है; फिर भी यहें स्वीकार 
करना पड़ता है, कि इसमें एक अन्वित धर्मी आवश्यकरूप से विद्यमान रहता है। बाल- 
भुवा-वृद्धशरीर में धर्मों का उपचस-अपत्रय अवश्य रहता है, जो इस अनुभुत परिवर्तन 
का निमित्त है; पर वहां उस अन्वित धर्मी से नकार नहीं किया जासकता, जिसके 
भ्राधार पर बालक-युवा-बृद्ध देवदत्त को कालाल्तर व देशान्तर में एकरूप से बराबर 
पहचाना जाता है। दार्शनिक भाषा में इसका नाम 'प्रत्यभिज्ञा' है। इसके आधार पर 
शोकव्यवहार सम्पन्न होता है, श्रत्यथा मस्त वैयक्तिक पारिवारिक सामाजिक आर्थिक 


३० अहसूत्राविद्योदयभाष्यस [सूत्र २२ 


आदि सम्बन्धों का विच्छेद होकर लोकव्यवहार भ्रसम्भव होगा। यह स्थिति प्रत्येक वस्तु 
के विषय में स्वीकार्य है। देशान्तर ब कालान्तर में उसी वस्तु का होता व पहचाना- 
जाना इस तथ्य को स्पष्ट करता है, कि प्रत्येक क्षण में बस्तु का विनाश माना जाना 
सर्वधा असंगत है । अग्नि आदि से दग्घ वस्तुओं में जहां श्रत्वयी धर्मी स्पष्ट प्रतीत नहीं 
होता, वहां मी अन्य प्रकारों [विज्ञान आदि प्रक्रियाओं ] से उसका जान लेना अज्वय 
नहीं है। इसलिये समुदायवाद में विभिन्न श्रकारों से वस्तुओं का तथाकथित अभाव 
[विरोध] सिद्ध न होने के कारण भी यह बाद अमान्य है ॥२२॥ 

उक्त प्रकार से कहे जाने वाले वस्तुओं के निरोध के प्रत्याख्यान में श्राचार्य सूल- 
कार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


उभयथा च दोषात्‌ ॥२३॥ 

[उभयथा ] दोनों प्रकार से [ज] और [दोपातू] दोष से । तथा दोनों प्रकार 
दोष होने से पूर्वोक्त वस्तु-निरोध असंगत है । 

जगत्‌ को परमाणुओं का समुदायमात्र मानकर दो प्रकार से जो वस्तु का भ्रभाव 
होना बताया गया, वहां यह देखना है, कि वह अभाव किसी कारण से होता है, अथवा 
बिना कारण होजाता है ? पहले विकल्प के अनुसार समुदायवाद के अपने विचार का 
विरोध प्राप्त होता है, क्योंकि वहां उसप्रकार के वस्तु के अभाव का कोई कारण नहीं 
बताया गया । यदि कोई कारण माता जाता है, तो वहू कारण कोई क्षणिक भाव होगा, 
अथवा अक्षणिक भाव ? यह ज्ञातव्य है। यदि वह क्षणिक भाव है, तो उसका भी सका- 
रण निरोध ग्रावइयक होने से उसके अन्य कारण की कल्पना करनी होगी, उसके भी 
आगे उसके निरोधकारण की; तब अ्रनवस्था दोप उपस्थित होगा । यदि वह कारण 
अक्षणिक भाव है, तो समस्त भाव क्षणिक हैं, यह कहना अ्रसंगत होगा । द्वितीय विकल्प 
सार यदि निरोध को बिना कारण स्वीकार किया जाता है, तो सब क्षणिक हैं सब 
निरात्म है, इस भावना को जाग्रृत करने के लिये उपदेश करना व्यर्थ है; क्योंकि वर 
का निरोध [अ्रभाव, नैरात्य] बिना कारण स्वभावत्त: होजायगा, उसके लिये अन्य 
प्रयत्न करना बेकार है इसलिये दोनों प्रकार से दोपपूर्ण होने के कारण पूर्वोक्त वस्तु: 
निरोध असंगत है। फलत: समुदायवाद में न तो उत्पत्ति संभव होती, श्रौर न तथाकथित 
वस्तु का विनाश सिद्ध होता, ऐसी दश्शा में यह वाद सर्वंथा अमान्‍्य है ।२३॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, सिद्धान्तपक्ष में पृथिवी आदि पांच भूत भावरूप से 
स्वीकार किये गये हैं | समुदायबाद की कल्पन। में पृथिवी जल तेज वायु के केवल चार 
प्रकार के परमाणु बताये, उन्हींका समुदाय समस्त भाव है | इसका तात्पय यह हुमा, 
कि समुदायवाद की कल्पना में आकाश का कोई भाव नहीं हैं । यह कहां तक संगत 
माना जासकता है ? आचार्य सूचकार ने समाधान किया-- 
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आकाशे चाविशेषात्‌ ॥२४॥ 


[आकाश] आकाश में [च] तथा [शअ्रविश्ेषात्‌] अ्रविशेष से-समानता से । 
तथा प्रृथिव्याद्दि की समानता से ग्राकाश में बस्तुत्व सिद्ध होता है; इसे अभाव मातचा 
असंगत है। गत सूत्र से अप्राप्ति' पद की अनुवृत्ति है, आकाग के ग्रभाव माने जाने की 
अ्रप्राप्ति-असिद्धि है । 

पृथिवी आदि के चार प्रकार के परमाणु और उनसे वना समुंदाय एक आवरण 
की तरह है। आकाश ऐसे झावरण का भ्रभावमात्र है, यह समझना टीक नहीं है। जैसे 
गन्च झादि गुणवाले प्रृथिवी आदि भाव हैं, ऐसे ही शब्दगुण का आश्रय आकाश भाव 
पदार्थ है। इसके अतिरिक्त प्रत्येक अभाव का निहूपण अनुझोगी और प्रतियोगी के ग्राधार 
पर होता है, जिस वस्तु का ग्रभाव हो, वह्‌ अभाव का प्रतियोगी, और जिसमें अभाव 
कहा जाय, वह श्रभाव का अनुयोगी है | श्रावरण का अ्रभाव है ्राकाश, यह कहने पर 
अभाव का प्रतियोगी ग्रावरण है, भ्रनुयोगी कौन होगा ? जहां आवरण का अभाव: 
बताया जारहा हो। इसप्रकार अनुयोगी की भावरूप सत्ता को स्वीकार किया जाता 
है, आवरणाभाव का ग्रनुयोगी ग्राकाश भाव पदार्थ होगा, अभाव नहीं । जैसे कहा जाता 
है-्यहां घट का अभाव है; इसमें 'यहां' पद से जिस प्रदेश का निर्देश होता है, उसकी 
सत्ता निश्चित है । ऐसे ही आवरणाभाव के अनुयोगी आकाश की सत्ता से तकार नहीं 
किया जासकता । 

समस्त वैदिक अवेदिक शास्त्रों में आकाश को भाव पदार्थ के रूप में स्वीकार 
किया गया है । इस विषय के वर्णन उपलब्ध होते हैं । ग्राघुनिक वैज्ञानिकों ने इस तत्त्व 
को 'ईथर' नाम से व्यवकृत किया है। उनकी मान्यता है-वायु के होने पर ही शब्द 
उत्पन्न होता है, इसलिये वह उसीका गुण माना जाना चाहिये । तब छाब्द का आश्रय 
श्राकाश न होकर वाग्मु कहा जासकता है । 

इस विषय में ज्ञातव्य है, कि वस्तुत् 
ध्वनि की उत्पत्ति में वायु प्रेरक 


वे का वर्णन प्रकार से संभव हैं। 
ने से निमित्त कहा जासकता है और बह ध्वनि का 


बाहक भी है। वायू के समान अन्य पदार्थ भी ध्वनि के नि्मित्त व वाहक संभव हैं । पर 
मूल आधारखरूप में ध्वन्ति की उत्पत्ति आकाशतत्त्व में मानी जाती चाहिये, बाहक पदार्थों 
की गति अथवा स्थिति झ्ाकाशतस्व के विना संभव नहीं । बांयु आदि पदार्थ गत्धादि 


का भी वहन करते हैं; इसका यह तात्पयय नहीं, कि गन्धादि वायु का ग्रुण अथवा धर्म 
है । केवल वहन किये जाने से द्ब्द वायु आदि का गुण नहीं माना जाता चाहिये। आधु- 
निक विज्ञान ने ध्वनि का विद्युत से सम्बन्ध जोड़कर उसकी तरंगित गति को अति- 
तीव्र बना दिया है । रेडियो आदि में यही व्यवस्था है | वहां ध्वनि का वहन विद्युत 
द्वारा सीधे ईयर [श्राकाश] तत्त्व में होता है, जो सर्वेव्यापक तत्त्व है। विद्युत एवं 


डर ब्रह्मसूत्रविद्याइदभाष्यम [सूत्र २५ 


प्रकाश आदि की गति एक सेकण्ड में एक लाख छियासी हजार मील के लगभग मानी 
जाती है। इसप्रकार विद्युत-चुम्बकीय-तरंग [ इलेक्ट्रो-मेन्नेटिक वेबूज-&86८७0- 
3/२श्ला०० ४४४७४] ध्वनि को क्षण में दूर से दुर पहुंचा टेती हैं । 

आ्राधुनिक विज्ञान का कहना है, कि यहां घ्वनि विद्युतू-तरंगों में परिणत होकर 
पुन: श्रुतियन्त्र में समान स्थिति प्राप्त कर वे तरंग घ्वतिरूप में परिणत होजाती हैं। 
यदि गंभीरता से विचार किया जाय, तो विद्युतह्वारा ध्वनि के वहन को वर्णन करने 
की यह एक वैज्ञानिक रीतिमात्रु है, यह स्पष्ट होजाता है। यदि विद्युद्रप में परिणत 
ध्वति का जाना ही माना जाय, तो भी विद्युत्तरंगों के आश्रय में श्राकाशतत्त्व को 
स्वीकार करना अनिवायं हैं। फलतः ग्राकाशतत्त्व को ग्रभावरूप नहीं कहा जासकता। 

प्राकृतिक अथवा ईश्वरीय व्यवस्था के अनुसार उच्चारण और श्रवण के जो 
सांधन सामान्यतः प्राणी को उपलब्ध हैं, जागतिक व्यवहार को संतुलित रखने में उनका 
महत्त्वपूर्ण योग है। यदि सामान्यतः घ्वनि का विद्युत के साथ संपर्क होजाया करता, 
तो संसार में कोई बात गुप्त नहीं रकखी जासकती थीं; ऐसा होने से सानवसमाज 
परस्पर संघर्ष कर उच्छित्त होजाता । मानव ने उस द्क्ति का उदभावन कर उपयोग 
किया है, वह श्रत्यन्त लीमित है। विशेष यच्जादि साधनों के द्वारा उसका उपयोग 
संभव है, जो सर्वत्र सुलभ नहीं । फिर भी राष्ट्रों के गुप्त समाचारों की चोरी आदि 
कर अनेक प्रकार से ये उद्‌भावित साधन महान संघर्ष के कारण बन जाते हैं। यद्यपि 
इनका रचनात्मक उपयोग विविध सुविधाओं के लिये अत्यन्त अनुकूल है ॥ २४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, समुद्ायवाद में प्रत्येक वस्तु का अनिवार्यरूप से 
क्षणिक होना संभव है, वह चाहे प्रमाता हों या प्रमेय। रद प्रथम कहा गया | क्या 
भावमात्र का क्षणिक होना सिद्ध माना जाना चाहिये ? ” ये सूत्रकार ने का 


अनुस्मृतेदच ॥२० 

गलसूत्र के समान यहाँ भी “प्रप्राप्ति' पद की अनुवृत्ति है। | अनुस्मूत् 
स्मृति से [च] भौर प्रत्यभिज्ञात से । भाव के क्षणिक होने की अप्राष्ति-असिद्धि है. 
अनुस्मृति से और प्रत्यभिज्नान से । 

सूत्र में 'च' पद 'प्रत्यभिज्ञान' हेतु का संग्राहक है । किसी प्रमाता को उपलब्धि 
अथवा अनुभव होने के अनस्तर उस बिषय का जो स्मरण होता है, वह 'अनुस्मृत्ति 
प्रमाता देवदत्त अपने धर से बाहर परदेस चला जाता है । कालान्तर में निमित्तवश उसे 
अपने घर का स्मरण होश्राता है । यदि प्रत्येक भाव क्षणिक है, तो घर से चलने वाला 
देवदत्त अ्रव परदेस में नहीं रहा है, क्षणिक होने से घर का अनुभव करनेवाल। .बदत्त 
अब नष्ट नोगया. परदेसस्थित देवदत्त अन्य है, तब उसे घर का स्मरण नहीं होना 
चाहिये । श्रन्य के देखे पदार्थ का शन्य को स्मरण नहीं होता, पह्‌ एक नियत व्यवस्था 


सूत्र २६] द्वितीयाध्याये द्वितीयः पादः डरेरे 


है । अन्यथा सबको सबके अनुभव का स्मरण होजाना चाहिये, जो लोक-व्यवहार और 
सब प्रमाणों से असिद्ध है । पर ऐसा स्मरण प्रत्वेरः प्रमाता को होता है, यह निश्चित 
है । इससे सिद्ध होता है, कि श्रपने अनुभव का स्वयं स्मरण करनेवाला प्रमाता क्षणिक 
नहीं होसकता, घर और परदेस में रहने वाला प्रमाता देवदत्त एक स्थायी व्यक्ति हैं। 
वही देवदत्त जब कालान्तर में अपने घर वापस आ्राता है, तब वह अनुभव 
करता है-मैं अपने उसी घर में आगया हूं, जिसमें पहले रहा करता था; मैं अपने उन्हीं 
पारिवारिकजनों को देल रहा हूं, जिन्हें पहले देखा करता था । इस प्रतीति में धबह्‌ 
घर' और वे ही पारिवारिक जन' यह कथन स्पष्ठ करता है, कि घर तथा पारिवारिक 
जन आदि प्रमेय [देवदत्त के ज्ञान के विषय] क्षणिक नहीं हैं। ऐसी प्रतीति को 
'प्रत्यभिज्ञान' कहा जाता है । यह प्रतीति किसी भी तरह श्रान्त नहीं है । इससे प्रमाता 
और प्रमेय दोनों की क्षणिकता प्रसिद्ध होजाती है । यह प्रतीति सादृश्य के कारण हो- 
जाती हो, यह कहना मी युक्त नहीं है; क्योंकि प्रत्यभिज्ञान में सादृश्य का अनुभव नहीं 
होता। सादृश्यभ्रतीति में वाया की संभावना रहती है । किसीको एक जैसा देखकर धोखा 
होता देखा जाता है, और उद्ते छोड़ देना पड़ता है; पर प्रत्यभिज्ञान में बाचा कीं संभावना 
नहीं रहती, इस्तलिये यह कहना भ्रयुक्त है, कि ऐसी प्रतीति सादृश्य के कारण होजाती है । 
इस विषय में यह एक ध्यान देने की बात है, कि प्रत्येक पदार्थ किसी प्रयोजन 
के लिये होता है। पदार्थद्रारा किसी प्रयोजन को सम्पन्न किया जोना उसकी स्थायिता 
को सिद्ध करता है, क्षणिकता की बाघा करता है। प्रतिक्षण नष्ट होनेवाले घड़ा या वस्त्र 
आदि पदार्थ पान्ती भरने या शरी र को ढांपने के लिये उपयोगी नहीं होसकते । जो पदार्थ 
सत्ताग्रहण करने पर झागे श्राधा क्षण भी टिक नहीं सकता, उसके द्वारा पर्याप्त विलम्ब से 
सम्पन्न होने वाले उपयुक्त प्रयौजन के सिद्ध होने की संभावना कैसे की जासकती है ? इस- 
लिये प्रमाता एवं प्रमेव के रूप में पदार्थ का क्षणिक होना सर्वथा श्रुप्रामाणिक है ।।२५॥। 
शिष्य झाझंका करवा है, समुदायवाद के अनुसार जैसे पृर्वक्षणवर्ती प्रमाता- 
समुदाय उत्तरक्षणवरत्ती प्रमातासमुदाय को उत्पन्न करता है, वैसे हीं वह भ्रपने समस्त 
स्रंस्कार एवं वासनाओं को उसमें प्राप्त करा देता है; तब अनुस्मृति और प्रत्यभिज्ञान के 
होने में कोई बाघा न होगी । प्रतिक्षण परिवर्तित होने वाली दीपशिखा जैसे ताप प्रकाश 
भ्रादि को आगे-मआगे आप्त कराती रहती है। श्राचार्य सूत्रकार ने समाधान किया -- 


नासतो5दृष्टत्वात्‌ ॥२६॥ 


[न] नहीं [असत:] झसत्‌ से-अभाव से [अदुष्टत्वात्‌] न देंखा हुआ होने के 
कारण। उक्त कथत का परिणाम है-श्रभाव से उत्पत्ति मानना; यह' नहीं होसकता | 
अयोंकि ग्रभाव से भाव की उत्पत्ति कहीं नहीं देखी जाती । 

इसीप्रकरण के गतसूत्रों [२०, २१] में यह बताया गया है, कि समुदायवाद के 


डेट बहमसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २६ 


अनुसार पूर्वक्षण नष्ट होजाने पर उत्तरक्षण अरितित्व में आता है । जंसे एक बीज का 
उपमर्द होने पर-बीज के अभावग्रस्त होने पर-अकुर अस्तित्व में आता है। इसका 
तात्पय यह है, कि किसी समुदाय के सत्ताक्षण में उसके तथाकथित कारणतत्त्व का 
अस्तित्व नहीं है| तब प्रत्येक समुदाय विदा कारण अभावमात्र से होजाता है, समुदाय- 
बाद का यही परिणाम सामने आता है। 

प्रस्तुत सूत्र से आचार्य से बताया, इसप्रकार अभाव से भाव की उत्पत्ति मानना 
सर्वथा अयुक्त है। क्योंकि ऐसा कार्यकारणभाव कहीं नहीं देखा जाता । यदि अभाव से 
भाव की उत्पत्ति होती हो, तो किसी कार्य के लिये विशेष कारणों का उपादान-संग्रह 
निरथंक होजाय | तब बीज से ही अंकुर होता है, दूध-का ही दही बनता है, यह सब 
आवश्यक यों हो ? खरे के स्रींग से भी अंकुर होजाना चाहिये; क्योंकि अभाव तो 
सर्वत्र समान है, जैसा बीज का ग्रभाव बेसा ही खरे के सीग का भ्रभाव | तब सब कारये 
सब जगह से होजायें; पर ऐसा देखा नहीं जाता । इससे ठो प्रत्यक्ष-लोकसिद्ध कार्य- 
कारण की व्यवस्था ही नष्ट होजाती है । 

इस बिषय में मह भी एक ध्यान देंने की बात है। यदि अभाव को वस्तु की 
उत्पत्ति का कारण माना जाय, तो प्रत्येक वस्तु अभाव से अन्वित-सम्बद्ध अर्थात्‌ अमाव- 
रूप ही होनी चाहिये। मट्ठी के विकार घड़े शकोरे आदि मट्ठी से तथा सुबर्ण के विकार 
कंकण कुण्डल आदि सुवर्ण से झरन्वित देखे जाते हैं। तब -वस्तुसमुदाय को अभाव का 
विकार मानने पर यह सब अ्रभावरूप होना चाहिये, पर ऐसा नहों है | वल्तुओं का भाव- 
रूप से बोध होना लोकप्रसिद्ध एवं संप्रमाणसिद्ध है। यह कहना भी भ्रद्क्त है, कि 
वस्तुस्वरूप के उपभर्द बिना कार्य उत्पन्न नहीं होता; सुवर्ण व मृत्तिका आदि के कार्यों 
में उनका भ्रन्वय बराबर देखा जाता है, उपमर्द नहीं। शुवर्णविकार को सुवर्णरूप में 
तथा मृद्विकार को पृत्‌ के रूप में प्रत्येक समऋदार व्यक्ति पहचानता हैं, दिकार में कारण 
के अनभ्नाव को नहीं। इससे निश्चित होता है-कार्य किस्तीः परिणामी स्थायीतत्त्व से 
उत्पन्न हुआ करते हैं, अभाव से नहीं । जिन बीज आदि में अंकुर की उत्पत्ति से पूर्व 
स्थरूप का उपमर्द प्रतीत होता हैं, दहां भी बीज की उपमृद्यमान पूर्व अवस्था अंकु रखूप 
उत्तर भ्रवस्था की कारण नहीं है, अ्रपितु विद्यमान श्रन्दित दौज के अवयव ही झकुर वे 
कारण हैं, अन्यथा नोंबू के बीज से आम और आम के ढोज से कटहल पैद्धा हुआ करें, 
जो सर्वथा सृष्टिक्रम के विपरीत है । 

फलत्त; समुदायवाद के अनुसार जब पूर्वसमुदाय उत्तरसमुदाय का कारण हो 
नहीं वनसकता, तव एक प्रमाता-संमुदाय अपने उत्तरदत्ती 'सम्रुदाय में संस्कार वासना 
आदि को प्राप्त करायेगा, यह सव कथनमात्र है, इसमें सार कुछ नहीं । एक पिता अपने 
पुत्र में स्व॒भावत: अपने संस्कार वासना भ्रादि को प्राप्त नही करा सकता । यदि पुत्र 
कौ वह इनसे परिचित भी करा देता है, तो भी उतके भ्राधार पर पुत्र को प्रभेदरूप से 
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स्मृति व प्रत्यभिज्ञान कभी नहीं होता । पिता के अनुभूत विषय को पुत्र अपने अनुभव 
की स्मृति व अत्यभिज्ञान के रूप में कभी प्रतीत करे, ऐसा न देखा जाता है, न संभव है। 
सक्रात्त वासना व संस्कार आदि भी क्षणिक होने से स्मृति आदि के जनक हो सकते हैं, 
यह द्गरुपपाद है | यह विवेचन समुदायवाद में उमारी हुई सब कल्पनाप्रों की सारहीनता 
को स्पष्ट कर रहा है ॥२६॥ 


आचार्य मृत्रकार ने उक्त कथन में अन्य दोष श्रस्तुत किया-- 


जद़ासीन।नामपि चेव॑ सिद्धि: ॥२७॥ 


[उदासीनानास्‌ ] उदासीनों-निकम्मे लोगों को [अफि] भी [च] और [एवं] 
इसप्रकार [ सिद्धि: | सफलता | और ऐसे ग्रभाव से भाव की उत्पत्ति मानने प्र तिकम्मे 
लोगों को भी सफलता प्राप्त होजाय । 

अभाव से भाव को उत्पत्ति होना संभव हो, दो किसी कार्य की सिद्धि के लिये 
फोई प्रयत्न क्यों करे ? तब प्रयलतशील पुरुषों के समान रिकम्में लोग भी अपने प्रभि- 
वाडिछत कार्यों में ्रनायास सफलता प्राप्त कर लिया करें, श्रभाव सब जगह समानरूप 
पै सुलभ है। खेती में किसीतरह का परिश्रम न करने वाले किसान को भी अ्रभिमत 
प्रश्न की आप्ति होजाय। कुम्हार का घर भी-भट्टी का संस्कार आदि किये विन्ता- 
भाण्डों से भरा रहा करे | फिर कपड़े और अन्य आवश्यक जौदनोपयोगी सामग्री के 
लिये समस्त प्रयास व्यथ्थ हैं। ज्ञानसम्पादन व मुक्ति आदि के लिये शास्त्रारम्भ वयम 
नियम आदि का अनुष्ठान सब निष्प्रयोजन है। न ऐसा होता है, नसंभव है, और न 
किन्हीं विचारशील महानुभावों ने ऐसा स्वीकार किया है । 

चेतन ब्रह्म की प्रेरणा के विला जगत्‌ के उपादानकारण परमाणुओं का स्वभावतः 
सम्पन्न समुदाय नोकव्यवहार को सिद्ध कर सकेगा, ऐसा विचार सब दिशाश्रों से विवेचन' 
करने पर अयुक्त ही जाना गया । भ्रत: सारहीन समुदायवाद सर्वेथा श्रसगत है ॥२७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, भ्रकृति आदि उपादान से जगत्‌ की रचना चेतन बह: 
के सहयोग विन्ा किसी तरह नहीं होसकती, यह गत प्रकरणों से निश्चय किया गया । 
यवि ब्रह्मतत्त्व जगत्‌-प्रक्रिया में इतना आवश्यक है, तो एवं मात्र ब्रह्म की सत्ता को दयों 
ते मान लिया जाय ? यह सब विस्तृत जगत्‌ और इसके जड़ उपादान तत्त्व को मातता 
भ्रतावश्यक है। केवल बह्म श्रपनी शक्ति से इस रूप में भासता है, वस्तुत: यह सब 
प्रभावहूप है, ब्रह्म के सकल्पानुसार कभी भासत्ता है, इसका अपना भ्रस्तित्व कुछ नहीं; 
ऐसा माल लेने में क्या दोष है ? आचार्य सूतकार ते समाधान किया-- 


नाभाव उपलब्धे: ॥ २८॥। 
[न] नहीं [अभाव: ] ,अभाव, [उपलब्धे:] उपलब्धि से-अ्रमाण द्वारा जाने जाने 
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से । जगत्‌ को अ्रभावरूप नहीं कहना चाहिये, क्योंकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों द्वारा यह्‌ 
स्पष्ट रूप से जाना जाता है। 

परमार्थ सत्य केवल एक बह्म तत्त्व है। प्रतिश्रीर एक चेतन तत्त्व और उससे 
अतिरिक्त जो यह समस्त जड़ जगत्‌ की श्रतीति होती है, यह सब अ्रममात्र है। चेतल 
ब्रह्म स्वयं इस रूप में भासित होकर क्रीड़ा किया करता है, बह इसकी केवल एक 
व्याण्या है। इस भ्रम के कारण कुछ अनादि स्थितियां हैं, जिनकी वास्तविकता का 
स्पष्टीकरण सम्भव नहीं । जगत्‌ की तरह उत्तकों भी अवास्तविक कोटि में रखना उप- 
युक्त है। इसप्रंकार केवल एक ब्रह्म को सत्ता को मानता निर्दोष होसकता है। इससे 
समस्त लोक व शास्त्र का भ्रमाण-अ्मेय श्रादि व्यवहार जम की कोटि से बाहर नहीं 
रहता । जागतिक सब प्रतीति अ्रममात्र होने से जगत्‌ को प्रभावरूप समफना एक 
निर्दोष मार्ग होसकता है । 

आचार्य ने समाधाव किया, जगत को अ्रमसात्र श्रथवा अभाव समभना ठीक 
नहीं; क्योंकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सह सब उपलब्ध होता है। यह उपलब्धि भ्रम है, 
ऐसी प्रतीति नहीं होती । इसका सत्यरूप में ग्रहण होता है। संकल्प, क्रम और फल का 
साम॑ज्जस्य बराबर देखा जाता है, जो इस व्यवहार और प्रतीति की सत्यता को सिद्ध 
करता है। लोक में भ्रमस्थलों का अनुभव वहां होता है, जहां संकल्प, श्रम और फल का 
सामञ्जस्प नहीं देखा जाता। लोक व शास्त्र के अन्य व्यवहार उनसे सबंथा विपरीत हैं, 
यह प्नुभव से सिद्ध है | ऐसी स्थिति में समस्त प्रमाण-प्रमेय व्यवहार को अपपूर्ण नहीं 
कहा जा सकता । जगत्‌ की वास्तविक सत्ता यदि न हो, तो प्रमाणों से इसकी उपलब्धि 
न होती। यह लोकशिद्ध अनुभव-जगत्‌ सत्य है एवं भावरूप है-इस स्थिति को प्रमाणित 
करता है ॥२८॥ 

क्षिष्य ग्राशंका करता है, लोक में स्वप्न श्रादि ऐसी अवस्था देखी जाती हैं, 
जहां वस्तु के अविद्यमान होते हुए भी प्रतीति होजाती है, जगद्व्यवहार भी वैसी उप- 
लब्धि माना जासकता है | जगत्‌ के न होने पर भी स्वप्नादि के समान प्रतीति होजाती 
है | तब जगत्‌ को अभावरूप कहना निर्दोष क्यों नहीं ? आचार्य ने समाधान किया-- 

वैधरम्याच्च न स्वप्नादिबत्‌ ॥२६॥ 

[बैधर्म्यात्‌ | वैधम्यं से [च] तथा [न] नहीं [स्वप्नादिवत्‌] स्वप्न श्रादि के 
समान | स्वप्न में प्रतीति के समान जगतू की श्रतीति नहीं होती, क्‍योंकि इसमें परस्पर 
वंधर्म्य देखा जाता है। 

स्वप्न दशा में देह के अन्दर जंगल नदी पहाड़ नगर सड़क लोगों की भीड़ तथा 
स्वप्नद्रष्टा व्यक्ति के स्वयं भ्रपते विविध कार्य देसे जाते हैं। जो देह कार्यब्यापृत्त स्वप्न 
में दीखता है, बहू दम्या श्रादिं पर सोया निदचेष्ट पड़ा रहता है, इस स्थिति से प्रत्येक 
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व्यक्ति परिचित है । देह के अन्दर नदी नगर आदि का होना असम्भव है, वहां उनके न 
होते हुए भी प्रतीति होती है। इससे उनका मिथ्या होना निश्चित है । ऐसे ही जाग्रत 
श्रवस्था में होता हुआ समस्त व्यवहार मिथ्या भ्रसत्‌ माता जासकता है। 

आचार्प ने बताया, ऐसा समभजना ठीक नहीं । क्योंकि स्वप्न और जाग्रत ग्रतीति 
तथा इन अ्रवस्थ,ओं में स्पष्ट वैधर्म्य देखा जाता है। स्वप्नदा न रहने पर स्वप्तप्रतीति 
की बाधा देखी जाती है। स्वप्न में पाया धन का ढेर जाग्रत में नहीं रहता। उपस्थित भय 
के कारण आंख खुलते ही नहीं रहते, मित्रों का समागम तथा आगे परोसी भोजन सामग्री 
करवट बदलते ही सब विलीन। स्वप्न में देखे पदार्थों की तत्काल बाघा होती देखी 
जाती है । जागते ही बोध होता है, यह तो सपना था, शरीर में विकार होने के कारण 
निद्रा ठीक नहीं आई, मन की बेचैनी से यह सब भ्रम हुमा; परन्तु जाम्रत में होने वाली 
प्रतीति और पदार्थों की बाधा नहीं देखी जाती, यह सर्वजनविदित है । भ्रम और सत्य 
को बिबेकी व्यक्ति जाम्रत में भ्रच्छी तरह पहचानता है । 

स्वप्न और जाग्रत के इस वैधर्म्य का आधार है, स्वप्न का स्मृति तथा जाग्मत का 
अनुभवरूप होना । स्व्रप्न केवल स्मृतिरूप प्रतीति है। स्मृति में पदार्थ-विषय की विद्य- 
मानता अपेक्षित नहीं होती । उपलब्धि-अनुभव में पदार्थ का सन्मुख होना आवश्यक 
है। स्मृति श्नौर उपलब्धि का भेद स्पष्ट है, सुक्के पुत्र का स्मरण होरहा है, पर मैं उसे 
उपलब्ध नहीं कर पारहा हूँ। पुत्र सामने नहीं है, तब स्पृति है; सामने आजाने पर 
उपलब्धि है। इसलिये स्वप्न की दशा से जाग्रत की तुलना करता भ्रौर उस आधार पर 
जगत्‌ व जागतिक व्यवहार को मिथ्या असत्‌ कहना असंगत है। 

स्वप्न के स्मृतिरूप होने से यद्यपि अविद्यमान पदार्थ वहां प्रतीत होरहे हैं, पर 
इतने से' उन पदार्थों को सवंधा असत्‌ व मिथ्या नहीं माना जासकता | वे पदार्थ जाग्रत 
अवस्था में सत्यरूप से सदा प्रतीत होते हैं। उनकी वास्तविक सत्ता से नकार नहीं 
किया जासकता। यदि स्मृति में पदार्थ की विद्यमानता अपेक्षित नहीं है, तो यह आव- 
श्यक नहीं, कि वह जाम्रत में भी भ्रविद्यमान रहता हुआ्रा प्रतीत हो, श्रधवा प्रतीत होना 
चाहिये । कहीं पर [अमस्थलों में | प्रतीति एवं विषय का मिथ्या होना या असत्‌ होना 
उसी अवस्था में सम्भव होता है, जब प्रतीति अन्यथा हुई हो । किसी निमित्त से एक पदार्थ 
को ग्रन्य पदार्थ के रूप में जान लिया गया हो । बालू के संदान को पाती की कील सम- 
भा, या सीप को चांदी समभना ऐसा ही है । इसमें मिथ्यात्त्व व असत्त्व केवल इतना ह्ः 
कि एक वस्तु को अन्यथा समक लिया गया । अपने रूप में न बालू मिथ्या है न जल, न 
सीप मिथ्या है न चांदी । स्वप्न में अन्यथा प्रतीति यहीं है, कि स्मृति को उपलब्धि समभ 
लिया जाता है, तथा पदार्थों के देश व दक्शा आदि में उलटफेर 'होजाता है। इस श्रन्यथा भाव 
से पदार्थमात्र को असत्‌ मान लेना सर्वेथा अन्याय्य है। यूत्र के आदि' पद से अन्य अम- 
स्थलों एवं मायावी आदि व्यक्तियों द्वारा प्रदर्शित ऐसे दृष्टान्तों का व्याख्यान सम कलेना 


डेप ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र ३०-३१ 


चाहिये | फलत: जगत के सद्गूप होने पर एकमात्र ब्रह्म की सत्य सत्ता मानना सर्वथा 
अ्रप्नामाणिक है ॥२६॥॥ 

शिष्य आइंका करता है, जगत्‌ की अतिरिक्त सत्ता मानना निष्प्रयोजन है। 
एकमात्र सत्ता ब्रह्म सत्य है । ब्रह्म स्वयं जगद्वंप में मासता हैं, इसका तात्पर्य ही यह है, 
कि जगत्‌ ब्रह्मरूप से अन्य कुछ नहीं है । ऐसा मान लेने से जगत्‌ को जगदूप में सत्य 
कहना क्यों भ्रश्नामाणिक नहीं ? आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 

न मावोष्नुपलब्धे: ॥३०॥॥ 

[न] नहीं [भावः] बह्मभाव ( जगत्‌ का) [अनुपलब्धे:] अनुपलब्धि से-ऐसी 
उपलब्धि न होने से । जगत्‌ ब्रह्मरूप नहीं है, क्योंकि जगत्‌ की उपलब्धि ब्रह्मरूप से कभी 
नहीं होती । 

यथासम्भव समस्त प्रमाणों के आघार पर बह्म के स्वरूप का जो निश्चय किया 
गया है, उस रूप में जगत्‌ की उपलब्धि किसी प्रमाण द्वारा नहीं होती । प्रत्यक्षादि समस्त 
प्रमाणों से जगत्‌ का जड़ होना सिद्ध है। परन्तु ब्रह्म चेंतनस्वरूप है, इस मान्यता में 
किसी को आपत्ति नहीं है। ब्रह्म के ग्रस्तित्व को स्वीकार करने वाले उसे चेतन मानते 
हैं, जड़ नहीं । इसके विपरीत जगत्‌ की जड़ता को चुनौती दिया जाता भ्रशक्‍्य है, सब 
प्रमाणों से भ्सिद्ध है। इसलिये [जड़ जगत्‌ का ब्रह्मभाव-ब्रह्मस्प होना-किसी प्रमाण 
से उपलब्ध त होने के कारण असंयगत है । ब्रह्म की अ्रपनी सत्ता है, जगत्‌ की अपनी, 
सर्वेथा प्रृथक्‌ इन दो प्रकार की सत्ताओं को किसी दशा में एक कहना प्रप्रामाणिक है। 

वस्तुतः जगत्‌ को ब्रह्मरूप कहना ब्रह्म की वास्तविकता से मुंह मोड़ना है। यदि 
ब्रह्म ही जगद्ूप में भासित है, तो इस मासमानरूप में आरूक्त होना हेय क्यों माना गया ? 
कहा जासकता है, कि यह ब्रह्म का अवास्तविकरूप होने से हेय है, ऐसे रूप में आसक्ति 
वाज्छनीय नहीं मानी जासकती । पर इस विषय में यह एक ध्यान देने योग्य बात है, कि 
प्रत्यक्षदर्शी आचार्यों ने ब्रह्म के जिस वास्तविक स्वरूप का सकेत दिया है, उसमें अवास्त- 
विकता का कहीं कोई स्थान नहीं है। फिर ब्रह्मस्वरूप को अ्रवास्तविक समभना कहां 
तक युक्त कहा जासकता है ? प्रन्यथा जगत्‌ को चेतन' आदि मानकर उसे हेय सम मना 
डुस्साहसमाक्र है। फल्ततः जगत्‌ का ब्रह्मभाव किसी प्रमाण से प्रिद्ध नहीं होता ॥३०॥ 

उक्त अर्थ की पुष्टि में प्राचाय॑ ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया--- 
क्षणिकत्त्वाच्च ॥३१।॥ 


[क्षणिकत्वात्‌ ] क्षणिक होने से [च] तथा | तथा जग्त्‌ के क्षणिक-फरिणामी- 


$. वेलें--ब्ह्मसूत्र २५११६ के शोकरभाष्य का भ्रन्तिम भाग । 


सूत्र ३२] द्वितीयाध्याये द्वितोयः पादः ३६ 


परिवर्त्तनशील होने से जगत का ब्रह्मभाव नहीं । 

पूर्व सूत्र से 'त! तथा 'भाव:' पदों की इस सूत्र में अनुवृत्ति है। सूत्र का क्षणिक' 
पद अपने-एकक्षणवर्ती-इस सौमित अर्थ को न कहकर 'विनाशी' सासान्य अर्थ को 
कहता है । प्रत्येक प्रमाण से यह सिद्ध है, कि जगत्‌ का उत्पाद और विनाश होता रहता 
है, इसप्रकार जगत्‌ परिणामी है, परिकत्तंनशील है । नियत्ता द्वारा प्रकृति-उपादावतत्व 
से अनेकानेक रूप में इसका परिणाम हुआ करता है। जगत्‌ का यह रूप ब्रह्म॑रूप नहीं 
कहा जासकता, ब्रह्म को नित्य कूटस्थ माना गया है, वह सत-चित्‌-आतन्दस्वरूप है, 
चेतनतत्त्व कभी परिणामी नहीं होता । समस्त शास्त्र इसके साक्षी हैं | ग्रतः जगत्‌ का 
बहाभाव असम्भव है। 

'क्षणिक' पद का प्रयोग केवल एकक्षणवर्ती बस्तु के लिग्रे होता हो, ऐसा नहीं 
है। वब्वर-नाशशील वस्तु भ्रथवा स्थिति के अर्थ में इसका प्रायः प्रयोग होता है । 
“एकस्य क्षणिका प्रौतिरन्य: प्रार्णविगुच्यत्े” एक की थोड़े समय के लिये प्रसन्नता होती 
है, पर दूसरा आणों से वियुक्त हो जाता है। ग्राखेट आदि के विषय में यह बक्ति है । 
ऐसे ही 'क्षणे क्षणे यज्नवतामुर्पति तदेव रूप रमणीयताया:' पुनः पुनः देखने पर जो तवीन 
प्रतीत हो, वही सौन्दर्य का रूप है। 'क्षणिक' अ्रथवा 'क्षण! पद का यह प्रयोग वस्तु एवं 
अवस्था की केवल भ्रस्थिरता का द्योतन करता है। सूत्रकार ने इस पद का प्रयोग ब्रह्म 
और जगत्‌ के अ्रतिशग्रित भेद को प्रकट करने के लिये किया है, कहां कूटस्थ तत्त्व और 
कहां नह्बर | इस पढ़ के प्रयोग में सूज़कार का यह एक गहरा भाव है ॥३१॥ 


सुत्रकार ने दुड़ता के साथ उक्त अर्थ के प्रत्यास्यान पर बल देते हुए कह्ा-- 


सर्वधानुपपत्तेन्‍्च ॥३२॥ 

[स्वशा] सब प्रकार से |अ्रनुपपत्ते:] उपपन्न-सिद्ध न होने से [च] तथा। 
तथा जग्रत्‌ का ब्रह्ममाव सब प्रकार से असिद्ध होने के कारण अमान्य है । 

नश्वर परिणामी जड़ जगत्‌ का ब्रह्मभाव किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं हो 
ब्रह्म और जगत्‌ का स्वरूप प्रकाश तथा अन्पकार के समान परस्पर विभिन्न है। जहां 
जगत्‌ जड़ आदि भर्मो से युक्त है, वहां बह चेतन अविताजी अपरिणामी रहता हुआ जगत्‌ 
का नियन्ता अधिष्ठाता है। तियत्ता व नियम्य आदि का एक होता संभव नहीं | इस 
विचार की परीक्षा जितनी गहराई के साथ कीजाती है, इसको सारहीनता को प्रकट 
करती है । इस विवेचन झे स्पष्ट होता है, न तो जगत्‌ अभाव व मिथ्या है, और न बहा- 
रूप । जगत्‌ अपनी जगह है, बहा अपनी जगह । दोनों सत्ता सत्य हैं। इनकी स्थिति इनके 
नियन्तृ-नियम्यभाव एवं अविष्ठातु-अ्धिष्ठेवभाव आदि का निश्चय कराती है| इसके 
आधार पर एक को श्रेष्ठ दूसरे को तुच्छ भ्थवा एक को सत्य दुसरे को सिथ्या कहता 
कोई अभीष्ट समभता है, तो यह बात अलग है| ऐसा कहने या समभने से वास्तविकता 


डड० अहम पूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३३ 


का विलोप नहीं होसकता । फलतः यह कहना अप्रामाणिक है, कि एकमात्र ब्रह्म की 
सत्ता के विना अन्य कुछ सत्य नहीं है, अथवा यह सब जगत्‌ बरह्मरूप है ।।३२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, गत्त प्रकरण से यह निश्चय किया गया, कि जगतू त 
तो अभावमात्र व सिथ्या हैं, और न ब्रह्म का रूप है। पर यदि ऐसा माना जाय, कि 
जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम है, ब्रह्म स्वरूप से जगत्‌ को उत्पन्न कर देता है। ऐसा मानने से 
एकमात्र ब्रह्म की सत्ता अश्षुण्ण रहती है, और उससे अतिरिक्त प्रकृति जैसे किसी अन्य 
'उपादानतत्त्व को मानना अनावश्यक होजाता है । आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया--- 


नेकस्मिल्तसम्मवात्‌ ॥३३॥ 

[न] नहीं [एकस्मिन्‌ ] एक में [असम्भवात्‌ | संभव न होने से । एकमात्र ब्रह्म 
के स्वीकार करने में जगत्‌ सर्ग न होगा, क्योंकि ऐसा संभव नहीं । 

विचा रकों ने यह एक व्यवस्था ज्ञात की है, किसी कार्य अ्रथंवा परिणाम के लिये 
अनेक कारण अपेक्षित होते हैं । प्रत्येक कार्य के ये कारण चेतन और जड़ दो मागों में 
विभाजित रहते हैं। तात्पर्य यह, कि किसी कार्य के अनेक कारणों में से कोई चेतन और 
कोई अन्नेतन [जड़ ] होंगे। ग्रभी तक ऐसा ज्ञात नहीं होसका, कि कोई कार्य केवल 
चेतन कारण से अथवा केवल अचेतन से परिणत हुआ हो। अत्येक कार्य के  तलाम 
में दोनों प्रकार के कारणों का उपयोग होता है। यह व्यवस्था सृष्टिक्रम के अ्रतु&।र ह्वी- 
कार कीगई है। लोक में प्रत्येक कार्य इसीके अनुसार आत्मलाभ करता है। घट पट 
आदि कार्यो के कारण चेतन और अचेतन दोतों प्रकार के तत्त्व देखे जाते हैं । कुलाल 
तन्तुवाय आदि चेतन कारण हैं, मट्टी डण्डा चाक तथा तन्तु तुरी बेमा आदि अचेतन । 
चेतनतत्त्व कभी किसी पदार्थ का उपादानकारण न होकर, नियन्ता अधिष्टाता कर्त्ता 
होने से केवल निमित्तकारण होता है। किसी पदार्थ का उपादानकारण केबल अचेतन- 

होना स्पष्ट होता है । 


तत्त्व देखा जाता है । इससे कार्य और उपादान का समानजातीय हो 

अ्रब यदि एकमात्र ब्रह्म को स्वीकार किया जाता है, त्तो यह जगत्सर्ग होना असंभव 
है। न चेतनतत्त्व किसींका उपादान होता है, न उसका कभी परिणाम देंखा जाता है। 
ब्रह्म का परिणाम जगत्‌ हो, तो वह ब्रह्म के समान चेतनरूप आंदि होना चाहिये । 
मृह्विकार जैसे मद्रप होते हैं, भय विकार भी उपादानसाजात्य को नहीं छोड़ते! । यदि 
ब्रह्म का परिणाम जगत्‌ होता, तो वह जड़ कभी न रहता । इसलिये एकमात्र तत्त्व ब्रह्म 
के स्दीकार करने पर जगत्‌ प्रक्रिया के अ्रसंभव होने से यह कथन युक्त नहीं है । सर्ग का 
होना अनेक कारणों पर अवलग्नित है। चेतन कहा नियन्ता होने से निमित्तकारण है, 
तथा त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति उपादानकारण । इसी आधार पर कार्यंजगतू श्पने कारण 


१. इस विषय में गत ब्रह्मसूत्रों | २१६ तथा १४] को व्याख्या <«न्‍्य है । 


स्॒न्न ३४ ] हितीयाध्याये हितीसः पादः डड१ 


प्रकृति के समाल तिगुणात्मक है ॥३ ३॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, एकमात्र तत्त्व ब्रहा के स्वीकार करने पर उससे जगत्‌ का 
प्रिणत होता असंभव क्यों है ? वह सर्वशक्ति तत्त्व है, ऐसा क्यों न करसकेगा ? आचार्य 
पूत्रकार ने समाधान किया-- 

एवं चात्मा5कात्स्न्येम्‌ू ॥३४॥ 

[एवम्‌] ऐसा होने पर [च] तो [आंत्मा5्कात्सन्यम] आत्मा-परमात्मा की 
अ्रसमस्पूर्णता-अ्रव्यापिता होजायगी । जगत्‌ को ज्रहा का परिणाम मानने पर तो ब्रह्म में 
श्रव्यापिता दोष की आपत्ति होगी । 

समस्त शास्त्रों में यह निश्चय किया गया है, कि ब्रह्म एक सम्पूर्ण तत्त्व है, स्वेत्र 
भरा हुआ, सर्वव्यापक । कोई ऐसा प्रदेश संभव नहीं, जहां ब्रह्म का अस्तित्व न हो | श्रब 
यदि यह माना जाता है, कि वह जगद्गूप में परिणत होता है, जो यह भ्रइन तत्काल सम्मुख 
भ्राता है, कि ब्रह्म]२ का कोई भाग परिणत होता है प्रथवा समस्त ब्रह्म ?ै यदि पहली बात 
है, तो आत्मा-परन्नह्म परमात्मा की सवंव्यापिता अखण्डता नष्ट होजाती है । जौ भाग 
जगद्ूूप में परिणत होगया, वहां ब्रह्मरूप न रहने से उसकी अव्यापिता होगी । दूसरे 
विकल्प में ब्रह्म का सम्पूर्ण भाव ही समाप्त होजायगा । इसमें सूत्रकार का यह तात्पर्य 
अन्तनिहित है, कि तब ब्रह्म का चेतन आनन्द आदि स्वरूप सर्वथा विलीन होजाबगा। 

कहा जासकता है, जो भाग जगद्ूप में परिणत हुआ, वह वहां उस रूप से भरा 
ही रहता हैं, उस रूप से ब्रह्म की सत्ता वहां मानी जासकती है | यह कथन भी चिन्तनीय 
है, कारण यह है, कि कोई कार्य सदा एकदेशी रहता है, और उसका सक्रिय होना 
श्रावश्यक है। संसार में कोई कार्य ऐसा संभव नहीं, जो आत्मलाभ के अनन्तर किसी एक- 
देश्ष में स्वंधा निएचचल निष्क्रिय बनारहे । ऐसा तत्त्व केवल वही हो सकता है, जो सम्पूर्ण 
है सर्वत्र व्याप्त है । कार्यरूप में छोटे से छोटा कण लथा यह समस्त विद्याल संसार सदा 
गतिशील रहता है, एकदेश से दूसरे देश के लिये इसमें निरन्तर क्रिया होती रहती है । 
ऐसी श्रवस्था में ब्रह्म का वह परिणत भाग सदा उसको देशान्तरप्राप्ति के साधन क्रिया 
का आघार बनाये रहसकता है, तब उसका वह कात्स्त्यें-सम्पूर्ण व्यापीरूप तिरोहित 
होजाता है, जो निश्चल व निष्क्रिय हैं। इसलिये ब्रह्म के जगद्गूप में परिणत होने की 
संभावना नहीं कीजासकती । 

सिद्धान्तपक्ष में प्रकृति से जगत्परिणास के माचने पर ऐसा कोई दोष प्राप्त नहीं 
होता । प्रकृति त्रिगुणात्मक अनन्त तत्त्वरूप है । ब्रह्म के समान वह एकव्यक्तिरूप तत्त्व 
नहीं हैं। जगत्सर्ग के लिये जितने तत्त्व जिस रूप में भ्रपेक्षित हैं, सवंश चेतन त्रहम अपनी 
ध्यवस्थानुसार उनको जगदूस में परिणत करता है। प्रकृतिरुप में अवस्थित वे तत्त्व 
कितने जगदूप में परिणत किये जाते हैं, और कितने कारणरूप में बने रहते हैं, इसका 
शैखा-जोख़ा तो वह स्वज्ञ जानता होगा; पर इस गान्यता में उक्त विकल्पों के आधार पर 


डडर अह्मसुत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ३५ 


कोई दोष नहीं भ्राता । कारण यह है, कि ब्रह्म के समान प्रकृति एकव्यक्तिरूप तत्त्व नहीं 
है। वह अ्रनन्‍्त कारणतत्त्वों के रूप में म्रवस्थित रहती है, श्रपेक्षित तत्त्व उपयोग में श्राते 
रहते हैं । कब कितने कौनसे तत्त्व उपयोग में आते हैं, यह हमारे लिए अविचार्य है। 

प्रस्तुत सूत्रद्वारा आचार्य का यह तात्पर्य स्पष्ट होता है, कि जगत्‌ को ब्रह्म का 
परिणाम मानने पर ब्रह्म के स्वरूप को निर्दोष नहीं रवखा जासकता | ब्रह्म का सर्वेशक्ति 
होना यह प्रकट नहीं करता, कि वह जो चाहता है-उचित या अनुचित-सब करसकता 
है, प्रत्युत जो होना चाहिये, उसके करने में उसे श्रन्य किसी सहयोगी की अपेक्षा नहीं 
रहती, यही सर्वझ्क्ति का तात्पर्य है। औलित्य-भनौचित्य की व्यवस्था उसकी स्वयंक्रत है, 
वह अपनी व्यवस्था से व्यवस्थित है, उसका व्यवस्थाता अन्य कोई नहीं, इसीमें उसके 
सर्वशक्तिभाव की तिष्ठा है ।३४॥ 

शिष्य आशंका करता है, जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानकर ब्रह्म की सम्पूर्णता 
अखण्डता व्यापिता आदि में जो बिरोध प्रकट किया गया, उसके लिये कोई झवसर नहीं 
है; कारण यह हैं, कि व्यक्त जंगत्‌ के गति-क्रम के अनुसार बहा की सत्ता सर्वत्र बनी 
रहेगी, तब भ्रव्यापिता क्यों आयेगी ? आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया- 


ते च पर्यायादप्यविरोधों विकारादिश्यः ॥३४५॥ 

[न] नहीं [च] तथा [पर्यायात्‌ ] पर्याय से [अपि | भी [अविरोध:] विरोध 
का न होना [विकारादिम्य:] विकार आदि से । तथा पर्याय से भी विरोध का अभाव 
नहीं होता, क्योंकि विकार आदि का होना विरोध को बनाये रखता है। 

सूत्र में 'पर्याय' पद का अर्थ है-संकोच और विकास की छक्ति का होता | ब्रह्म 
के सर्वेश्क्ति होने से उसमें यह सम्भव है । जितता ब्रह्म जगत्‌ में परिणत होगया है, वह 
सक्रिय होने से सदा गति करता रहता है, गति के कारण जिस प्रदेश को छोड़ता है, 
अपनी विकासब्यक्ति से वहां मर जाता है; अन्य देश में जहां प्राप्त होता है, वहां अ्रपनी 
संकोचशक्ति के कारण सिमट जाता है। इसप्रकार जगत्‌ के गति-क्रम के अनुसार अपनी 
शक्ति के आधार पर ब्रह्म का वह भाग यथास्थान बता रहता है, जो परिणत नहीं हुआ । 
श्षेष में परिणत भाग विद्यमान ही है । सम्पूर्ण कार्य-कारण अ्रंशों के यथास्थान सर्वत्र भरे 
रहने से ब्रह्म के काल्सन्यं एवं व्यापित्व में कोई विरोध नहीं झाता | वेंद [यजु० ३१३, 
४] में भी कहा-'पादोःझ्य विश्वा भुतानि तिपादस्थामृतत दिवि।/ “त्रिपादुध्व॑ उद्देत्युरुप: 
पादो:स्येहा भवत्पुल:' उस पुरुष [ ब्रह्म | का एक भाग समस्त भूत हैं, और झमरणबर्मा 
[अपरिणत | तीन माग दिव्य लोक में । वह ब्रह्मपुरुष अपने तीन भागों से जगत्‌ के ऊपर 
है, या बाहर है, और एक भाग यहां जगद्गूप में विद्यमान है । इससे यह स्पष्ट होता है, 
कि ब्रह्म का कुछ अंश जमदू प में परिणत होकर झेष अपने रूप में बना रहता है । फलत: 
जगत्‌ ब्रह्म का परिणाम होने पर भी ब्रह्म की व्यापिता में कोई विरोध या बाघा नहीं है । 


सूत्र ३६] ह्वितीयाष्याये द्वितीय: पादः डड३ 


आचार्य ने समाधान किया, इस प्रयास से भी विरोध का परिहार नहीं होता। 
कारण यह है, कि इससे ब्रह्म में विकार आदि अचनेक दोषों का उद्भाबन होजात़ा है, 
शास्त्रवर्णित निविकार निरवयव सर्वान्तर्यामी ब्रह्मास्वरूप के साथ इसका स्पष्ट विरोध 
सामने ्राजाता है । बह किसी अंश से जगद्गूप में परिणत होता हैं, यह मानना उसमें 
विकार होने का झ्रापादन कर देता है, और उसे सावयव सिद्ध करता है। संकोच-विकास 
भी उसकी सावयवतः को प्रकट करता है । सावयव पदार्थ स्वयं विकारी होता है, तब 
वह न नित्य होंसकता है, और न सर्वेग्यापक । विकारी तत्त्व चेतन कभी नहीं होता, तब 
उसके आनन्द होने कौ कल्पना भी नहीं की जासकती । जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम 
मानते पर ब्रह्म का स्वरूप सर्वथा उच्छिन्न होजाता है। इस मान्यता के प्रत्या|ख्यान में बल 
देने की भावना से आचाय॑ ने प्रथम सूत्र में 'असम्भव' हेतु का उल्लेख किया है। शास्त्रा- 
नुभोदित ब्रह्मसत्ता को भ्रक्षुण्ण बनाये रखने के लिये ब्रह्म का परिणाम जगत्‌ होता वस्तुतः 
अस्म्भव है। सूत्र में 'आरदि' पद से सावयवत्व अनित्यत्व अ्चेतनत्व आदि दोषों का 
संग्रह है, तथा अन्य वे सब धर्म जो जगत्‌ के उपादानवस्तव में रहते हैं, त्रह्म में नहीं । 

यजुर्वेद [३१३, ४] के मन्त्रपदों का यह तात्पर्य नहीं है, कि ब्रह्म का कोई 
भाग परिणत होकर जगद्ूप में विद्यमान है, और शेष भ्रपरिणत बना रहता है। वह 
केवल इतने भाव को प्रकट करता है, कि इतना विज्ञाल विश्व भी उसकी तुलना में 
अतितुन्छ है, सबंधा महत्त्वहीन । यहीं कारण है, चेतन ब्रह्म समस्त विद पर नियस्त्रण 
करता है| स्वयं परिणत विकारी व अ्रतित्य ग्रादि होकर सब पर नियन्त्रण असम्भव 
है। जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानकर एकमात्र ब्रह्म को स्वीकार करनेवाला व्यक्ति 
ब्रह्म की यथार्थ सत्ता से ही हाथ घो बैठता है ॥३५४५॥ 

शिष्य आाद्ंका करता है, ब्रह्म की वास्तविक स्थिति अथवा मुस्य प्रवस्था केवल 
ब्रह्मछप है, जो जगत्‌ का अन्त होने पर या जगत्‌ न रहने पर होती है; वही सत्य सत्ता 
उप्ास्य है, ग्रन्य जगद्गूप स्थिति मिथ्या है। सत्य सत्ता का वर्णन निविकार आदि रूप में 
हुआ है । इससे जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानने पर भी ब्रह्म में विकार आदि दोष न 
भाने से विरोध की सम्भावना न रहेंगी । आचार यूजरकार ने समाधान किय्रा-- 


अन्त्यावस्थितेश्चो मयनित्पत्वादविद्येष: ॥। ३ ६॥। 

गतसुत्र से 'न' तथा 'ग्रविरोध:” पदों की यहां गनुवृत्ति है । 

[अन्त्यावस्थिते:] अन्त्य अ्रवस्था से [च] भी [उमयनित्यत्वात्‌] दोनों के 
नित्य होने से [अविशेषः] कोई विशेष नहीं । अन्त्य-ब्रह्म की मुहुय ग्रवस्था से भी विरोध 
का परिहार रहीं होता, क्योंकि दोनों अवस्थाओं के नित्य होने से वे दोनों समान हैं । 

एकमात्र ब्रह्म को स्वीकार कर उसकी दो अवस्था मान्य हैं, ब्रह्महप और 
क्षगद्रूप । पहली सत्य और दूसरी मिश्या हैं। ब्रह्म का शास्त्रीय वर्णन पहली अवस्था 
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को लक्ष्य करता है। इसलिये ब्रह्मस्वरूप में किसीप्रकार के विरोध की सम्भावना नहीं 
कीजानी चाहिये। ब्रह्म का भ्न्त्य श्र्थात्‌ मुख्य स्वरूप वही है, जो निविकार आदि रूप 
से शास्त्र में वणित है। 

झ्राचाये ने समाधान किया, इस प्रयास से भी ब्रह्मस्वरूप में प्रदर्शित विरोध का 
परिहार नहीं होता । कारण यह है, कि ये दोनों ग्रवस्था-ब्रह्मरूप एवं जगद्ूप-नित्य है । 
सगे और अ्रलय का क्रम अनादि अचन्त है। जैसे ब्रह्मरूप नित्य है, ऐसे ही जगद्गूप नित्य 
है। दोनों के नित्य होने से एक सत्य और एक मिश्या है, ऐसा भेद नहीं किया जासकता । 
जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम मानने पर ये दोनों अवस्था ब्रह्म की कही जासकती हैं। इनके 
क्रम का न कभी आरम्भ हुआ, न कभी अन्‍्त होना है, इस दृष्टि से ये दोनों समान हैं। 
अनादि काल से जब आज तक यह क्रम चला आरहा है, तो आगे भी इंसके अन्त का 
उपपादन नहीं किया जासकता; तब एक को सत्य और दूसरे को भिश्या कैसे माना जाय ? 
इसलिये जगत्‌ को ब्रह्म का परिणाम गानसे पर ब्रह्म में विकार भ्रादि दोषों की आपत्ति को 
हटाया नहीं जासकता, इसीकारण एकमात्र ब्रह्म को स्वीकार करने पर सूत्रकार ने जगत्सगें 
को असम्भव बताया है। फलत: जगत्‌ ब्रह्म] का परिणाम न होकर भ्रकृति का परिणाम है। 
विविध जड़जगत्‌ का उपादान त्रिगुणात्मक प्रकृति है, यही सत्य सिद्धान्त है, अन्यथा जग- 
द्वैचित्य का उपपादन सम्भव न होग। । चेतत ब्रह्म इस सबका नियन्‍्ता व अभिष्टाता है। 
जीवात्मा के लिये वही उपास्य एवं ज्ञातव्य है । उसी स्वरूप की जिज्ञासा की भावना 
से शास्त्र का आरम्भ हुआ है | विकारी ब्रह्म की जिज्ञासा से नहीं ॥३६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, लौक मे प्रत्येक कर्त्ता शरीरी देखा जाता है । ब्रह्म 
जगत्‌ का कर्ता है, वह शरीरी माना जाना चाहिये । वेद [यजु० ३१।१] में उसके स्लिर 
पैर, हाथ आदि देहांगों का उल्लेख उपलब्ध होता है| तंब उसे क्यों शरीरी न माना 
जाय ? श्राचार्य सूत्रकार ते समाधात किया-- 


पत्युरसामज-जस्पात्‌ ॥॥३७॥॥ 


मण्ड्कप्लुति न्याय के भ्रनुसार पिछले सूत्र से 'न' पद की अनुवृत्ति यहां समभनी 
चाहिये । [पत्यु:] पति का (शरीरी होना नहीं), [असामञ्जस्यात्‌] सामड्जस्थ न 
होने से । जगत्पति परमेश्वर का झरीरवाला होना युक्त नहीं है, क्योंकि इसका यथार्थता 
से सामज्जस्य नहीं होसकता । 

परबरह्म परमात्मा को प्रकृति और जीवात्माश्रों का अधिष्ठाता माने जाने पर 
यह स्वीकार करने में कोई आपत्ति न होनी चाहिये, कि जीवात्म-पुरुषों के समान वह 
परपुरुष ब्रह्म शरीरवाला होता 'है। जोक में कोई कर्ता अ्धिष्ठाता पुरुष दिना शरीर 
के देखा नहीं जाता; इसलिये ब्रह्मपुरुष के शरीर की कल्पना करना श्रयुक्त नहीं है। 
इसके ग्रतिरिक्त बेदों के पुरुष सूक्तों [ऋ० १०।६०।१; यजु० ३११; अभवं ० १६।६।१ ] 


सूत्र ३८ ] ढितीयाध्याये द्वितीय: पादः डडघ 


में परन्नह्म परमात्मा के देहांगों का उल्लेंख उपलब्ध होता है-'सहसशीर्षा पुरुष: सहस्राक्ष: 
सहस्रपात्‌” उसके स्रहल्ल सिर आंख पैर हैं। इससे ब्रह्म] का शरीरी होना प्रमाणित है । 

आचार्य ने समाधान किया, वास्तविकता के साथ इसकी संगति नहीं बैठली | 
परक्रह्म इस समस्त विहृब का कर्चा है, ऐसे अनन्त विश्व की रचना शरीरघारी एकदेशी 
चेतन के सामर्थ्यं से बाहर होगी । शरीरी चेतन परिमित शक्ति के अनुसार सीमित रुचना 
करने में समर्थ होसकता है। विश्व की विशालता को देखते यह निश्चय है, कि कोई झरीर- 
धारी ऐसे महान विदव को रचना नहीं करसकता । इस विषय में यह भी विचारणीय है; 
कि ब्रह्म का शरीर प्राकृतिक होगा, या अप्राकृतिक ? प्राकृतिक भी दृश्य होगा या अदृश्य ? 
ब्रह्म का दृश्य शरीर कोई नहीं है, होता तो अन्य द्रीरों व पदार्थों के समान देखा 
जाता । प्राकृतिक अ्रदुश्य शरीर की कल्पना में कोई प्रमाण नहीं । जो शरीर जिस पुरुष 
से सम्बद्ध होता है, उस शरीर का निर्माता बह पुरुष स्वयं नहीं होता, उसकी रचना अन्य 
चेतनपुरुषद्वारा होती देखी जाती हैं। जब कर्त्ता शरीरी होता है, तब बह्मपुरुष के दरीर 
की रचना के लिये अन्य झरीरी पुरुष भ्रवेक्षित होगा, उसके शरीर के लिये भी अन्य; 
इसश्रकार अनवस्था होगी । यदि ब्रह्मपुरुष अपने शरी र की रचना शरीरी बने बिना स्वयं 
करलेता है, तो वह बिवा शरीर जगत्‌ की रचना भी करसकेगा, उसके लिये धरीरी होना 
आवश्यक नहीं । श्रप्राकतिक झरीर की कल्पना ही व्यथ्थे है, उसका होना न होना बराबर 
है, वह एक कथनमात्र है। 

जीवात्म-पुरुष परिच्छिन्न ग्रल्पज्ञ श्रल्पक्षक्ति है। उसके शुभ-अश्ुभ कर्मों के 
अनुष्ठान तथा सुखल-दुःख भ्रादि भोगों के लिये साज्भ देहरूप साधन का होना आवश्यक 
है। देहसम्बन्ध के बिना जीवात्मा कर्मों के करने में असमर्थ रहता है । उसकी कर्मानु- 
ध्ठानवाक्ति उसके देह तथा सिर, पैर, श्रांख, कान आदि देहांगों द्वारा अभिव्यक्त होती 
है। वेद में परब्रह्म पुरुष के सहख्न॒ सिर, पैर, आंख भ्रादि का कथन उसकी विविधप्रकार 
की अनन्तशक्ति का दयोतक है; उसका तात्पर्य ब्रह्म के प्राकृतिक अथवा अप्राकृतिक 
वस्तुभृत सिर, पैर, हाथ, भांख आदि बताने में नहीं है। ऐसे पदों द्वारा उसकी शक्ति का 
निर्देश अनायास समझ में आने की भावना से किया जाता है। प्रकृति अथवा समस्त 
प्राकृत विश्व को उसके झरीर के रूप में कल्पना करना सर्वधा औपचारिक है, केवल एक 
सुरुचिपूर्ण श्राकईंक कल्पना । फलत: उक्त असामड्जस्य-असांगत्य के कारण परबह्म 
थरमात्मा का दरीरी होना ग्रुक्त नहीं कहा जासकता ॥३७॥ 


श्राचार्य सूत्रकार उक्त असामज्जस्य को श्रागे भनेक प्रकार से विवृत करता है-- 
सम्बन्धानु पपतेइ्च .॥३ ८॥। 


“न तथा “पत्यु:' इन दो पदों की अनुवृत्ति यहां समभनी चाहिये । [सम्बन्धा- 
सृपपत्ते: ] सम्बन्ध की अ्रवुपपत्ति-अस्तिद्धि-त बन सकने से [च] भी; जगत्पति परमेश्वर 


ड४डच ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [तर ३६ 


का दारीरी होना असंगत है| 

परब्रह्म समस्त विश्व का संचालक व नियन्ता माना गया है । वेद श्रादि सत्य- 
शास्त्र उसके ऐसे स्वरूप का वर्णन करते हैं । यदि उसे शरीरी माना जाता है, तो निद्दिचत 
है, वह किसी एकदेश में अवस्थित रहसकता है, उस दशा में उसका समस्त विश्व के 
साध सम्बन्ध होना सिद्ध नहीं होसकता, जो विद्व के संचालन व नियन्त्रण के लिये 
आवश्यक है। शरीरी एकदेशी ईदवर अनन्त विश्व का-असम्बन्ध होने के कारण-न संचा- 
जलन करसकेगा, भर न अनन्त जीवात्माओं के कर्मफल झ्रादि का नियन्त्रणु । यदि सम्बन्ध 
बिना स्वतः ऐसा होता रहे, तो परब्रह्म को मानने की फिर कया ग्रावश्यकता है ? उसके 
विना सब स्वतः होता रहेगा, पर ऐसा सम्भव नहीं, नियामक न रहने से सब अव्यवस्थित 
होजायगा । इसलिये सम्बन्ध न बनसकने से भी ईश्वर का छारीरी होना अ्संगत है ।३८॥ 


असामज्जस्य में अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 
श्रधिष्ठानानु पपत्तेद्च ॥३६॥ 

“न' तथा 'पत्पु” पदों की अनुवृत्ति इस सूत्र में है। [भश्रषिष्ठानानुपपत्ते:] 
अधिष्ठान के अनुपपन्न-असिद्ध होने से [च] भी, ब॒ह्य का शरीरी होना युक्त नहीं । 

ब्रह्म को शरीरवाला मानने पर वह प्रकृति एवं प्राकृत जगत्‌ का अधिष्ठाता नहीं 
होसकता । जिस भ्रकृति से उसका शरीर बना है, उस प्रकृति का वह अधिष्ठान-आश्रय 
एवं निमन्‍्ता होगा, यह सम्भव नहीं । किसी का अधिष्ठान कोई उसी अवस्था में हो- 
सकता है, जब वह उसपर अवलम्बित न हो । ब्रह्म तो अपने शरीर के लिये प्रकृति पर 
अवलम्बित है, तो बह प्रकृति का अभिष्ठान कैसे होगा ? ऐसा मानने पर तो वास्तविकता 
का दिपयंय होजाता है। बहा को सबका ग्धिष्टान माना गया है, यदि ब्रह्म का अधि- 
छ्ठान प्रकृति होजाती है, तो यह वास्तविकता का शीर्षासन ही कहा जायगा। 

सूत्र में 'अधिष्ठान' पद का अर्थ यदि 'शारीर' किया जाता है, तो यूत्रार्थ होगा- 
ब्रह्म का शरीर श्रनुपपन्न होने से भी वह शरीरी नहीं होसकता । तात्पयं यह, कि ब्रह्म का 
शरीर होना ही सिद्ध नहीं होराकता | वह शरीर निरवयव होगा या सावयब ? निरवयव 
नित्य दरीर की कल्पना व्यर्थ है, ब्रह्म का नित्य निरवयव सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामीस्व॒रूप 
शास्त्रानुसार स्वीकार किया जाता है। स्ावयव सानने पर निश्चितरूप से वह अनित्य 
एकदेशी होगा, तब उसकी रचना के काल व अन्य कारणों का उपपादन करना भ्रशक्य 
होगा । सर्ग से पूर्व उसका होना सिद्ध नहीं किया जासकता । सर्ग के श्रतन्तर होता व्यर्थ 
होगा, जगत्सगगं जब अशरीर ब्रह्मद्वारा होगया, तब उसे शरीरी मानने से वया लाभ ?ै 
फलत: ब्रह्म का शरीर होना सिद्ध नहीं होत', तब उसे शरीरी कैसे कहा ज।सकेगा ? वेद 
[यजु० ४०।८ ] में उसे अ्क/या इसीकारण कहा है ।३६९॥॥ 


सूत्र ४०-४१] हितीयाध्याये द्वितीय: पादः डड७ 
आचार्य सूत्रकार ने ब्रह्शरीर की कल्पना का अन्य प्रकार से प्रत्याख्यान किया-- 
करणवच्चेन्त भोगादिभ्यः ॥४०॥ 


[करणवत्‌ ] करणों-इन्द्रियोंचाला है [चेत्‌] यदि, [न] नहीं; [भोगादिस्यः] 
भोग आदि से । यदि जगत्पति का शरीर इन्द्ियोंवाला है, तो यह टीक नहीं; बयोंकि 
ऐसा मानने पर ब्रह्म को भोग आदि की प्राप्ति होगी । 

ब्रह्म का शरीर मानने पर उसे करणों-इन्द्रियों से युक्त माना जाय, अथवा 
रहित ? यदि रहित माना जाता है, तो ऐसे शरीर की कल्पना करना अप्रामाणिक होगा । 
क्योंकि शरीर कोई ऐसा नहीं देखा जाता, जो इन्द्रियों से रहित हो । बारीर का अस्तित्व 
चेतन के कम व भोग आदि के लिये है, इच्द्रियां उनमें मुख्य साधन हैं। यदि ब्रह्म का 
शरीर सेन्द्रिय है, तो उसके गुभाशुभ कर्म श्रौर सुख-दुःख आदि भोगों को मातता होगा, 
जो सर्वथा अनिष्ट है। यदि कहा जाय, कि ब्रह्म के शुभाशुभ कर्म व सुख-दुःख आदि की 
सम्भावना न होने से उसके शरीर में इन्द्रियों का मानना अपेक्षित है, तों उसका शरीर 
मानने की क्या आवश्यकता है ? शरीर मानने पर भोग ग्रादि दोष से उसका छुटकारा 
कठिन होगा, अतः बह को शरीरी समभता सर्वथा सारहीन है। सूत्र के आ्रादि' पद से 
वासना क्लेश कर्म प्रभृति भावों का संग्रह होता है । परबह्म को शरीरी मानने पर उसमें 
इन सब भावों की प्रसक्ति होगी, नो सर्वेथा अनिष्ट एवं अमान्य हैं ॥४०॥ 


ब्रह्म को शरीरी मानने पर आचार्य भ्रन्य दोष उपस्थित करता है-- 
भ्रस्तवत्वम्सवज्ञता वा ॥४१॥ 

“न तथा 'पत्यु:' पदों की अनुवृत्ति सूत्र में है। [अन्तवत्त्वम्‌ | अन्त-विनाशवाला 
होना [असर्वज्ञता ] असवंज्ञ होना [वा] और। जगत्पति बहा का शरी री होना युक्त नहीं, 
क्योंकि ऐसा होने पर बह बिनाशी व अल्पञ्ञ होगा, अविनाशी सर्वज्ञ नहीं । 
जो शरीर से सम्बद्ध होता है, वह कभी उसका परित्याग भी अ्रवध्य करता है । 
यह स्थिति सम्भव नहीं होसकती, कि शरीरी होता हुआ कोई न शरीर का ग्रहण करे 
प्रौरत परित्याग। शोर के ग्रहण और परित्याग का नाम ही विनाश है, उसीकों 
पूत्र में अन्त' पद से कहा गया है। यदि प्रकृति एवं जीवात्मपुरुषों का ग्धिष्ठाता परबहाय 
छारीरी होवे, तो भ्रवश्य वह जीवात्माओं के समान शरीर का कभी ग्रहण और कभी 
परित्याग करनेवाना होगा, ऐसी अवस्था में उसे अन्तवाला अर्थात्‌ विनाशी एवं असर्वज्ञ- 
प्रल्पक्ष म।तना होगा | तब वह एक जीवात्मा जैसा चेतन होसकता है; राव॑ज्ञ सर्वशक्ति 
सर्वान्तर्यामी जगन्नियन्ता परत्रह्म नहीं। इसलिये जगत्पति परमात्मा को शरीरी मानना 
सर्वथा निस्सार है । 

यह एक कल्पनामात्र सर्वथा औफचारिक कथन है, जो समस्त विश्व को परबह्म 
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के शरी रूप में वर्णन किया जाता है | सूर्य-चांद उसकी आंख हैं, अल्तरिक्ष उदर और 
भूमि पैर हैं, चुलोक सिर एवं दिशाएँ भुजा हैं। यह एक कल्पना है, जो विद्वरूप में उसके 
दर्शन की भावना से उभरती है, उसके अ्चिन्त्यस्वरूप को अभिव्यक्ति देने एवं अ्रवंगाहन 
करने का प्रयास है। सर्वोच्च आदर्श के रूप में जीवात्मा के लिये उप्तकी प्राप्ति और 
उसके प्रति जीवात्मा की भक्ति का यह द्योतक है । फलत: जगत्पति परबह्म का शरीरी, 
हीना सम्भव नहीं । वह वारीर व अन्य किसीप्रकार के साधनों की भ्रपेक्षा न करता हुआ 
संकल्पमात्र शक्तिद्वारा मूलउपादात प्रकृतितत्त्व को बिश्व के रूप में परिणत करता 
तथा पुनः यथावसर कारणरूप में अवस्थित किया करता है। ब्रह्म का वही स्वरूप 
जिज्ञास्थ एवं उपास्य है। यह सम भना अस्तुत शास्त्र का मुख्य लक्ष्य है ॥४१॥ 

ज्षिप्य जिज्ञासा करता है, परवहा को समस्त विश्व एवं जीवात्माओ्रों का पत्ति, 
अधिष्ठाता व नियन्ता बताया गया, तब जैसे ब्रह्म प्रकृति को दिश्वल्‍ूप में परिणत कर्ता 
है, वैंसे ही वा जीवात्माम्रों को भी किसी उपादानतत्त्व से परिणत करता है ? श्राचार्य 
सूत्रकार ने समाधान किया -+ 

उत्पत्त्यसम्भवात्‌ ॥४२॥ 

[उत्पत्त्यसम्भवात्‌ ] उत्पत्ति के सम्भव न होने से । इस सूत्र में 'न' पद की श्र 
वृत्ति पीछे से समभनी चाहिये । जीवात्मः की उत्पत्ति सम्भव न होने से उसे किसी तत्त्व 
का परिणाम्त कहना युक्त नहीं । 

जड़ जगत्‌ प्रकृतिरूप जड़ उगादानतत्त्व से ब्रह्मह्दारा परिणत किया जाता है। 
जगदुत्पत्ति की यह शास्त्रीय युक्तियुक्त व्याख्या है । ब्रह्म को सर्वजग्नज्लियल्ता मानने पर 
स्वभावत:ः यह जिज्ञासा होती है, जैसे ब्रह्म जगत्‌ को प्रकृति उपादान से परिणत करता 
है, ऐसे ही यह संभव है, कि जीवात्माओं को किसी उपादान से परिणत करता हो, क्योंकि 
इस जगत्‌ में प्रतिश् रीर जीवात्मा नाम के एक चेतनतत्व का अनुभव किया जाता है, 
उसका प्रादुर्भाव भी कहीं से माना जाना चाहिये । इस आधार पर ब्रह्म का सर्वजगत्‌ का 
नियन्ता होना परिनिष्ठित होता है । आचाय॑ ने साधारणरूप से इसका समाधातत किया, 
कि जीवांत्मा की उत्पत्ति असंभव है। कारण यह है, कि जगतु में जो कुछ परिणाप्त है, 
वह सब जड़ प्रकृति का है। जड़ का परिणाम जड़ होसकता है, चेतन नहीं । जीवात्मा 
चेतनतत्त्व है | सूत्रकार 'असंभव' हेतु कहकर इस तथ्य पर बल देना चाहता है, कि चेतन- 
तत्त्व न किसीका कार्य होता, न उपादान। जीवात्मा को चेतन मानते हुए न वह किप्ती- 
का कार्य संभव है, और न उसके उपादान का होना संमव । चेतन श्रात्मा को जब प्रकृति 
का परिणाम न माने जाने पर यह कल्पना होसकती थी, कि चेतन बहा को 5... :पा- 
दात्त मानसिया जाय; पर “असंभव' हेतु ने इस कल्पना की जड़ को ही उखाड़ दिया ॥ 
इस हेंतु के कथत का रहस्य यही है, कि चेतनतत्त्व न किस्तीका उपादान होता न कार्य; 
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इसलिये जीवात्म-चेतन की उत्पत्ति की संभावना सारहीन है। हि 

ब्रह्म को जीवात्माओं का नियन्‍्ता बताने का तात्पयय है-उतके कर्मफलप्रदान 
की व्यवस्था का नियामक होना, तथा सर्वोच्च लक्ष्य ब्रह्मस्वरूप को जानकर उस 
आरन्दानुभूति के लिये साघनरूप में जीवात्म-निमित्त जगत्‌ को प्रस्तुत करता । इस स्थिति 
को लाना जीवांत्मा के सामर्थ्यं से ब्राहर है, इस रूप में चेतन-अ्च्चेतन समस्त विश्व का 
नियन्ता ब्रह्म बताया गया है। इसने से जीवात्माश्रों के परिणाम की श्रा्ंका नहीं की- 
जानी चाहिये | इससे यह भी अ्रभिव्यक्त हो जाता है, कि परब्रह्मा परमात्मा स्वयं जीवात्मा 
के रूप में यहां उपस्थित नहीं होता ॥४२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, जीवात्मा को चेतन व अनुत्पत्ति धर्मा माना गया; तब 
जैसे ब्रह्म जगद्रचना में किसी सहायक साधन को अपेक्षा नहीं रखता, क्या जीवात्म-चेतन 
को भी अपने संपाद्य कार्यों में साधन को अपेक्षा नहीं रहती ? आचार्य ते समाधान किया- 

न च कत्तु: करणम्‌ ॥४३॥ 

पीछे से 'न' पद की अनुवृत्ति यहां भी है। [न] नहीं [च] ही [कर्तं:] कर्त्ता 
का [करणम्‌] करणसाधन, (यह कथनयुक्त नहीं) । सूत्र का “च' पद अवधारण प्रर्थ में 
है। शुभाशुभ कर्मों के कर्त्ता जीवात्मा का कोई करण-साधन नहीं होना चाहिये, यह कथन 
किसीतरह युक्त नहीं । 

शास्त्ञ यह बतलाता है, कि चेतन ज्रह्म को अपने कार्यसंपादन करने व वस्तुज्ञान 
के लिये करण अपेक्षित नहीं होते | इवेताइवतर उपनिषद्‌ [ ३॥१७] में कहा-'सर्वेन्द्रिय- 
गुणाभासं सर्वेन्द्रियविर्वानितम्‌' वह सब करणों से रहित हुआ, सब विषयों का अवभांस 
करलेता है। तथा [श्वे० ३१६] बताया-'श्रपाणिपादो जबनो ग्रहीता पश्यत्यचल्षु: स 
श्ूणोत्यकर्ण:' वह बिना हाथ, पैर के सर्वत्र व्याप्त और सबको जकड़े हुए है, विना आंखों 
के देखता और विना कानों के सुनता है। जिज्ञासु का आशय है, कि यह चेतनवह्ागत 
विशेषता जीवात्मा में नहीं देखी जाती, अतः जीवात्मा को अनुत्पतिषर्मा नहीं माना 
जाना चाहिये; अथवा उसको भी ब्रह्म के समान करणों की प्रपेक्षा न होनी चाहिये । 

इस सूत्र में गतसूत्र से असंभवात्‌' हेतु पद की अन॒ृवृत्ति सममनी चाहिये। 
आचार्य ने बतासा, यद्यपि जीवात्म-चेतन ब्रह्म के समान अनुत्पत्तिधर्मा है, पर उसे प्रपने 
कार्य संपादन करने के लिये ब्रह्म के समात करणों की अपेक्षा नहीं होती चाहिये; यह 
कथन असंभव होने से सर्वंथा अपुक्त है। इस हेतु में श्राचायें का स्वारस्य यही है, कि 
चेतन व अनुत्पत्तिधर्मक होने पर भी जीवात्मा नितान्‍्त अल्पश्षक्ति एवं अल्पन्न है। यह्‌ 
स्थिति जीवात्मा को ब्रह्म से अतिरिक्तस्वरूप करदेती हैं। इसका स्पष्टीकरण सूवकार ने 
अनेक स्थलों [ब्र०सू० १११७, २१॥ रा१।२२॥ ४४१७] पर किया है। इन्हीं 
भावनाओं को ध्यान में रखते हुए सूत्रकार ते बताया, ब्रह्म की समस्त स्थितियों को 
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जीवात्मा में उतारना प्रसंभव है, ये सत्ता अपनी विशेषताओं के साथ एक दूसरे से भ्रति- 
रिक्त हैं । अल्पशक्ति जीवात्मा को भोग-अपवर्ग की सिद्धि के लिये जहां विविध करण 
अपेक्षित होते हैं, वहां सर्वेश्क्ति परब्रह्म करणों की अपेक्षा विना जगद्गचना आदि कार्य 
किया करता है। इस दिल्या में ब्रह्म से जीवात्मा की तुलना झ्रतावश्यक एवं अ्रह्ेतुक है । 
सूत्रकार ने स्वयं [२।१।३१ में] ब्रह्म को विकरण तथा जीवात्मा को यहां करणयुक्त 
बताया है। फलत:ः जीवात्मा चेतन व अनुत्पत्तिधर्मो होता हुआ भी करणों से युक्त होता 
है, यह निश्चित सिद्धान्त है ।[४३॥ 

जीवात्मा के कार्य करण विना संपन्न नहीं होते, यह बताते हुए सूत्रकार ने 
जीवात्मा के साथ सर्गदशा में करण-सहयोग का प्रतिपादत किया--- 


विज्ञानादिभावे वा तदप्रतिषेध: ॥४४॥। 


[बिज्ञानादिभावे ] विज्ञान आदि के होने में [वा] तथा [तदप्रतिषेघः 
(करण का) प्रतिषेष नहीं । आत्मा को विज्ञान भ्रादि की उत्पत्ति में आवश्यक होने से 
करण का प्रतिषेष नहीं । 

सूत्र में आदि' पद से इच्छा द्वेष यत्न प्रभृति का ग्रहण अपेक्षित है। आत्मा को 
जो विविध ज्ञात-बाह्य तथा आस्यन्तर-होते हैं, एवं इच्छा द्वेष श्रादि की जो उत्पत्ति 
होती है, उनमें चक्षु आदि बाह्य तथा मन आदि प्राभ्यन्तर करण जीवात्मा के लिये पूर्ण- 
रूप से सहायक होते हैं । यह तथ्य लोक तथा शास्त्रद्वारा सबप्रकार से श्रमाणित है। 
इसलिये आत्मा के साथ करणों के सहयोग का भ्रषेघ नहीं किया जासकता । लोकरचना 
में जीवात्मा के लिये चक्षु आदि करणों का निर्माण हुआ है, और शास्त्र इसका विस्तार 
के साथ विवरण प्रस्तुत करता है। ऐसी दशा में इस जिज्ञासा के लिये कोई अवकाझ 
नहीं रहता, कि चेतन व अनु स्पत्तिधर्मा होने से ब्रह्म के संमान जीवात्मा को अपने कार्यो 
के संपादन में करण-सांधन की अपेक्षा नहीं होनी चाहिये | फलत: चेतत व अनुत्त्पत्ति- 
धर्मा भी जीवात्मा कार्यसंपादन में करणसापेक्ष रहता है। 

इस उपपादन में यह रहस्य है, कि यदि जीवात्मा अपने भोगादि कार्यसंपादन 
में करणनिरपेक्ष हुआ करता, तो उसके लिये न देहादि की आवश्यकता होती, ग्रौर न 
ब्रह्म को जगतू की रचना करना आवदयक रहता | तब बहा की जिज्ञासा और उसके 
स्वरूपबोधन के लिये 'जत्माचस्य यत:' आदि के रूप में शास्त्र का आरम्भ कहां होता ? 
यह सब विस्तार ब्रह्म और जीवाल्मा की वास्तविक स्थिति पर प्रकाश डालता है। 
इससे जीवात्मा के लिये जिन्नास्थ उपास्य एवं प्राप्य ब्रह्मस्वरूप का स्पष्टीकरण होता 
है ॥४४॥ 

प्रकरण का उपसंहार करते हुए आचायें सूअकार ते कहा-- 


उसका 
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विप्रतिषेघाच्च ॥४४५॥ 


[विप्रतिषेघात्‌ ] विप्रतिषेष से [च] तथा (उक्तप्रकार) । उक्तप्रकार विविघ 
प्रतिषेष से ब्रह्मस्वरूप का निश्चय किया गया। 

चेतन के सहयोग विना प्रकृति स्वतः जगद्गूप में परिणत होती है, इस वाद का 
प्रतिषेध पाद के प्रारम्भिक भाग में किया गया । चतुविध परमाणु से जगत्‌ स्वतः उत्पन्न 
होजाता है, ब्रह्मप्रेरणा की उसमें अ्रपेक्षा नहीं, अथवा परमाणु का समुदाय हीं जगत्‌ है, 
इस वाद का पाद के मध्यम भाग में प्रतिषेंघ किया गया | जगत्‌ अभावमात्र है, तथा 
केवल एकमात्र ब्रह्म को सत्ता भी ब्रह्म के वास्तविक निर्दोष स्वरूप को सिद्ध करने में 
सहायक नहीं; इसलिये इन विचारों का प्रतिषेष पाद के मध्यभाग से आगे किया गया। 
भ्रन्‍्त में ब्रह्म के शरीरी होने का प्रतिषेध कर जीवात्मा के साथ उसकी सर्वाश् में तुल्यता 
का प्रतिषेध किया गया। इसप्रकार विविध प्रतिषेध से ब्रह्म की वास्तविक स्थिति को 
समझाने का प्रयास द्वितीय पाद के द्वारा सूत्रकार ने किया है; इसी विषय का निगमन 
प्रस्तुत सूत्र में हुआ है । 

इससे यह परिणाम निश्चित होता है, कि ब्रह्म जगत्‌ का कारण है, ब्रह्म की 
उपेक्षा कर कोई अन्य प्रकार ऐसा संभव नहीं, जिसके अनुसार जगत्सगं की व्याख्या कौ- 
जासके । केवल ब्रह्म को मानकर सर्ग की निर्दोष व्याख्या संभव नहीं । इसलिये कूटस्थ , 
कर्वान्तर्यामी सबंनियन्ता चेतन ब्रह्म के साथ जगत्‌ के जड़ उपादानतत्त्व प्रकृति को 
स्वीकार कर नित्य चेतन जीवात्माओं के अस्तित्व को इस रूप में माना गया है, कि वह . 
वास्तविक ब्रह्मस्वरूप को जानकर उस अनुपम आनन्दानुभूति के लिये प्रयास करता है। 
प्रस्तुत पाद में जगत्सगं के तथाकथित सब प्रकारों के प्रतिषेषद्धारा प्रकृति उपादानतत्त्व 
है जगद्रचथिता के रूप में कूटस्थ चेतन सर्व नियन्ता ब्रह्स्वरूप का निदचय किया है। 
श्षास्त्रा रम्भ में जिसकी जिज्ञासा का प्रस्ताव है, यही उसका स्वरूप है । इसके जानलेने 
पर भ्रन्‍्य कुछ ज्ञातव्य अपेक्षित नहीं रहता । इसको प्राप्त करना ही जीवात्मा की अ्रप- 
बर्गंदणा है, जो उसका सर्वोत्कृष्ट लक्ष्य है ॥४५॥ 


इति द्वितीयाध्यायस्य सर्गंविषयकविविधमतप्रतिबेघप्रदर्शन॑ नाम 
द्वितीय: पादः । 


डंघर जअह्म सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २-२ 


अथ द्वितीयाध्याये तृतीय; पाद: 


प्रथम प्रध्याय में शास्त्रीय वाक्‍्यों के समस्वयद्वारा प्रतिपादित किया गया, कि 
जगत्‌ के जन्म आदि का मुख्य कारण ब्रह्म है। इस समत्वय में स्पृति और तके के 
ग्राधार पर तथाकथित विरोध का परिहार द्विंतीयाच्माय के प्रथम दो पादों में किया 
गया । उस समत्वय में शास्त्र की विभिन्न उक्तियों के आधार पर विरोध की संभावना 
होसकती है, उसके विवेचन के लिये यह प्रसंग प्रारम्भ किया जाता है । 

प्रसंग की इस पृष्ठमूमि पर शिष्ष्य जिज्नासा करता है, जगत्‌ की उत्पत्ति में 
आकाश' का समावेश्ञ है, या नहीं ? क्योंकि शास्त्र में कहीं आाकादा की उत्पत्ति का 
उल्लेख है, कहीं नहीं। यह स्थिति जमदुत्पत्ति के विषय में विरोध को प्रकट करती है। 
आचार्य खूजकार ते इसके विवेचन के लिये पूर्वपक्ष प्रस्तुत किया-- 


न वियदश्चुते: ॥ १३॥ 

[न] नहीं [वियत्‌] आकाश [समश्षुतेः] श्रुति के न होने से। झ्राकाश कीं 
अत्पत्ति में कोई श्रुति न होने से आकाञ् उत्पन्न नहीं होता । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६२।३-४; ६।३।२-४] के सर्गरचनावर्णन में त्रिविध 
भूलउपादानतत्तों के प्रत्योन्यमिथुन द्वारा नाभ-रूप के विस्तार के भ्रवसर पर तेज श्रादि 
का उल्लेख है, भ्राकाश का नहीं। इसीप्रकार ऐतरेय उपनिषद्‌ [ १।१-२] में कहा-स 
इमॉल्लोकानसृजत । श्रम्भो मरीचीम रमाप:' उसने इन लोकों को बनाया-पअम्भसू, 
गरीचि, मर, आपस्‌ । वह जो दू लोक से परे है, अम्मस्‌ है [अदोअभः परेण दिवम्‌, 
अत्तरिक्ष मदीचि है, पृथिवी मर और जल आपस्‌ हैं। यहां भी सगगरचना में प्राकाझ् का 
उल्लेख नहीं है। अतीन्द्रिय पदार्थों की उत्पत्ति या अनुत्पत्ति को जानने के लिये शास्त्र 
प्रमाण होसकता है। यदि श्राकाश उत्पन्न हप्ना होता, तो उसका उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंगों 
में उल्लेख होता, न होने से निंक्चय है, आकावा को उत्पत्ति नहीं होती ॥१॥ 

रहस्य को पूर्णरूप से ल सममते हुए शिष्य ने कहा, आकाश की उत्पत्ति के 
विषय का वर्णन मुण्डक व तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में उपलब्ध है। आचार्य सूत्रकार ने आगे 
विवेचन की भावता से श्षिष्योक्ति को ग्रधित किया--- 


अस्ति तु ॥२॥ 
[भ्रस्ति] है [ठु] तो । श्षास्त्र में झ्राकाश की उत्पत्ति का उल्लेख है तो सही। 
मुण्डक उपनिषद्‌ [२।११३ ] में कहा-'एतस्माज्जायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि 
च्‌ । ख॑ वायुज्योतिरापः पृथिवी विश्वस्थ धारिणी' उस भ्रक्षरतत्त्व से प्राण मन सत्र 
डुस्द्ियां, आकाश वायु ज्योति जल और प्ृृथिवी उत्पन्न होते हैं। यहां श्राकाश की 
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उत्पत्ति का स्पष्ट उल्लेख है। इसीप्रकार तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१] में बताया- 
तस्माद्वा एतस्मादात्मन आकाझ्: सम्भूतः निश्चित ही उस व्यापक तत्त्व से आकाश 
उत्पन्न होता है। यहां श्राकाश को उत्पन्न होनेवाला तत्व कहा है। इन शास्त्रवचनों 
के प्राधार पर ग्राकाझ्ष की उत्पत्ति का निबचय होता है।।२॥ 


आचार्य सूतरकार ने तत्त्वविवेचन की भावना से पूर्वपक्ष को दुढ़ करते हुए कहा-- 


गौण्यसं सवात्‌ ॥३॥ 

[गौणी] गोण है (श्राकाश की उत्पत्ति), [अ्रसंभवात्‌] संभव न होने से। 
निरवयव व्यापक आकाझ की उत्पत्ति संभव न होने से उत्पत्ति का निर्देश गौण है। 

प्रलयदशा में मूलउपादानतत्त्वों से जो आकाश भरा हुआ था, वह सर्गंदशा 
भाने पर मूलतत्त्वों के जगद्भूप में परिणत होजाने से आविर्भूत-अ्रकट जैसा होजाता है, 
उस स्थिति को 'सम्भब-उत्पन्न होना” कह दिया गया है। वस्तुतः झ्ाकादा उत्पन्न नहीं 
होता । इसे मुख्य उत्पत्ति नहीं कहा जासकता । क्योंकि श्राकाश व्यापक्त व निरवयव 
पदार्थ है। उत्पन्न होनेवाला पदार्थ सदा सावयव होता है, इसीलिये परिर्छिन्न । आकाश 
की अपनी स्थिति निश्चय कराती है, कि उसकी उत्पत्ति होना श्रसंभव है॥३॥ 


पूब॑पक्ष की दृढ़ता के लिये सूनकार ने और कहा-- 


दाब्दाचज्च ॥ ४॥ 

[शब्दात्‌ ] शब्द से [च] भी। शब्दप्रमाण से भी आकाश का उत्पन्न न होना 
सिद्ध होता हैं । 

बृहदारण्यक उपेतिषद्‌ [२।३।३] में बताया-वायुइचान्त रिक्षझचैतदमृतम्‌' वायु 
भौर अन्तरिक्ष यह श्रमृत हैं, अमरणघर्मा हैं। जो उत्पन्न होता है, वह मरता अवश्य 
है। भ्राकाश को अमरणधर्मा बताये जाने से स्पष्ट होता है, कि वह उत्पन्न होनेवाला 
पदार्थ नहीं है। जहां कहीं उसकी उत्पत्ति का उल्लेख है, उसे उक्त आधारों पर गौण 
समभना चाहिये। अन्यथा बृहदारण्यक के इस वर्णन के साथ उसके विरोध की ग्रापत्ति 
होगी ॥४॥ 

शिष्य प्राशंका करता है, संप्रकरण के मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१॥३] के वाक्य 
में 'जायते” क्रियापद तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१] में 'सम्भूतत:” पद वहां कहे गये 
पदार्थों की उत्पत्ति के बोघक हैं। उन स्थलों में एक ही पद का आकाश के विषय में 
भौण प्रयोग हो, तथा वायु भ्रग्नि आदि के विषय में मुख्य प्रयोग, यह कैसे होसकता है ?ै 
एक अर्थ में प्रयोग मानने पर आंकाझ आदि की उत्पत्ति के विषय में वाक्‍्यों का विरोध 
पू॑वत्‌ विद्यमान रहेगा। आचारय॑ ने पूर्बपक्ष की दृढ़ता के लिये समाघान किया-- 
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स्याच्चेकस्य ब्रह्मशब्दबत्‌ ॥५॥ 


स्पात्‌] होवे [च] भी [एंकस्य] एक का [व्रह्मशब्दवत्‌ ] ब्रह्म शब्द के 
समान । एक पद का भी गौण और मुख्य अर्थविषयक प्रयोग होसकता है; जैसे एक 
स्थल पर ब्रह्म शब्द का प्रयोग हुआ है । 

तंत्तिरीय उपनिषद्‌ [३२] में वाक्य है-'तपसा ब्रह्म विजिज्ञासस्व तपो ब्रहां ति' 
तपद्वारा ब्रह्म को जानने की इच्छा कर, तप ब्रह्म है । इस वाक्य में एक ही ब्रह्म पद 
का पहला भ्रयोग मुख्य अर्थ में है, दुसरा गौण अर्थ में; जो ब्रह्मज्ान का साधन है, उस 
तप को ब्रह्म कह दिया गया है | ऐसे ही मुण्डक [२।१/३] के वाक्य में “जायते' पद 
तथा तैत्तिरीय [२।१] का 'सम्भूत:' पद गौण भौर मुख्य दोनों ऋर्थों के बोघक माते 
जासकेंगे । यद्यपि वावय में उत्पत्तिबोघक शब्द एक है, पर आश्रयभेद से पदव्यक्ति 
का भेद मानलेने पर भ्र्थ के भेद में कोई आपत्ति न होनी चाहिये। तात्पर्य यह है, कि 
'जायते' और 'सम्भूत:' पदों का वाक्यगत प्रत्येक आश्रय-पद के साथ सम्बन्ध होगा- 
प्राण: जायते, ख॑ जायते, वायु: जायते' इत्यादि; ऐसे ही 'ग्राकाशः सम्भूतः, वायु: 
सम्भृूत-' श्रादि | इनमें प्राश्रय के भेद से 'जायते' और 'सम्भूतः' पंदों का अर्थभेद हो- 
जायगा । भ्राकाश-श्राक्षय के विषय में बह ग्ौण होगा और अन्य पदार्थों के विषय में 
मुख्य। इसप्रकार ग्राकाद्य के नित्य मानने पर भी इस विषय के ज्ञास्त्रीय वाक्‍्यों में 
विरोष की आशंका वहीं कीजानी चाहिये ॥५॥ 

शिष्य श्राश्वंका करता है, उत्त विवेचन से आकाशगत उत्पत्तिविषयक विरोध 
भ्रापाततः न रहो, पर तेत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।६ ] के अनुसार ब्रह्मकर्ता से समस्त जगत्‌ 
की उत्पत्ति की प्रतिज्ञा का विरोध तो अवश्य होगा । तैत्तिरीय में कहा-'सो5कामयत'** 
स॒ **'इदं सर्वमसृजत यदिद किझ्च' वह संकल्प करता है, वह इस सबको बनाता है, जो 
कुछ यह है । इस 'सब जो कुछ' में आकाश भी झआजाना चाहिये। यदि आकाश्ष इसमें 
नहीं आता, तो-वह 'इस सबको बनाता है'-कहना ठीक नहीं रहता; यदि आकाश 
उत्पत्ति के अन्तर्गत है, तो आकाझ को अनुत्पन्न बताना असंगत होजाता है। भाचाय॑ 
सृत्रकार ने इसका समाधान किया-- 


प्रतिज्ञाप्हानिरव्यतिरेकाच्छब्देस्य : ॥६॥॥ 
[प्रतिज्ञालहानिः ] प्रतिज्ञा की हानि न होगी [अव्यतिरेकात्‌ ] ब्यतिरेक-अलग 
न होने से, [शब्देश्यः] शब्दों से | प्रतिज्ञा की हानि इसलिये न होगी, कि जो कुछ 
उत्पन्न होता है, वह सब आकाश से अलग नहीं, क्योंकि वह व्यापक है; उसकी व्यापकता 
वाब्दों से जानी जाती है। 
आकाश के नित्य मानने पर प्रतिज्ञा की हानि नहीं होती । कारण यह है, कि 
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प्राकाह् एक व्यापक पदार्थ है। समस्त उत्पन्न होनेवाले पदार्थों का आकाश के साथ 
सम्बन्ध निश्चितरूप से बना रहता है। एक परिच्छिन्न द्रव्य का दुसरे परिच्छिन्न के साथ 
प्रसंबन्ध सं मव है। पर आकाझ तो व्यापक है, प्रत्येक उत्मन्न होनेवाले पदार्थ का आकाईं 
से नियत सम्बन्ध होने के कारण प्रत्येक पदार्थ की उत्पत्ति का उपचार आकाश्ष में 
होजाता है । जब यह कहा जाता है, कि इस सबकों ब्रह्म उत्पन्न करता है, तो उस सबके 
ध्राकादा में अव्यतिरेक-सम्बन्ध के कारण सबकी उत्पत्ति का उपचार-गौण व्यवहार 
प्राकाश में होजाता है। भ्राकाश के नित्य होने पर भी उत्पत्ति का गौण श्रयोग उम्रके 
विषय में होने से न प्रतिज्ञा की हानि होती है श्रोर न श्ञास्त्रीय वाक्यों का परस्पर 
बिरोध । जब॑ हम कहते हैं-वालक उत्पन्न हुआ है. श्रथवा देवदत्त मर गया है; ऐसे 
बाक्‍यों में जन्मना-मरना व्यवहार नित्य आत्मा से युक्त शरीर के लिये होता है। जीना- 
मरना देह का मुख्यघर्म है, पर उसके सम्बन्ब से नित्य भात्मा में यह व्यवहार गौण- 
रूप से होता रहता है। ऐसा नित्य आकाश में समभलः चाहिये ॥६।॥। 

इस लम्बे पूर्वपक्षप्रसग में आकाश को नित्य मानकर उसके उत्पत्तिविषयक 
बाक्यों के समन्वय का प्रयास किया गया । इस आधार पर शिष्य जिज्ञासा करता है, 
*भ्राकाश् के उत्पत्तिबिषयक उल्लेख गौण हैं, तथा अनुत्पत्तिविषयक मुख्य; इसमें कोई 
प्रमाण प्रस्तुत नहीं किया गया, फिर इसके विपरीत अर्थ को क्‍यों न स्वीकार कर लिया 
जाय ? उस दशा में उत्पत्तिविषयक वाक्‍्यों का विरोध वैसा ही बना रहेगा। आचायें 
सूत्रकार ने विस्तृत पूर्वपक्ष को ध्यान में रख यथार्थ समाधान किया-- 


याव्रह्िकारं तु विभागों लोकबत्‌ ॥७॥॥ 


[बावद्विकारम] जहांतक विकार है [तु] किन्तु [विभाग:] विभाग (होता 
है) [लोकबत्‌ | लोक के समान | सूत्र में 'तु' पद पूर्वेपक्ष की व्यावृत्ति का सूचक है । 
जहांतक विकार-कार्य की स्थिति है, वहांतक विभाग-अ्रवयवविश्लेषण होता रहता है, 
जैसा कि लोक में परीक्षणों हारा जाना जाता है। 

आकाशझ्न के उत्पत्तिविषयक उल्लेखों को 'असंभव' हेतु [२।३।३] के आधार पर 
गौण बताया गया । पर आकाझ की उत्पत्ति में प्रसंभव की भ्राशंका नहीं होनी चाहिये । 
कारण यह हैं, कि जितना विकारसमुदाय है, उस सबके विभाग-विश्लेषण द्वारा 
उनके कारणों का पता लगाया जासकता है । लोक में घट पट आदि स्थूल: पदार्थों का 
धभाग प्रत्यक्ष देखा जाता है, तथा उस आधार पर उनके कार्य होने का निश्चय होता 
है। जो साधारण सूक्ष्म पदार्थ हैं, उनका विश्लेषण अन्य यस्त्रादि उपयोगी साधनों हारा 
किया जाकर उनके कार्य होने का बोधक होता है। अतिसुक्ष्म एवं अतीन्द्रिय श्रथों का 
विए्लेषण प्रतिभाषूर्ण तको युक्तियों तथा अन्य वैज्ञानिक साधनों ह्वारा समभा जासकता 
है। सूत्रकार का आशय है, कि प्रत्यक्ष घट पट आदि विकारों के विश्लेषण के समान 


डर ब्रह्मसूजविद्योदयभाष्यम्र्‌ [सूत्र ७ 


सूक्ष्म अवस्थागत तस्‍्वों के विडलेषण का अनुमान किया जासक्ता है। कोई विकार 
अर्थात्‌ कार्य निश्चित ही अपने कारणों द्वारा उत्पन्न होता है। प्रश्न है-आकाश ऐसा 
कार्य है या नहीं ? मूवकार ने निर्णय दिया, आकाश ऐसा विकार हैं, विश्लेषणद्वारा 
उसके का रणतत्त्वों का पता लगाया जासकता है। 

आकाश तत्त्व क्‍या है? बस्तुतः लोकव्यवहार में इस विषय की कुछ श्रान्ति 
देखी जाती है। ऊपर नीलाभ स्थिति को आकाश समभना या खाली जगह को आकाश 
कहना अ्रान्तिपूर्ण है। शास्त्रीय परिभाषा के अनुसार झब्द का आश्रय एवं समस्त स्थूल 
सूक्ष्म पदार्थों लथा उनकी सक्तियता को अवकाश प्रदान करने वाला तत्त्व 'आकाश' है। 
आधुनिक वैज्ञानिक परिभाषा के अनुसार इस तत्त्व का नाम 'ईथर' है। यह सर्वव्यापक 
तत्त्व है, कोई ऐसा अंश नहीं, जहां इसका अस्तित्व न हो। यह विद्युत्‌-चुम्बकीय 
तरंगों [इलैक्ट्रो-मैग्नेटिक वेव्जू --8॥०८०-)४हञ०४० ५/४७७७] का आधार अथवा 
वाहन समझा जाता है ।' यद्यपि आघुनिक विज्ञान इस तत्त्व के त्रिय में अभी तक किसी 


१. श्राधुनिक विज्ञान के अनुसार समस्त तत्त्व दो विभागों में श्रन्तहित माने जाते हैं- 
ऐनर्जो और मंटर । ऐनजों को निम्नलिखित रूपों में विभाजित कहा जाता है- 
(१) प्रकाज्न, (२) विद्युत, (३) ध्वनि, (४) ऊष्मा (गरमी), (५) चुस्वकीय 
शक्ति, (६) स्टैंटिक्‌ [5/000--स्थिरता से प्राप्त शक्ति], (७) कॉयैटिक्‌ 
[7काशां०-- गव्यात्मक अथवा गति से प्राप्त झक्ति]। इन सबसे अतिरिक्त 
तत्त्व मंटर श्र्थात्‌ द्रव्य कहे जाते हैं। 
प्रसंगप्राप्त 'ईथर' के विषय में कहा जाता है, कि एक ईथर द्रव्य है, जो श्रौषध 
व चिकित्सा आ्रादि के लिपे प्रयुक्त होता है। इसके अतिरिक्त ईथर एक व्यापक तत्त्व 
है। पह नाम उस सूक्ष्म साध्यम को दिया गया, जो सब वस्तुओं भ्रौर सब अवकाझ्ञों 
में व्याप्त समझा जाता रहा है। यहां तक कि ऐटम ओर इलंकट्रांस के बीच में भो 
ईयर व्याप्त है। ईयर के मानने का आधार इसलिये लिया मया, कि उसके द्वारा 
प्रकाश, ऊष्मा, ध्वनि तथा बिद्युतु-चुम्बकीय-तरंगों आदि को गति के समझने 
समझाने में सहायता मिलतो रही है। भ्रव ऐसे माध्यम के मानने की ग्रावश्यकता 
नहीं रही। वंज्ञानिकों का नवीन आधुनिक विचार है, कि स्थिर “ईथर' तत्त्व का 
कहीं ग्राभास नहीं मिलता, इसलिये यह निरुषयोगो है। जिन तत्वों का वाहन उसे 
माना जाता रहा है, वे स्वयं गति कर सकते हैं; उनमें गति दे देने पर जब तक 
उसका कोई अवरोधक न हो, गति बनीं रहसकती है + 
सर श्रॉलिवर लॉन ने ईयर के कुछ गुणों का वर्णन किया है। (१) यह सारे 
अवकाश को पूर्णतया भरे हुए है। (२) यह सर्वात्मना पारदर््षो है। (३) इसको 
अधिक फंलाया या सिकोड़ा नहीं जासकता, इसमें याढ़ापन [इपानता-5 


पृत्र ७] द्वितीयाध्याये तृतोषः पाव. डश्७ 


निश्चित धारणा तक नहीं पहुंचा, पर इसप्रकार के विवेचनों से यह प्रकट होता है, कि 
'प्राकाश' कोई नित्य तत्त्व न होकर एक विकार होसकता है । 

उसके कारणतत्त्वों का पता उसके विश्लेषण से लगाया जासका है। कापिलतल्त्र 
मैं इसके कारणतत्त्व कतिपय 'तन्मात्र' माते गये हैं। उन तन्मात्रों का 'शब्द-तस्मात्र' 
भाम इस झाघार पर दिया गया, कि वे ऐसे तत्त्व के रूप में परिणत होजाते हैं, जो शब्द 
के श्राश्नय के रूप में अपना अस्तित्व बनाये रखता है। आकाश के उत्पत्तिधर्मा माने 
जाने पर चेतन ब्रह्म अखिल विश्व का ्रष्टा हैं, इस प्रतिज्ञा में कोई बाघा या हानि नहीं 
होती । आकाश को जो अमृत कहा गया [बृ० २।३॥३], वह केवल उसके एकरूप में 
िरस्थायित्व को प्रकट करता है। आकाश के साथ वायु को भी अमृत कहा है, जहां 
'प्रमृत' पद के मुझ्य अर्थ को कल्पना नहीं कीजासकती। उसीके समान आकाश को 
शमभना चाहिये । 

विश्लेषण के आधार पर किसी पदार्थ के कारणतत्त्वों को समझने की प्रक्रिया 
भैतनतत्त्व में लाग्म नहीं कीजासकती । समस्त विकारी बिद्व श्रचेतन है, वह अचेतन 
प्रूलउपादानतत्त्व से परिणत किया जाता है| चेतनतत्त्व न किसी पदार्थ का उपादान- 
कारण होता, न किसी का कार्य । चेतनतत्त्व में किसी प्रकार की विक्रिया को आज 
तक जाना नहीं जासुका, न ऐसी संभावना है । वह तत्त्व नित्य अपरिणामी कूटस्थ होता 
है, ऐसा चेतनतत्त्व के साक्षात्कर्त्ताओं ने बताया है। उसे परिणामी मानने पर चेतन 
व भ्रचेतन की स्थिति में कोई ग्रत्तर नहीं रहता । यह व्यवस्था उसके अविकारी होते की 
ध्ोतक है । फलत: ग्राकाश उत्पत्तिधर्मा है, ब्रह्म की रचना में उसकी गणना है। इस 
प्राधार पर शास्त्रीय वाक्‍यों में किसी के विरोध की संभावना नहीं कीजानी चाहिये । 

आचार्य झंकर ते इस सूत्र की जिसप्रकार व्याध्या की है, उसके अनुसार आचाये 
कधा उसके अनुयायिश्रों द्वारा स्वीकार किये गये छह अनादि पदार्थों की संगति नहीं 
बैठी । ब्रह्म के अतिरिक्त यदि अन्य समस्त ब्रह्म की रचना या उसका बिकार हैं, तो छह 
भ्रतादि की कल्पना निराधार व प्रतिज्ञा की बाधक होती है। प्रतिज्ञा की अहानि में छह 
ध्रतादि की कल्पना असंगत है। अन्यथा झाचार्य का व्याख्यान अयधार्थ माना जायगा ॥ ७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, बृहृदारण्यक उंपनिषद्‌ [२।३।३] में आकाश के 


४5००४।५ ] बिल्कुल नहीं है। (४) यह एक्सरे, वायरलंस, इलेक्ट्रिक, एवं चुम्ब- 
कीय धाराओं का बाहक है। पदार्थ [ मेटर ]का मूल [ उद्गस--आरस्भ ] वेद्युतिक 
[इलक्ट्रिकल -- 8९०४ए०७। ] है, इसलिये विद्युत [ इलेक्ट्रिसिटी->80067० ] 
का भी वाहन ईथर है। 

यह विवरण “ऐवरी मेन्स इन्साईक्लोपीडिया' [27०9५ 'शह्वा$ ६80/००- 
"७००७, ॥2७7 द्वारा लब्द॒न से प्रकाशित] के झ्ाघार पर दिया गया है। 


अश्द ब्रह्मसृत्रविद्योदय भाष्पस्‌ सित्र 5 


साथ वायु को 'भ्रमृत' कहा है। उसके विषय में क्या निर्णय है? प्राचार्य सूत्रकार ने 
समाधान किया-- 


एतेन मातरिश्वा व्याख्यात: ॥८॥ 


[एतेन ] इससे [ मात्तरिश्वा ] वायु [ व्याख्यातः] व्याख्या किया गया। श्राकाज् 
विषयक गतविवेचन से वायुविषयक्त व्याख्या समझ लेनी चाहिये । 

बृहदारण्यक उपतिषद्‌ [२।३।३] में वायु को 'प्रमत' कहा है । वहीं अन्य स्थल 
[ब्‌० १।५।२२ | में 'सैषाध्नस्तमिता देवता यद्ायु:' पदों ढ्वारा वायू को अनस्तमिता- 
अविनाशी देवता बताया है । इससे श्रतीत होता है-उपनिषत्कार वायु को अनुत्पन्न तत्त्व 
समभता है । परन्तु सुण्डक [२।१।३] और तैत्तिरीय [२।१] में वायु की उत्पत्ति का 
स्पष्ट उल्लेख है। शास्त्रवाक्‍्यों में यह विरोध प्रतीत होता है, और इस आधार पर 
सन्देह होता है, कि वायु को उत्पन्न तत्त्व माना जाय अथवा अनुत्पन्न 

आचार ने निर्णय दिया, झ्राकाश के व्याख्यान से वायुविषयक व्याख्यान समभा 
लेना चाहिये। जैसे आकाश अपने कारणों से उत्पन्न होनेवाला तत्त्व है, ऐसे हो वायु 
है। विदलेषण से यह निश्चय किया जासका है, कि वायू अपने कारणतत्त्वों से उत्पन्न व 
परिणत होनेवाला तत्त्व है, प्रविकारी तत्व नहीं | आघु निक विज्ञान ने यह प्रकट किया 
है, कि लगभग चार भाग नाइट्रोजन आर एक भाग ऑक्सिजन तथा आधे से भी कम 
भाग में अन्य कई तत्त्व मिलकर वायुरूप में परिणत होतें हैं। इसप्रकार कतिपय कारण- 
तत्त्वों के अन्योन्यमिथुन से अ्भिव्यक्त होने के कारण वायु को अ्रज, ग्रमृत एवं अविनावी 
नहीं समभना चाहिये । 

कापिल दर्शन में वायु के कारणतत्त्व कतिपय “तम्मात्र' हैं । इनको 'स्पशेत्तन्मात्र 
नाम इस आधार पर दिया गया है, कि इनसे परिणत होनेबाला सबसे पहला ऐसा तत्त्व 
है, जो स्पर्श का आाश्वय होता है। सृष्टिस्वना के क्रम में सबसे पहला वायु ऐसा पदार्थ 
है, जहां स्पर्श का अनुभव किया जाता है । आगे की रचना में अन्य पदार्थ भी स्पर्णा 
के आश्रय होते हैं, पर उनकी अतिरिक्त विशेषताओं के कारण उन आधारों पर उनके 
पृथक्‌ नाम और पृथक्‌ स्वरूप हैं । 

यह चिश्चय होने पर कि वायु उत्पन्न होनेवाला पदार्थ है, शास्त्र में उसे जो 
कहीं अमृत ग्रथवा अविनाझी कहा है, वह गौण है, उसका तात्पर्य केबल उसे चिरस्पायी 
बताने में है | आकाश वायु आदि तत्त्व आ्रादिसगंकाल में उत्पन्न होकर महप्रलयपर्यन्त 
बरावर श्रज॒स्थित रहते हैं; इस चिरकाल अवस्थिति की भावना से उनके लिये उक्त 
पदों का प्रयोग हुआ है, उन्हें मुख्यरूप से नित्य बताने की भावना से नहीं । इससे न 
शास्त्रविरोध है, और न वायुविषयक किसी सन्‍्देह के लिये अवकाश रहता है ॥८॥ 

क्षिष्य श्रादंंका करता है, आकाक्ष व वायु को शास्त्र में नित्य कहे जाने पर भी 


पृत्त ६] द्वितीयाष्याये तुतीयः पादः ड्श्ह 


भ्रन्‍्य शास्त्रीय उल्लेखों के आघार पर नित्य कथन को गौण मानकर उन्हें श्रपने कारण- 
तत्त्वों से उत्पन्न पदार्थ होने का निर्णय दिया गया । तब उन कारणतत्त्वों को भी अन्य 
कारणतत्त्वों से उत्पन्न होनेवाला क्यों न माना जाय ? उन्हें कार्यमात्र का मूलकारण 
कहना निराधार है। ऐसी दशा में अ्रनवस्था दोष भी प्राप्त होता है। आचार्य सूत्रकार 
है स्माघान किया-- 


पअ्रसम्भवस्तु सतोउनुपक्‍त्ते: ॥६॥ 


[प्रसम्भव: ] सम्भव-उत्पाद अयुक्त है [तु] तो [सतः] सत्‌-खदा वत्तंमान 
कारण का [अ्रनुपपत्ते:] उपपत्ति-सिद्धि के अ्रभाव से | सदा वर्तमान मूलकारण का 
तौ उत्पन्न होना अयुक्त है, क्योंकि किसी युक्ति व प्रमाण से यह सिद्ध नहीं हो सकता । 

उपनिषद्‌ में आकाश व वायु को जहां 'अमृत' कहा है, वहां उनको उत्पत्ति का 
भी स्पष्ट उल्लेख है। इसलिये इनके विषय में विवेचन कर निर्णय किया गया। परल्तु 
क्षास्त्र में मूलकारणों के नित्य होने का तो उल्लेख है, उनकी उत्पत्ति के विषय में कहीं 
कौई संकेत उपलब्ध नहीं होत। । इसलिये आकाश श्रादि के समान उनके विषय में ऐसा 
विवेचन व निर्णय करने का प्रइन ही नहीं उठता । 

कार्यमात्र के मूलकारण दो प्रकार के तत्त्व हैं, एक चेतन दूसरा जड़। जगत्‌ का 
धूक्ष उपादानकारण जड़ ग्रकृति-तत्त्व है, तथा अन्य नियन्ता कारण चेतनतत्त्व ब्रह्म है। 
इगके नित्य व अजन्मा होने का उल्लेख सर्वत्र शास्त्र में पाया जाता है | इवेताइवतर 
क्षपनिषद्‌ [ १।६] में बताया-'ज्ञाज्ञी दववजावीशानीशावजा हां का भोक्तृभोग्यार्थयुक्ता' 
शषब्ंश भोर अल्पज्ञ दो अ्रजन्म। तत्त्व हैं, एक उनमें नियन्‍्ता [ईश] है, और दूसरा 
विधम्य [भ्रनीश ], इनसे अन्य एक और अजम्मा तत्त्व है, जो भोवता के लिये भोग्य 
अर्धों से युक्त है। यह त्रिगुणात्मिका जड़ प्रकृति है। इसी विषय में आगे [इवे० ११०] 
कहा-'क्षरं प्रघानममृताक्षरं हर: क्षरात्मानावीशते देव एक: ।' वह जगद्ूप में परिणत 
गैवाला जड़तत्त्व प्रधान है, और अमृत ग्रक्षर ब्रह्म है, जो एकमात्र देव प्रकृति और 
जीक्षात्माओं पर नियन्त्रण करता है। अन्‍्यत्र [झ्वें० ४५] त्रिगुणात्मिका प्रकृति को 
क्षज्रस्मा कह गया है । सुण्डक उपनिषद्‌ [२।१-२] में भी जगत्‌ के उपादानतत्त्व प्रकृति 
कौ प्रक्षर-अविनाशी तत्त्व कहा है । ब्रह्म के नित्यत्व का गान शास्त्र में सर्वत्र उपलब्ध 
होता है-विरजं ब्रह्म निष्कलम' [मु० २।२] 'स कारणं करणाधिपाधिफ्रे न चास्य 
क्ष्चिज्जनिता न चांधिप:” [इवे० ६।६ ] वह सर्वज्ञ देव परमात्मा जगत्‌ का कारण है, 
कणों के भ्रघिप जीवात्माश्रों का वह अधिप-नियन्ता है, व उसका कोई जनिता है न 
भ्र्चिप-नियन्ता । ऋश्वेद के प्रलयदक्शावर्णन में कहा-'अ्रनीदवातं स्वधया तदेक॑' [ऋ० 
११।१२६।२] प्रलयदक्षा में जब कार्यजगत्‌ का कोई पदार्थ विद्यमान नहीं रहता, तब 
#्रधा-प्रकृति के साथ एकमात्र शुद्ध चेतनतत्त्व ब्रह्मस्वरूप में अवस्थित रहता है । 


डद्ण अह्यसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १० 


कार्यमात्र के न रहने पर इन तत्त्वों का विद्यमान रहना यह स्पष्ड करता है,कि ये 
अ्रजन्मा तत्त्व हैं, इनको उत्पन्न करने वाले भ्रन्य कोई कारण संभव नहीं। ये कार्यमात्र 
के स्वयं मूलकारण हैं । 

जगत पद से बोधित जो कुछ कार्य है, वह सब जड़ है । उसके कार्ये व विकार 
होने की निश्चायक कसौटी है, उसका अ्रवयव विभाग; गत [२।३।७] सूत्र में इसका 
विवेचन किया गया है। कार्य के विभाग की यह परम्परा मूलकारण पर जाकर रुक 
जाती है। जड़ जगत्‌ का वह मूलउपादानकारण त्रिगुणात्मक जड़ प्रकृति है। ये लिगुण 
अतिसूक्ष्म अनन्त तत्त्व हैं। इनसे परिणत होलें बाले कार्य पर्याप्त दूर स्तर तक अती- 
र्द्रिय बने रहते हैं । यद्यपि वे व्यक्त हैं, पर इतने सूक्ष्म हैं, कि उतको किन्हीं भी दैहिक 
अथवा वैज्ञानिक साधनों से प्रत्यक्ष नहीं किया जासकता । फिर भी वे विकार हैं, 
व्यक्त हैं; उनका अवयव-विभाग जाना जाता है। इन व्यक्ततत्त्वों के इतने अधिक सूध्ष्म 
होने की समानता के आधार पर मुल तत्त्वों में विभाग की कल्पना नहीं कीजा- 
सकती । वस्लुतः बह तत्त्व की 'अव्यक्त' अवस्था है। यह पद दोनों [चेतन-अचेतन | 
प्रकार के मुलकारणों के लिये प्रयुक्त होता है । विभाग की परम्परा का अन्त यहां 
मानना पड़ता है। अन्यथा श्रतवस्या दोष मुंह फाडकर सामने आखडा होता है। अवस्था 
तथ्य से कननी काटने का कोई बहाना नहीं है, यह कार्यकारणभाव की यथार्थता को 
समझते का उपयुक्त साधन है। तत्त्व की अव्यक्त अवस्था यह स्पष्ट करती है, कि उसके 
आगे अन्य किसी कारणतस्त्न का अस्तित्व नहीं है, जहां से उसे व्यक्त होना कहा जासके। 

इस तथ्य का श्रनेक वार वर्णन किया जाचुका है, कि चेंतनतत्त्व न किसी पदार्थ 
का उपादानकारण होता और न किसी का कार्य | इसलिये उसके कारण की कल्पना 
सर्वथा निराधार है। फलतः आकाश और वाय्‌ के नित्यत्ववर्णन की समानता के आधार 
पर मूलकारणों के नित्यत्ववर्णन को देखकर भ्राकाश-वाय्‌, के समान उनके [मूल 
कारणों के | अन्य कारणों की कल्पना नहीं कीजासकती, क्‍योंकि आकाहा-वास्‌ के 
उत्पत्तिवर्णन के समान मूलकारणों की उत्पत्ति का शास्त्र में कहीं संकेत तक नहीं मिलता, 
न अन्य किन्‍्हीं प्रमाणों से उनके कारणों की कल्पना कीजासकती है। उस श्रवस्था में 
उनके अन्य किसी मूलकांरण का होना संभव नहीं ॥8॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, भ्राकाश के ग्रनन्तर वायु का परिणाम होता है, 
यह्‌ निइचय किया गया । वायु के अनन्तर किस तत्त्व का प्रादुर्भाव सर्गरचनात्रम में होता 
है ? प्राचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


त्तेजोजतत्तथा ह्याह ॥१०॥ 


[तेज:] तेज [अतः] इससे [तथा हि] जैसा कि [आह] कहा है | वायु के 
अनन्तर तेज-अस्नितत्त्व प्रादुर्भाव में श्राता है; जैसा कि शास्त्र में कहा है। 


पृत्र ११-१२) द्वितोयाष्याये तृतीय: पादः ४६१ 


सर्गरचनाक्रम में-जो स्तर जीवन में उपयोग के अधिक समीप आजाता है, वहां 
“वायु के अनन्तर तेज के परिणत होने का अवसर है | तेत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१] में 
बायु से अ्रथवा वायु के अनन्तर अ्रग्नि के उद्धव का उल्लेख हैं-'वायोरब्नि:' । मुण्डक 
छपनिषद्‌ [२।१।३ | में भी अक्षर से जगत्स्ग के वर्णन में वायु सर्ग॑ के अनन्तर 'ज्योतिः 
का उल्लेख है। “ज्योति: पद तेज अथवा अग्ति का पर्याय है। छान्दोग्य [६।२।३-४, 
क्षथा ६।३।२-४ | में यद्यपि जगत्सगं का वर्णन करते हुए आकाश-वापु का उल्लेख नहीं 
हुभ्रा, तथापि इससे सर्गक्रम में कोई बाधा नहीं आती | उस प्रसंग में जगतू के मूल 
क्षप्रादानतत्त्व त्रियुण को स्थूल जगत्‌ के श्राधार पर समझाने की भावना से देसा वर्णन 
हुभा है ।' तैत्तिरीय [२।१] के वर्णन से उसका कोई विरोध नहीं है ॥१०॥॥ 

समंक्रम के वर्णन में ग्राचा्यं नें आगे बताया-- 


आप: ॥। १ १॥। 
[भ्राप:] जल । तेज के अनन्तर जल प्रादुर्भाव में झात्े हैं । 
गतसूत्र से “अतः, तथाहि, आह' इन पदों की अनुवृत्ति इस सूत्र में समभनी 
श्ञाहिये | तेज के अ्नन्तर जलों का प्रादुर्भाव होता है, ऐसा उल्लेख शास्त्र में उपलब्ध है। 
हैतिरीय [२।१], छान्दोग्य [६।२।३], तथा मुण्डक [२।१।३] के स्थल इस विषय में 
इष्टव्य हैं ॥११॥ 
जलों के अनन्तर आचाय॑ ने पृथिवी की सृष्टि के विषय में कहा--- 


पृथिव्यधिकाररूपदब्दान्तरेम्य: ॥ १ २१ 

इस सूत्र में भी गतसूत्र के 'प्रत:, तथाहि, आराह' पदों की अनुवृत्ति है। [प्रृथिवी ] 
शृधिवी [अ्रधिकारझूपशब्दास्तरेम्यः] अधिकार से, रूप से तथा दाब्दान्तर से । जलों के 
प्रन्तर पृथिवी का प्रादुर्भाव होता है, ऐसा छान्दोग्य आदि में कहा है। वहां 'प्रन्न' 
शरद से पृथिवी का प्रहण है, यह अधिकार, रूप तथा श्रुत्मन्तर से सिद्ध होता है। 

तैत्तिरीय [२।१] तथा मुण्डक [२।१।३] में जलस्य के अ्रनन्तर पृथिवो की 
एलका का उल्लेख स्पष्ट है | छान्‍्दोग्प [६।२।४] में जलों के अ्रनन्तर 'अ्रन्न' के सगे का 
क्ह्तेण है, पृथिवी का नहीं । 'अन्न' पद का प्रयोग गेहूँ जौ चना आदि भक्ष्य पदार्थों के 
क्षिगै देखा जाता है। प्रथिवी श्रर्थ न होने से अन्य उपनिषदों के वर्णन के साथ इसके 
हिरोप का सन्देह किया जासकता है, इसकी निवृत्ति के लिये सूत्रकार ने हेतु कहा- 
'क्प्रिका ररूपशब्दान्तरेम्य: अधिकार, रूप तथा शब्दान्तर हेतुओ्रों के श्राघार पर छान्दोग्य 


है, इसके विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'सांख्यसिद्धान्त' पृष्ठ ४७-५० ; 
१४६-१५२॥ 


डह्र ब्रह्मसूत्रविद्योदयमाध्यम्‌ [ सझृत्र !र 


के उक्त प्रसंग में 'अन्च' पद से पृथ्चिवी का ग्रहण करना चाहियें। 'अधिकार' पद का 
तात्पय असंग अथवा प्रकरण है, छात्दोच्य के उस प्रसंग में तेज और अप्‌ की सृष्टि के 
अनन्‍्तर प्रथिवी का कम होना चाहिये । गेहूँ, चच्ा, धात आदि अन्न तो आगे प्रुथिवी से 
उत्पन्न होते हैं। झागे भ्न्न का रूप भी कृष्ण बताया गया, जो पृथिवी के साथ अधिक 
साम>जस्य रखता है । धान चना गेहूँ भ्रादि अन्नों के क्ष्णछप होने का कोई नियम नहीं 
है। यद्यपि पृथिवी के भी लाल पीला सफेद श्रादि रूप कहीं-कहीं देखे जाते हैं, पर अ्धिक- 
तया साधारण रूप कृष्ण रहता हैं। दूसरे श्रुतिवाक्य में स्पष्ट ही जलों से प्रृथिवी के 
उद्धव का वर्णन है-'भ्रद्धब: परथिवी' [तैं० २।१] | बृहदा रप्यक [१॥२।२] में कहा- 
“तद्यदपां शर आसीत्तत्समहन्यत सा पृथिव्यभवत्‌” सगंकाल में आपस” का जो मांड के 
समान घनीभाव हुआ, वह संहत होकर कटिन होगया, उसका नाम पृथिवीं हुआ । इस 
सब विवरण के आधार पर छान्‍्दोग्य के उक्त पतंग में अन्न पद पृथिवी का बोधक सम- 
अना चाहिये । 

वंदिक साहित्य के सृष्टिविद्याश्रसंगों में तेजसू-प्रापस्‌-अन्न आदि पदों तथा इसी- 
प्रकार के श्रन्य अतेक पदों का श्रयोग सर्गकाल को कुछ विशिष्ट स्थितियों को बोधन 
कराने के लिये हुआ्ना है, इस विषय के वैदिकसाहित्य के अनेक स्थल इतने ग्रढ़ हैं, कि 
उच् पदों के साधारण लोकव्यवह्ृत अर्थों के अनुसार उन भ्रसंगों का सामझ्जस्य बैठाया 
जाना दुः्ञक होता है । तय ऐसे पद कुछ पारिभाषिक हो उसते हैं; उनका लोक- 
व्यवहृत साधारण अर्थ करने या समभले पर श्रनर्थ होजाता है'। भ्रस्तुत प्रसंग में 
हमारे सन्‍्मुख ऐसा एक आपस” पद है। छान्दोग्य के उक्त [६।२।३-४] प्रसंग में 
इसका उल्लेख हुआ है। उसके अ्रनुसार सृष्टिरचनाक्रम में उसका स्थान बहुत पीछे 
आता है; परन्तु मनुस्मृति [१।८] के अनुसार उसका स्थान सर्वप्रथम आता है-'सो5मि- 
ध्याय शरीरात्स्वात्‌ सिसुक्षुविविधा: प्रजा:। ग्रप एवं ससर्जादों तासु बीजमवासृजत्‌'।॥ 
यहां पर 'प्रापस्‌' पद के अर्थ को समभने तथा वैदिक साहित्य के ऐसे अन्य वर्षनों के 
साथ उसका सामञजस्य व्यवस्थापित करने के लिये गम्भीर विचार अपेक्षित है । छान्‍्दोग्प 
का उक्त प्रसंग भी गम्भीरतापूर्वक विचारणीय है । 

बेदान्त के इन सूत्रों [२।३।१-१२] में पांच महामूतों के उत्पत्तिक्रम का साधा- 
रण वर्णन है। यह निश्चित है, कि ये पदार्थ अपने मूलउपादानकारणों से सीधे इसी 
छूप में प्रकट नहीं होते । इनके और मूलउपादानतत्त्वों के भ्रन्तराल में रचना की दृष्टि 
से अनेकानेक अ्रज्ञात स्तरों को पार करते हुए मूलउपादान इस रूप में प्रकट होते हैं । 
केबल स्थूलभूतों का यहां बर्णण मानव जीवन के लिए इनके सीधे उपयोग में श्राने की 


१. ऐसे श्रनेक पदों का विवरण ओओ पं० भगवद्दत्त बो० ए० कृत 'वेदविद्यानिदर्त्ता 
नामक रचना में ड्रष्टव्य है । 


प्षूत्र १३] ह्वितीयाध्याये तृतीय: पादः हा 


भावना से किया गया प्रतीत होता है। मूलउपादान के विभिन्न कार्यस्तरों का वर्णन 
प्रस्तुत शास्त्र का प्रतिपाद्य विषय नहीं है । इसका मुख्य विषय जगरत्कर्त्ता ब्रह्म के स्वरूप 
को समकाना है। उसमें उपयोगी अन्य विषय आनुषंगिक है। पांच भूतों का ऐसा ही वर्णन 
है, जिसके आधार पर जगत्कर््ता ब्रह्म के स्वरूप को स्पष्ट किया गया है ॥१२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, आकाशादि जगत्‌ का उत्पन्न करने वाला बचद्य है, यह 
निएचय किया गया । परल्तु लोक में कुलाल कुविन्द आदि कर्त्ता अपने देहांगों द्वारा घट 
प्रट श्रादि कार्यों का निर्माण करते देखे जाते हैं । निराकार कूटस्थ परब्रह्म परमेश्वर जगतू 
का निर्माण कैसे कर देता है ? आचार्य सूचकारं ने समाधान किया-- 


तदभिध्यानादेव तु तल्लिज्धात्‌ सः ॥ १३॥ 

[तदभिध्यानात्‌ ] उसके अभिष्यान से [एव] ही [तु] तो [तल्लिड्भात्‌] उसके 
शापक लिज्ज से [सः:] वह | वह परमेद्वर उत्पाद्य विषय का अंभिध्यान करने से ही तो 
0_सको बना देता है, यह परमेश्वर के ज्ञापक लिज्भु-प्रमाण से विदित होता है । 

सूत्र में 'अभिध्यान' पद का अर्थ है-संकल्पपूर्वक चिन्तन | प्रलय के अनन्तर 
प्ररमेशवर का जगद्गचना के लिये संकल्प द्वोता है। वह कारण-कार्य की व्यवस्था के 
ब्रिंपय में चिन्तन करता है। प्रकृतिरूप उपादावकारण को जगद्ूप कार्य में परिणत करना 
है । जो कारण जिस कार्य रूप में परिणत होने हैं, वह सब परमेश्वर के ज्ञान व चिन्तन 
॥ व्यवस्थित है। यह अभिष्यान प्रकृति को प्रेरित करता है, वह कार्यरूप में परिणत 
होते के लिये चज्चल हो उठती है। रचनाक्रम प्रारम्भ होजाता है। सर्वान्तिर्यामी 
करमेष्वर इसप्रंकार कारण-कार्यंविषयक अपने अभिध्यानमात्र से कारण को कार्यरूप 
॥# परिणत करता है, जगत्सर्ग के लिये अभिध्यान की इस प्रक्रिया को तैत्तिरीय [२।६] 
है 'तप' कहा है-'सो5क्ामयत | बहु स्पां प्रजायेयेति | स तपो&तप्यत, स तपस्तप्त्वा इदं 
कब्मसृजत, यदिदं किउच ।' वह संकल्प करता है, मैं बहुत होऊं, प्रजा को उत्पन्न करूं, 
ब्रह तप तपता है, तप तपकर इस सबको बनाता हैं, जो कुछ यह है । अ्रचिन्त्य श्र्थों को 
भ्रभिव्यक्त करने के अनेक प्रकार हैं, उपनिषत्कारों ने उसका अनुसरण किया है। 

परमेश्वर के ऐसे 'अभिष्यान' को उपनिषदों में अनेकत्र 'ईक्षण' व कामना" 
भ्रादि पदों से अ्भिव्यक्त किया है | ऐतरेय [१।१-२] में कहा-'स ईक्षत लोकान्नु सृजा 
इृति । स इमॉललोकानसूजत' वह्‌ ईक्षण करता है, लोकों की रचना करूं, वह इन लोकों 
कौ बनाता है | छान्‍्दोग्य [६।२।३] में कहा-'तदैक्षत बहू स्पां प्रजायेयेति ।' झ्रागे पुनः 
कताया-सेय॑ देवतैक्षत हन्ताहमिमास्तिस्नो देवता अनेन जीवेनात्मनाश्नुप्रविश्य नामरूपे 
छशक्तरवाणीति' [छा० ६।३।२] वह अन्तर्यामी देवता ईक्षण करती है, मैं इन तीन 
हैकताप्रों [प्रकृतिरूप त्रिगुण] को इस जीवात्मा के साथ भ्रनुप्रविष्ट हुआ नाम-रूप से 
हिकतृत करूं। वह उन तीन देवताओं [प्रकृतिरूप त्रिगुण ] को नाम-रूप से ब्याकृत कर- 


ड्द््ड ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र १४ 


देता है। परमेह्वर के भ्रभिध्यान का यह वर्णन परमेदवर के अस्तित्व का चिह्न है| सूज- 
कार ने स्पष्ट किया, परमेश्वर उसके लिज्ञू-अभिध्यानमात्र से जगत्‌ की रचना करता 
है, उसे लौकिक कर्त्ताओं की तरह श्रन्‍्य किन्हीं बाह्य साधनों की भ्रपेक्षा नहीं । वह 
अलौकिक कर्त्ता है। सर्ग की झाद्यक्तिया से लेकर आज अंकुरादि की उत्पत्ति तक में वह 
निमित्त है, विद्व की समस्त व्यवस्था सदा उसी की प्रेरणा से संचालित रहती है ।।१३॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, भूतों के उत्पत्तिक्रम के व्रिषय में निश्वय किया गया । 
सर्ग के अनन्तर प्रलय आने पर भूतों के प्रलय का क्या क्रम रहता है ? आचार्य ने 
समाधान किया-- 


विपयंयेण तु ऋणोइत उपपचछते च॑॥ १४।॥ 

[विपयंग्रेण ] विपयंय से [तु] तो [क्रम: | प्रलय-त्रम [ ग्रतः] इससे [ उपपचते | 
ऊपपन्न-सिद्ध-युक्त होता है [च] तथा। तथा प्रलय-क्रम तो इस उत्पत्तिक्रम के विपर्यय 
से सिद्ध होता है । 

ग्राकाश से पृथिवी तक जैसे उत्पत्तित्रम है, उसका विपयंय कर दिया जाय 
उसको उलट दिया जाय, तो वह भूतों का प्रलयक्षम वनजाता है। प्रथिवी से लेकर 
आकाश तक पिछला पहले में लीन होता जाता है। पृथिवी जल में, जल तेज में, तेज 
चायु में तथा वायु आकाश में लीन होजाता है। इस कथन में सिद्धान्त यह है, कि जैसे 
ब्रादुर्भाव के समय कारण से कार्य परिणत्त होता हैं, ऐसे ही प्रलय के अवसर पर कार्य 
अपने कारण में लीन होजाता है | कारण से कार्य का उत्पन्न होना 'सगग/ है, झौर कार्य 
का कारण में लीन होना 'प्रतिसगं', अर्थात्‌ उत्पत्ति से उलट । यही भाव सुत्रद्वारा प्रकट 
किया गया है, कि उत्पत्तिक्रम को उलट देने से प्रलयक्षम उपपन्न होजाता है। इसे सीढ़ी 
पर चढ़ने-उत्तरने के समान समभना चाहियें। चढ़ते समय जो सीढ़ी सबसे बाद आती 
है, उतरते समय उसका नम्बर सबसे पहले होता है, तथा चढ़ते समय जिस सीढ़ी पर 
सबसे पहले पांव रक्खा गया था, उतरते समय उस पर पांव रखने का अवसर सबरो 
श्रन्त में ग्राता है। ऐसे ही भूतों की उत्पत्ति के समय आकाश का प्रादुर्भाव सबसे प्रथम 
और पृथ्चिवी का सबके अनन्तर होता है। उत्पत्तिक्रम को उलट देने पते प्रलय प्रथिवी गे 
प्रारम्भ होकर यथाक्रम जल तेज बायु आकाश को समेंटता हुआ आगे कारणों की ओर 
बढ़जाता है। कार्य का लय अपने कारण में होता है, कार्यस्थिति समाप्त होने पर तत्त्व 
पुनः अपने कारणरूप में पहुंच जाता है, यह प्रकट करना ही आचाय॑ का तात्पयं है ॥१४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, पांच महाभूतों के उत्पत्ति-प्रलयत्रम का विचार किया; 
पर उससे पहले की कारण-कार्य परम्परा में आये तत्त्वों के उत्पत्ति-भ्रलयक्रम का विचार 
क्यों नहीं किया गया ? आचार्य सूत्रकार ने जिज्ञासानिर्देश्पूवंक समाधान किया--- 


सूत्र १५] द्वितीयाध्यापे तृतीय: पादः ४६५ 


श्रन्तरा विज्ञानमनसी ऋसमेण तल्लिद्धृगदिति चेन्‍नाविशेषात्‌ ॥ १५॥ 


[अन्तरा ] मध्य में [ विज्ञानमनसी | विज्ञान और मन [क्रमेण ] कम से [तह्लि- 
जात | उनके लिज़-ज्ञापक प्रमाण से [इति चेत्‌ | यह यदि (कहो, तो) [न] नहीं 
[श्रविज्ेषात्‌ | ग्रविज्ेष-समान होने से । मूलउपादानकारण और झ्राकाश के मध्य में 
विज्ञान श्रौर मन भ्रादि उत्पन्न होते व लीन होते हैं, यह उनके ज्ञापक प्रमाणों स्रे जाना 
जाता है, उनका विचार क्यों नहीं किया गया ? यह कहना ठीक नहीं, क्योंकि इनके 
क्रम में कोई भेद नहीं है। 

सूत्र में 'विज्ञान' पद महत्तत्व का बोधक है, जो मूलउपादानकारण का झ्ाद्य 
कार्य है। वह अहुंकार और तन्मात्रों [एवं सुक्ष्मभूतों | का उपलकक्षण है । तात्सय॑ यह, 
कि सूत्र का 'विज्ञान' पद महत्तत्त्व, श्रहंका र, तन्मात्र एवं सुद्ष्मभूतों का संग्राहक है। इसी- 
प्रकार 'मनस्‌' पद दोनों प्रकार की इन्द्रियों का उपलक्षण है, क्योंकि व्यवहार में गन 
का सम्बन्ध इच्धियों के साथ रहा करता है | फल्तः सूत्र के ये दोनों पद आकाश महाभ्रूत 
से पहले की उस कारण-कार्य परम्परा को प्रस्तुत करते हैं, जो मूलउपादानकारणतर्त 
तथा महाभूत आकाश के मध्य में रहती है । शिष्य की जिज्ञासा यह है, कि आचार्य ने 
महाभूतों के उत्पत्ति-अ्लयक्रम का विचार तो किया, पर भूततों से पहले के कारण-कार्य 
परम्परागत तत्त्वों के उत्पत्ति-प्रलयक्रम का विचार नहीं किया। उसे छोड़ क्यों दिया ? 

आचार्य ने समाधान करते हुए कहा, पांच महाभूतों के उत्पत्ति-प्रलयक्तम और 
उनसे पहले के कारण-कार्यपरम्परागत तत्वों के उत्पत्ति-प्रलयक्रम में कोई भेद नहीं है, 
विरोध नहीं है। गतसूत्र [२।३।१४] द्वारा आचार्य ते कारण-कार्यपरम्परागत तत्त्वों के 
उत्त्ति-प्रलंयक्रम के विषय में एक सिद्धान्त स्थापित किया-उत्पत्ति के समय कारण से 
कार्य प्रादुर्भूत होता और प्रलयदझ्ा में अपने कारण में लीन होजाता है; अर्थात्‌ कार्य 
भ्रत्नस्था पूरी होते पर कारणतत्त्व पुनः अपने रूप में अवस्थित होजाते हैं । यह सिद्धान्त 
शमानरूप से समस्त कारण-कार्यपरम्परा में लाश होता है, पांच महाभूतों में और 
क्षतके पहले के कारण-कार्य तत्त्वों में मी। इसलिये इस विषय की जो व्यवस्था पांच 
महाभूतों को लक्ष्यकर कह दी गई है, वही उनसे पहले के कारण-कार्यतत्त्वों में समभनी 
आाहिये; क्योंकि इस विषय में वहां कोई विशेषता नहीं है । 

यह कहा जासकता है, कि इस विषय का विचार उन्हीं तत्त्वों को लक्ष्यकर 
#पों नहीं किया गया, सृष्टि की सबसे अन्तिम रचना-महाभूतों को लक्ष्यकर क्यों प्रस्तुत 
किया गया ? इसके समाधान का संकेत गतसूत्र [२।३।१२ ] की व्याख्या में निर्दिष्ट 
है। महाभूत सीधे जीवन के अधिकाधिक प्रत्यक्ष अनुभव में आते हैं । स्थूल प्रत्यक्षतत्त्व 
क भ्राधार पर किसी सिद्धान्त को सरलता से समका-समभाया जासकता हैं।समात 
बिषण में उस सिद्धान्त का अतीन्द्रिय पदार्थों के लिये अतिदेश होजाता है। इसीके प्रनु- 


४६६ ब्रह्मसुत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र १५ 


सार सूत्रकार ते पांच महाभुतों को लदयकर उनके उत्पत्ति-परलयत्रम कों समझाया है। 
उनसे पहले के अतीरिद्रिय तत्वों के विषय में कह दिया, कि महाभ्रूत्रों के समान उनके 
उत्पत्तिल्प्रलयक्रम को समझ लेना चाहिये । महाभूतों की उत्पत्ति आदि के विषय में 
श्रुत्रियों का जो झ्रापात्ततः विरोघ प्रतीत होता था, उसका भी उक्त विचार से समाघान 
होगया । महाभूतों से पहले के कारण-कार्य तत्त्वों की उत्पत्ति आदि के विषय में कोई 
ऐसा श्रुतिगत विरोध प्रतीत नहीं होता; इसलिये उनका पृथक्‌ विचार अनपेक्षित है । 
मुण्डक उपनिषद्‌ [२१३] में इस भावना से उन तत्वों का संकेत उपलब्ध 
होता है-'एतस्माज्जायते प्राणों मनः सर्वेन्द्रियणि च । ख॑ वाझुज्योतिराप: पथिवी 
विश्वस्य घारिणी' उस अक्षर [२।१।१ में वर्णित] उपादानतत्त्व से प्राण मन सब इन्द्रियां 
आकाझ वाबु अग्नि जल प्रथियीं उत्पन्न होते हैं। उपनिषद्वाक्‍्य में 'प्राण' पद महत्तत्त्व 
का बोधक होता हुआ ग्रहंकार का उपलक्षण है। मूलउपादानतत्त्व से पहले महत्तत्त्व 
फिर अहंकार उत्पन्न होता है; तब मन और सब इन्द्रियां । आकाश झादि पद भूत्तों 
की समस्त अवस्थाओं को प्रकट करते हैं | भूतों के कारण तम्मात्र, सूक्ष्मभूत और स्थूल- 
भूत सबका ग्रहण इन पदों से होजाता है। इसके अनुसार मूलउपादानकारण से कार्य- 
प्रादुर्भाव का प्रारम्भ होने पर महत्तत्त्व से लेकर ल्थूलप्र्थिवी पर्यन्‍्त समस्त कारण-कार्ये 
परम्परा के तत्त्वों की उत्पत्ति के कम का स्पष्टीकरण होजाता है, जो इसप्रकार है-- 


मूल उपादान-प्रकृति 
॥ 


महत्तत्त्त 
अहजाए 
सास्विक . सास्विक-राजस तार . _ सात्विकराजस तामश 
मन इचियाँ तत्मात्र 
सूक्ष्मभूत 
स्थृलगूत 


उत्पत्तिक्रम से विपरीत प्रलयक्रम है, जिसका गतसूत्र [२।३॥१४] में उप 
पादन किया गया | इस स्व विषय का संकेत प्रश्न उपनिषद्‌ [४।७] में उपलब्ध होता 
है । वहां पांच स्वूलभूत, पांच सूक्ष्म भूत, पांच ज्ञानेन्द्रिस, पांच कर्मेंन्द्रिय तथा दसों 
के ग्राह्म विषय और मन अहंकार बुद्धि चित्त इन अन्त:करणों एवं इनकी वृत्तियों का 


न्द्रियों 


आगे तेज तथा प्राण का एवं उनके व्यापार का उल्लेख है । इससे 
५ 


स्पष्ट उल्लेख है । इनके 
पूर्ष की सातवीं कण्डिका में बताया है, कि वह सब परमात्मा में संप्रतिध्ठित होता 
उस 'सर्व' की व्यास्या भ्राटवीं कण्डिका में प्रस्तुत कीगई है । इसमें स्थल पृथिवी रे 


सूत्र १६] द्वितीयाध्यापे तृतौयः पाद: ४६७ 


लेकर मूलउपादानतत्त्वपरयन्त समस्त कार्यकारण का निर्देश है।' यूत्रकार ने प्रस्तुत 
प्रकरण में स्थूलभूतों के उत्पत्तिक्रम का उपपादन कर समस्त कारण-कार्यपरम्परा को 
समभने का दिश्ाानिर्देश कर दिया है ॥१५॥ 


शिष्य ने जिज्ञासा की, प्राकृत तत्वों के उत्पत्ति-प्रलय ग्रादि का विचार किया 
गया। लोक में प्राणियों का जन्म-मरणरूप उत्पत्ति व प्रलय देखा जाता है । जब कहा 
जाता है, कि देवदत्त के घर बालक उत्पन्न हुआ, अथवा देवदत्त मर गया है; तब क्‍या 
प्राकृत देहादि के समान बहां विद्यमान चेतन जीवात्मत्तत्त्व को भी उत्पन्न व प्रलीन हुआ 
समभना चाहिये ? यदि हां, तो उसके कारणतत्त्व क्या हैं ? यदि नहीं, ता ऐसा व्यव- 
हार क्यों ? आचार्य सूनकार समाधान करता है-- 


चराचरव्यपाश्रयस्तु तद॒चपदेशो माकतस्तदुभावम्रावित्वात्‌ ।। १६।॥। 

[चराचरव्यपाश्रय:] चर और ग्रचर (देह) के सहारे [तु] वो [तहचपदेशः ] 
उनका (-जन्म-मरण का) कथन [भाक्त:] गौण है [तद्भावभावित्वात्‌] देह के होने 
वर (वैसा कथन) होने के कारण | जन्म-मरण का कथन चर और अचर देहों के सहारे 
होता है, आत्मा में वैसा कथन गौण है, क्योंकि आत्मा के लिये ऐसा व्यवहार देह के होने 
पर ही होता है। 

लोक में प्राणी के जन्म-मरण का व्यवहार जीवात्मा के विषय में मुख्य है ग्रथवा 
गौण ? यही जिज्ञासा का तात्पये है। साधारण लौकिक व्यवहार के अनुसार यही प्रतीत 
होता है, कि जीवात्मा के विषय में इसे मुख्य समझना चाहिये । पहली बात यह है, कि 
प्राणी का जन्म और मरण प्रत्यक्ष देखा जाता है, तब उसमें सन्देह का ऋवसर कहां ? 
इसके अतिरिक्त शास्त्र में मातव के जातकर्म आदि संस्कारों का विधान है । ये संस्कार 
भ्रात्मा के होते हैं, यदि आत्मा उत्पन्न आदि त होता हो, तो उसके जातकर्म आ्रांदि 
संस्कारों का विघान क्यों किया जाय ? इसलिये लोकव्यवहार आदि से प्रतीत होता है, 
कि आत्मा के जन्म-मरणरूप उत्पत्ति व प्रलय मुख्य साने जाने चाहियें। 

आचार्य समाधान करता है, चर और अचर [स्थावर] दो प्रकार के देह 
भीवात्मा के देखे जाते हैं, जन्म-मरण का आश्रय केवल ये देह होते हैं। इनके जन्म-मरण 
मुषय हैं। ग्रात्मा में जन्म-मरण का व्यपदेश-कथन भाक्त है, गौण है। कारण यह है, कि यह्‌ 
ध्यपदेश देह के होते पर होता हैं । जन्म और मरण प्रत्यक्ष से केवल देह का देखा जाता 
है, भात्मा का नहीं, वह बाह्य ्तियों से अप्रत्यक्ष है ।ज कतकर्म आदि संस्कार भी देह के 
जन्मादि की अपेक्षा से किये जाते हैं, जीवात्मा के जन्म की अपेक्षा से नहीं | कारण यह 
१. इस विषय को श्रधिक विस्तार से समझने के लिये देखें हमारी रचना-'साल्य-- 

सिद्धान्त', पृष्ठ २६०-२६६ । 


हि बहासूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १७-१८ 


है, कि जीवात्मा न कभी जन्मता है न मरता है । जीवात्मा में जन्म-मरण का व्यवहार 
देह के संयोग-वियोग के ग्राघार पर होता है| बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४॥३।८] में 
कहा-स वा अथ॑ पुरुषों जायमान: शरीरमभिसम्पद्ममानः स उत्कामत्‌ ख्ियमाण: जब 
यह जीवात्मपुरुष द्री र से अभिसम्पन्न-युक्त होता है, तब जन्मा हुआ [जायमानः ] 
कहा जाता है, और जब शरीर से उत्क्रमण कर जाता है, तब इसे मरा कहते हैं; वस्तुतः 
यह व कभी जन्मता हैं नमरता है। छान्‍्दोंम्य [ ६।११॥३] में बताया-'जीवापेतं वाव 
किलेदं ज्रियते न जीवों ज्रियते' जीव से रहित यह शरीर मरता है, जीब नहीं 
मरता | जब जीव जन्‍्मता मरता नहीं, तो उसके कारणों का प्रश्न ही नहीं उठता; 
लोकव्यवहार मोहजनित आन्ति पर आधारित है, यह निड्चिवत समभना चाहिये ॥१६॥ 


इस तथ्य को पुष्ट करते की भावना से आचार्य सूतकार ने कहा -- 


नात्मा$श्न्‌ तेनित्यत्वाच्च ताभ्यः ॥| १७॥॥ 

[न] नहीं [ग्रात्मा] जीवात्म-पुरुष (उत्पन्न झ्रादि होता), [अश्लुतेः] खुति न 
होने से [तित्यत्वात्‌ | नित्य होने से [च] तथा [ताम्य:] उनसे-श्र्‌ तियों से । जीवात्मा 
उत्पन्न आदि नहीं होता, क्योंकि उसके जन्म-मरणविषयक श्र्‌ति उपलब्ध नहीं | तथा 
श्र तियों से उसके नित्य होने का पता लगता है । 

जँसे श्राकाश आदि तत्वों के उत्पन्ति-प्रलय के विषय में भ्रनेक शास्त्रीय प्रमाण 
उपलब्ध हैं, ऐसे जीवात्मा के जन्मादि के विषय में कोई शब्दप्रमाण उपलब्ध नहीं है। 
अत्युत श्रुतियां जीवात्मा के नित्यत्व का प्रतिपादन करती हैं-/त जायते जियते वा 
विपश्चित्‌' अजो नित्य: शाइवतो «यं पुराणों न हन्यते हन्यमाने शरीरे' [कठ० १२१८ |। 
यह चेतन आत्मा न जन्मता है नमरता है, यह अजन्मा नित्य संदा रहते वाला पुराण 
पुरुष है, शरीर के नाश होते पर यह मारा नहीं जाता । छान्‍्वोंय [ ६।११॥३]में कहा- 
“जीवापेतं वाव किलेदं ज्रियते न जीवों ज्ियते' जीव से रहित हुआ यह छारीर मरसता 
है, जीव नहीं मरता | बृहृदारण्यक उपनिबद्‌ [४|५।१४] में बताया-'अ्रविनाशी वा 
अरे अयमात्माथ्नुत्छ त्तिधर्मा' याज्वलूय ते मैत्रेयी से कहा-अरे यह श्रात्मा अविनाशी 
है, इसका उच्छेद कभी नहीं होता । इसप्रकार जीवात्मा का नित्यत्व छब्दप्रमाण के 
आधार पर निश्चित होता है ॥१७॥ 

जीवात्मा के उत्पाद-विनाश का निषेघ कर सूत्रकार उसके स्वरूप का प्रति- 
पादन करता है-- 


ज्ञोपत एवं ॥१८॥ 


[ज्ञ] ज्ञाता-चेतनस्वरूप है श्रात्मा, [श्रत:, एव] इस कारण से ही-नित्य आदि 
होने से ही । झात्मा नित्य होने तथा श्र तिद्वारा वेसा प्रतिषादित होने से ज्ञानस्वरूप है । 
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गतसूत्रों से जीवात्मा के उत्पाद-विनाझ्ष का प्रतिषेंथ कर उसका तित्य होना 
स्थापित किया है। नित्य होने के भ्राधार पर प्रस्तुत सूत्र से उसे चेतनस्वरूप सिद्ध किया। 
सृत्रकार का इसमें यह यंभीर आशय है, कि चेतनतर्त्व नित्य सदा एकस्वरूप रहता है, 
उसमें किसीप्रकार के परिणाम की संभावना नहीं। ग्रचेतनतत्त्व प्रकृति यद्यपि नित्य 
भ्रनादि तत्त्व हैं, पर वह परिणामी है, यही कारण है, कि वह नित्य होते पर भी चेतत 
हीं हैं । नित्य होने के प्राधार पर जीबात्मा को चेतनस्वरूप सिद्ध किया जाना यह 
स्पष्ट करता है, कि वह परिणाम-घर्म से रहित है । इससे सूत्रकार का आशय स्पष्ट 
होता है, कि वह चेतनतत्त्व में किसीप्रकार के परिणाम को स्वीकार नहीं करता | ऐसी 
रिथति में जिन आचार्यों वे जड़ जगंत्‌ को चेतव ब्रह्म का परिणाम समझा हैं, उतका 
पह विचार सूत्रकार के आ्रादाय से सर्वथा विपरीत है। प्रइन उपनिषद्‌ [४॥६] 
में द्रष्टा श्रोता भात्मा को ज्ञानस्वरूप-चेतनस्वरूप बताया है-'एप हि द्ष्टा 
श्रोता ल्लाता रसयिता भन्‍्ता बोड़ा कर्तता विज्ञानात्मा पुरुष: यह सब इन्द्रियों से 
विषयों का ग्रहण करने वाला जीवात्मा-पुरुष चेतनस्वरूप [विज्ञानात्मा] है। बुहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ [४३७] सें बताया-'कतम आत्मेति योअ्यं विज्ञानमयः प्राणेपु 
हध्चन्तर्ज्योति: पुरुष: यह आत्मा कौनसा है, जो यह विज्ञानस्वरूप है, प्राणों के रहते 
हृदयदेझ्ष में अवस्थित जाना जाता है। इसप्रकार के अनेक प्रमाणों से जीवात्मा का 
शरेतनस्वरूप होता सिद्ध होता है ॥१८॥ 

दिष्य जिज्ञासा करता है, नित्य चेतनस्वरूप परमात्मा सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी 


#त्षीकार किया गया है, क्या चेततस्वरूप नित्य जीवात्मा भी परमात्मा के समान सर्व- 
व्यापक होता है ? इस विषय में क्या निर्णय है ? आचाये सूत्रकार ने समाधान किया--- 


उत्क्रान्तिगत्यागती नाम्‌ ॥ १६।॥। 


[उत्कान्ति-गति-आगतीनाम्‌ ] आत्मा की उत्कान्वि, गति और आंगति की 
श्रूतियों से आत्मा अणु अथवा परिच्छिन्न है। 

अगले [२।३।२१] सूत्र में पू्वपक्षरूप से आत्मा के 'अणु' होने का निषेघ 
करने के कारण इस सिद्धान्तस्थापनासूत्र में 'प्रणु' पद का अध्याहार कर लेना चाहिये, 
उसके साथ “श्र ते: पद का सम्बन्ध होजाता है। इसके अनुसार सूत्र का भर्थ उक्तरूप 
है निदिष्ट किया गया है । 

जीवात्मा को सर्वव्यापक् मानना युक्त नहीं, क्योंकि उस अवस्था में जीवात्मा 
कै क्षास्त्रवणित उत्कान्ति, गति, आगत्ति आदि धर्मों का सामञ्जस्य नहीं रहता। छोटे 
॥$ शरीरों के श्रनुसार आत्मा का मध्यमपरिमाण मानने पर उसमें संकोच विकास के 
शाबष्यक होने से भ्रनित्पता दोष की प्राप्ति होगी; श्रतः जीवात्मा का अणुपरिमाण 
मम होसकता है। एक स्थान को छोड़ना श्रथवा एक स्थान से निकलने का नाम 
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'उत्क्ान्ति' है । बृहदारण्यक [४|४॥२] में कहा-तेन प्रद्योतेनेव आत्मा निष्कामति 
चक्षुष्टो वा सुध्तों वा श्रन्येम्यो वा शरीरदेशेम्य:' श्रपने उस चेतनस्वरूप के साथ यह 
आत्मा निकल जाता है चल्लुसे मूर्धा गे और शरीर के अन्य भागों से | छान्‍्दोग्य उप- 
निषद्‌ [६।११।२] में कहा-'अ्स्य यदेकां शाखां जीवों जहाति, अथ सा शुष्यति, 
डित्रीयां जहाति, भ्रथ सा शुष्यति-* सर्व जहा ति, से: शुष्यति” इस वृक्ष की जिस एक 
शाखा को जीव छोड़ देता है, वह यूख जाती है, दूसरी को छोड़ देता है दूसरी सूख 
जाती है, सब वृक्ष को छोड़ देता है, सब वृक्ष सूल जाता है | यह देह तथा देहावयवों 
से निकलना ब उन्हें छोड़ना आत्मा के विभु होने पर संभव नहीं; यह देह से आ्रात्मा की 
निष्क्रान्ति आत्मा के अणुपरिमाण को सिद्ध करती हैं। 
'गति' का साधारण श्रर्थ 'जाता' और 'आगतति' का 'आना' व कहीं 'प्राप्त होना' 
है । यहू जाना-आना भी सर्वव्यापक इतत्मा में राभव नहीं । सुण्डक उपनिषद्‌[ ११।११ ] 
/ मैं आया-सूर्यद्वारेण ते विरजा: प्रयान्ति' आत्मज्ञानी पुरुष निर्दोष होकर सूर्यमार्ग से 
चले जाते हैं। यहां जीवात्मा की गति का उल्लेख है । कौषीठकिब्नाह्मणोपनिषद्‌ 
[१।२; तथा ३।३ |] में भी जीवात्मा की गति और उत्वान्ति का वर्णन उपलब्ध होता 
है । बृहृदारण्यक उपतिषद्‌ [४।४॥६ | में कहा-'तस्माल्‍लोकात्‌ पुनरेत्यस्मै लोकाय कर्मणे' 
उस लोक से फिर आता है जीवात्मा इस लोक में कर्म करने के लिये। यहां जीवात्मा 
के परलोक में जाकर वहां से पुन: इस लोक में आने का वर्णन है। यह उत्ककरान्ति एवं 
जाना-आ्राता अणु जीवात्मा में संभव है, श्रतः जीवात्मा भरणुु हो सकता है, विभु नहीं । 
अनेक उपनिषत्‌ सन्दर्भ में जीवात्मा को स्पष्ट श्रणु बतलाया है। मुण्डक उप- 
निषद्‌ [३।१।६] में कहा-एषोउणुरात्मा चेतसा वेदितव्यों यस्मिन्‌ प्राण: पञ्चधा 
संविवेश' शुद्ध अन्तःकरण से यह अणु आ्रात्मा जानना चाहिये, जिसके रहते पर पांच प्रकार 
का प्राण संविष्ट रहता है। प्रन्यत्र कहा-वालाग्रज्तभागस्य झतथघा कल्पितस्य च। भागों 
जीव: स विज्ञेय:' [इवे० ५।६] | एक वाल के भ्रप्रभाग के दस हजारबें हिस्से कें समान 
जीव को समभता चाहिये। यह वेवल जीवात्मा को अत्यन्त भ्रणु बतलाने की भावना से 
कहा गया है, कोई निड्चिचत नाप नहीं है । इस विषय में कठ उपनिषद्‌ के [२।११२, 
१३ तथा २।३।१७] स्थल द्रष्टव्य हैं ॥१६॥ 
शिष्य भ्राशंका करता हैं, शरीर को छोड़ना या वहां से निकलना शरीर के 
स्वामित्व को छोड़ने से भी संभव है, यह व्यापक आत्मा में भी होसकता है। गति-आगति 
का वर्णन औपचारिक माना जासकता है। तब आत्मा को अगु क्यों माता जाय ? झाचाय॑ 
सूत्रकार ने समाधान किया-- 


स्वात्मना चोत्त रयो: ॥२०॥॥ 
[स्वात्मना |] निज कत्तरूप आत्मा के साथ (सम्बद्ध होने से) [चर] तो 
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[उत्तरयो: | अगले दोनों के । अगले दोनों गति-ग्रागति के स्व-झ्रात्मा के साथ सम्बद्ध 
होने के कारण आत्मा का अपु होना सिद्ध होता है। 

उत्कान्ति तो व्यापक आत्मा की कर्थ॑चित्‌ देह का स्वामित्व छूट जाने से संभव 
है। भोग-कर्मों का क्षय होजाने पर शरीरनाश होजानें से आत्मा का स्वामित्व उसपर 
नहीं रहता, पर अगले दोनों गति-आ्रागति का सम्बन्ध तो स्ाक्षात्‌ झरात्मा के साथ है; 
व्यापक आत्मा में गति-झगति संभव नहीं। इस आधार पर जीवात्मा जब अगु सिद्ध होता 
है, तब उत्कान्ति भी मुख्यरूप से झात्मा की संपन्न होजाती है, उसे गौण कल्पता करनो 
व्यर्थ है । गति-आगतिविषयक प्रमाणों का निर्देश गतसूत्र की व्यास्या में कर दिया है। 
इस विषय में बृह॒दा रण्यक उपनिषद्‌ के स्थल [४४ १, ३-४] द्रष्टव्य हैं ॥२०॥ 

दविष्प आशंका करता है, शास्त्रचचन जैसे आ्रात्मा को अणु बताते हैं, ऐसे महान 
व विभु दतातें हैं, तब उसे अणू क्यों माता जाय ? आचार्य सूत्रकार ने आशंका निर्देश- 
पूर्वक समाधान किया-- 


नाणुरतच्छ ,तेरिति चेन्नेतराधिकारात्‌ ॥२१॥ 

[न] नहीं [अणुः] अरण्‌ आत्मा, [अतच्छू ते:] न अ्रणु (विश) बतानेवाली 
प्रति से [इति, चेत्‌ | यह यदि (कहो, तो ठीक) [न] नहीं, [इतराधिकारात्‌] श्रन्य 
के भ्रविकार से । श्रात्मा भ्रणु नहीं है, वर्योंकि उसे श्रुति में विशरु बताया गया है; यह 
कहना ठीक नहीं, जहां विश्रु बताया है, वहां श्रन्‍्य श्रास्मा (परमात्मा) का भ्धिकार- 
प्रकरण है । 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४४।२२ ] में कहा-'स वा एप महानज आत्मा योज्यं 
ब्रिज्ञानमय: प्राणेषु' जो यह प्राणों से घिरा विज्ञानमय आत्मा है, यह महान व अजन्मा 
है । मुण्डक उपनिषद्‌ [३।१।६] में कहा-'यस्मिन्‌ विशुद्धे विभवत्येष आत्मा' जिसके 
विशुद्ध होजाने पर यह झ्ात्मा विश्वु जाना जाता है, अर्थात्‌ चित्त शुद्ध होजाने पर आत्मा 
की विभुता का पत्ता लगजाता है| तब आत्मा को अणु नहीं माना जाना चाहिये। 

आचाय॑ सूत्रकार ने कहा-ऐसा विचार युक्त नहीं है। वर्योंकि बृहदारण्यक 
[४४२२] का जो सन्दर्भ ग्रात्मा को महात कहकर उसकी विभुता को सिद्ध करने के 
लिये प्रस्तुत किया है, वहां जीवात्मा का प्रसंग न होकर परमात्मा के वर्णत का प्रकरण है । 
_सीको महात्त अथवा विभु कहा गया है। यद्यपि 'योध्यं विज्ञानमयः प्राणेंषु' में 'प्राणेषु' 
प्रद मह सन्देह प्रकट करता है, कि यह वर्णन जीवात्मा का होना चाहिये; पर यहां 
पूर्वापर के सब चिह्न परब्रह्म के वर्णन को सिद्ध करते हैं| परब्ह्म का साक्षात्कार प्राणी 
क हृदयदेश में संभव है, इसलिये उक्त पद का प्रयोग यहां हुआ है। यह बात उक्त पद से 
धागे के 'य एघोडन्तहूं दय ग्राकाशस्तस्मिड्छेते' सन्दभ्भ पं प्रकट होजाती है। सत्य शास्त्र 
एक ही अर्थ को अणु और विभु नहीं कहसकता । परब्रह्म के साक्षात्कार होने को भावना 


४७२ बह सुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २२-२३ 


से उसका प्राणी के हृदयदेश में शयन करना-निवास करना-बताया है। हृदयदेश के 
मुख्यनिवासी [जीवात्मा] को महान कहना शास्त्र्मारा शास्त्र का स्वयं विरोध करना 
है । मुष्डक उपनिषद्‌ [३।१।६ | के सन्दर्भ में 'विभव्ति' क्रियापद का अर्थ 'प्रकादते' 
है । इसी सन्दर्भ के झारम्भ में जीवात्मा को अणु बताकर आ्ागे कहा है-चित्त शुद्ध होजाने 
पर वह आत्मा प्रकाशित होता है, जाना जाता है, अपना साक्षात्कार करलेता है । इसके 
अ्रनुसार शास्त्र में सबंत्र जहां आत्या की विभुता का वर्णन है, वह सब परमात्मा का है. 
जीवात्मा का नहीं । श्रृतः जीवात्मा के अगुपरिमाण होने में कोई बाघा नहीं समभनी 
चाहिये ॥२१॥ 
इसी विषय में सूत्रकार ने अन्य दवेतु प्रस्तुत किया-- 


स्वशब्दोन्भानाभ्यां च। २२॥॥ 

[स्वशब्द-उन्मानाभ्याम्‌] अपने शब्द और माप से [च] भी । झास्त्र में आत्मा 
के लिये साक्षांत्‌ स्वशब्द-अण्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है, और उसकी सीमित म।प बताई है, 
इन कारणों से भी आत्मा अणु सिद्ध होता है । 

गतसूत्र [२।३।१६] की व्यास्या में सुण्डक उपनिषद्‌ [३।१६] का सन्दर्भ 
उद्धत किया-एषो्णुरात्मा चेतसा वेदितव्यः' यहां आत्मा का स्पष्ट 'प्रणु' छल्त गे वर्णन 
है । इवेतादवतर उपनिषद्‌ [५।६] में उसकी अति अणु माप को अभिव्यक्त +सने के 
लिये एक सुझाव दिया है, कि एक बाल के अप्रभाग का दस हजारवां हिस्सः वींबात््मा 
का परिमताण कल्पना किया जासकता है। ये दोनों बात भ्रात्मा के ग्रणुपरिमाण को सिद्ध 
करती हैं। यह माप का निर्देश यीवात्मा के अतिसुक्ष्म परिमाण का बोध कराता है, किसी 
नियत नाप का निर्देश नहीं है, यद्यपि उसका नियत होता संभव है। इससे इंतना निबचय 
होजाता है, कि जीवात्मा का परिमाण अणुमात्र है ॥२२॥ 

शिष्य आशंका करता है, शीत ग्रथवा उष्ण जल में स्नान करनें से सर्वाज्ज में 
जौत्य तथा ताप का ग्नुभव होता हैं, यदि जीवात्मा अ्रणुमात्र परिमाण है, तो शरीर के 
किसी एकदेश में उसका निवास संभव है। उस अवस्था में सर्वाज़् अनुभव नहीं होना 
चाहिये, यह स्पष्ट विरोध है । आ्चाये नें दृष्टान्तह्वारा समाधान प्रस्तुत किया-- 


अविरोधदचन्दनवत्‌ ॥२३॥। 

[अ्रविरोध: ] विरोध नहीं [ चन्दनवत्‌ ] चन्दत के समाच | जैसे चन्दन की एक 

बूंद देह के एकदेश में लगी समस्त देंह को आह्लादित करदेती हैं; वेसे एकदेह् में 
विद्यमान आत्मा सभस्त देह को प्रकांशित व संचालित करता है । 
सत्यशास्त्रों में सर्वत्र इस तथ्य का उल्लेख हुआ है, कि 


7त्मा का देह में 


तूत्र र४ ] द्वितीयाध्याये तृतीयः पादः शछ३ 


निवास मस्तिप्कगत हृदयदेश है'। समस्त शरीर में फैला हुआ ज्ञानवहा नाड़ियों का 
गाल उस स्थान से सम्बद्ध रहता है। इन साधनों द्वारा जीवात्मा एकदेश में रहता हुआ 
हैह के प्रत्येक अंग में होनेवाले बाह्यस्पर्श भ्रादि का अनुभव करता हैं। सर्बाज् में 
शैत्य प्रादि के ब्रतुभव का यही आधार है। चन्दन का दुष्टान्त उपस्थित कर सूत्रकार ने 
पह अभिव्यक्त किया है, कि देह के एक अंग में संपृक्त चन्दनबिन्दु से सर्वाज्ञ में आह्वाद 
शी क्रनुभूति सब जनों को विदित है, पर इसका आधार है-ज्ञानवहा नाड़यों का समस्त 
शरीर में व्याप्त जाल, जिसका वेन्‍्द्रीय सम्बन्ध आत्म-निवास के साथ हैं। चन्दन की 
अूंद से समस्त देह में भ्राह्नाद की अनुभूति का यही कारण है | इसप्रकार देह के एकदेश 
हैं विद्यमान ग्रात्मा सर्वाज्भ में अनुभृति किया करता है, इसमें कोई विरोध नहीं | फलत: 
ध्रात्मा के अ्रणुपरिमाण में इससे कोई बाघा नहीं आरती ॥२३॥ 

शिष्य आशंका करता है, चन्दन की स्थिति भर है, देह के एकदेश में रहते भी 
_शका प्रभाव श्रत्येक व्यक्ति अनुभव करता है, पर आत्मा की स्थिति तो किसी ने जानी 
हहीं । संभव है, सर्वाज् में शैत्य आदि की अनुभूति आत्मा के व्यापक होने से होती हो ? 
धाणाय॑ सूत्रकार ने झराशंकानिर्देशपूवंक समाधान प्रस्तुत किया-- 


प्रवस्थितिवेश्ेष्यादिति चेन्नाभ्युपगमाद्‌ हृदि हि ॥२४॥ 

[अवस्थितिवशेष्यात्‌] स्थिति कौ विशेषता से [इति, चेत्‌] ऐसा यदि (कहो, 
तो बहू ठीक) [न] नहीं, [म्रभ्युपगमात्‌ | स्वीकार करने से [ह॒वि] हृदयदेश में [हि] 
निर्तन्‍्देह । देह में स्थानविशेष पर लगा चन्दन स्पष्ट दीखता है, अदृश्य आत्मा के 
लिगे यह दृष्टान्त विषम है, ऐसा कहनों टीक नहीं; क्‍योंकि शास्त्र द्वारा हृदय में आत्मा 
की स्थिति को निश्चय से स्वीकार किया गया हैं। 

देह के किसी एकदेश में चन्दन कौ स्थिति की विश्येषता प्रत्यक्ष से जानी जाती 
है | पर दूसरी ओर आत्मा को समग्रशरी रवरत्ती शैत्य ग्रादि का जो ज्ञान होता है, यह 
ही प्रत्यक्ष है, परन्तु आत्मा का एकदेशवर्त्ती होता प्रत्यक्ष नहीं है । इसलिये पूर्वोक्त चन्दन 
क। दुष्टान्त विषम है । देह के किसी एकदेश में आ्रात्मा की स्थिति का पूरा प्रमाण मिले 
हिता ऐसे विषम दृष्टान्त के द्वारा यह निर्णय नहीं किया जासकता, कि आत्मा को समस्त 
क्रीरगत शैत्य आदि की अनुभूति चन्दन की समानता से एकदेश में स्थित होने पर होती 
॥, प्रधवा विभु होने से सकल शरीर में आत्मा के व्याप्त होने पर होती है 

आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-जिन साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों मे आत्मा का 
परहशक्ष किया है, उन्होंने आत्मा को अणु और मस्तिष्कगत हृदयदेश में स्थित बताया है । 
क्षीकषात्मा का यह निवास शास्त्रीय प्रमाणों के आधार पर निश्चित है। मुण्डक उपनिषद्‌ 


|, एसके विशिष्ट विवरण के लिये देखें-'सांख्यसिद्धान्त' पृष्ठ ११८-१२१॥ 


डेछड़ बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २५ 


[३॥१६] में र्पष्टरूप से आत्मा को झ्रणु बताया है-एपोज्णुरात्मा चेतसा बेदितब्यः” 
यह अणु आत्मा छुद्ध अ्रन्तःकरणहा रा जानने योग्य है । प्रदनन उपनिषद्‌ [३१६ | में कहा- 
"हृदि ह्य॑ष श्रात्मा' निश्चितरूप से यह आत्मा हृदयदेश में निवास करता है। छान्दोग्य 
उपनिषद्‌ [८।३।३] में बताया-'स वा एप आत्मा हृदि' निदचय से वह यह आत्मा 
हृदयदेद् में रहता है। इसीप्रकार बृहृदारण्यक उपतिषद्‌ [४।३।७] में कहा-'कतम 
आत्मेति योज्यं विज्ञानमय: प्राणेएु हृच्यन्तज्योंतिः पुरुष:” श्रात्मा कौन है, जो यह ज्ञाता 
श्राणों [इन्द्रियों | के बीच घिरा हुआ हृदयदेश के अन्दर चेतनस्वरूप पुरुष है। उपनिषद्‌ 
के इस समस्त भ्रसंग में जीवात्मा के अ्रणु होते और हृदयदेश में निवास के उपोद्‌बलक 
अ्रनेक उल्लेख हैं | आत्मा का हृदयदेश में निवास निश्चित होने पर पूर्वसूत्र में कथित 
चन्दन दृष्टान्त में कोई वैषम्य नहीं है | दृष्टान्त की विशेषता का निर्देश गतसूत्र की 
व्याख्या में कर दिया है। ज्ञानवह्ा नाड़ियों का जाल इसप्रकार की अनुभूति में साघन 
होता है, दृष्टान्त का तात्पयं इस रहस्य को प्रक्रट करना है। उस अर्थ की पुष्टि प्रस्तुत 
सूत्र से कीगई है ।२४॥ 

शिष्य ग्राशंका करता है, चन्दन सावयव पदार्थ है, उसके सूक्ष्म अंश शरीर के 
अन्य भागों में संक्रात्त व ग्रसित होसकते हैं, तथा समस्त देह में आज्लाद के जनक 
संभव हैं; पर जीवात्मा तो निरवयव है, उसे अणु मानकर देह के एकदेश में अवस्थित 
होने से शरीरव्यापी शैत्य आदि का अनुभव नहीं होना चाहिये । आचार्य सूत्रकार ने 
समाधान किया-- 


गुणाद्वा लोकवत्‌ ॥२५॥ 

[गुणात्‌ ] गुण से [वा] अथवा [लोकवत्‌] लोक में जैसे । जैसे लोक में राजा 
गुणभूत सचिव के द्वारा अपने समस्त राष्ट्र में कार्यकर्त्ता रहता है, ऐसे जीवात्मा देह में 
एकत्र स्थित हुआ ग्रुणभूत बुद्धि-साधन के सहयोग से अनुभूति आदि का कर्त्ता रहता है. । 

सूत्रकार का ग्राशय है, व्याप्त भी जीवात्मा बाह्य ग्रथों का अनुभव स्वतः नहीं 
करता, इन्द्रिय आदि करणों के द्वारा करता हैं। ऐसी स्थिति में उसे व्याप्त मानना 
निरथंक है। एकदेश में स्थित श्रात्मा बुद्धि आदि करणों हारा बाह्य अर्थों का ग्रहण 
करता है। शरीर की रचना इस प्रत्रिया में पूर्ण सहायक है। समस्तश्ञरीर में ज्ञानवहा 
नाड़ियों का जाल अतिसूक्षमहूप में व्याप्त हैं, जिसका पूरा सम्बन्ध करणों के केन्द्र 
साथ रहता है। यह केन्द्र मस्तिष्क में उस जगह है, जहां आत्मा का निवास है। इन 
साधनों द्वारा एकदेशस्थित आत्मा देंहव्यापी श्रनुभव करलेता है। पूर्वोक्त चल्दन-दुष्टा 
में:इसी भाव को ग्भिव्यक्त किया है। 'लोकबत्‌' दुष्टोन्त से यह अर्थ स्पष्ट किया हे। 
लोक में एकत्र स्थित राजा जैसे सचिव आदि सहायकों द्वारा समस्त राष्ट्र कौ व्यवस्था 
व पूर्ण जानकारी के साथ उसका शासन करता है, अरणु आत्मा की देह में स्थिति समझने 
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क लिये यह दृष्टाल्त उपयोगी है । फलतः आत्मा को अणु मानने में कोई बाघा नहीं 
शमभनी चाहिये । 

कतिपय व्याख्याकारों ने सूत्र का पाठ “गुणाद्वा5लोकवत्‌' माता है । इस पाठ 
ह केबल दुष्टान्त का भेद है। उनका तात्पयं है, जैसे एकत्र स्थित सूर्य रश्मि आदि साधनों 
पारा संसार को ग्रालोकित करता है, ऐसे देह में एकत्र स्थित जीवात्मा अपने साधनों- 
करणों द्वारा समस्त देह को सक्रिय व सचेत बनाये रखता है । इसी आशय को गीता 
| १३।३३] में कहा है-'धथा अ्रकाशयत्येक: क्त्स्नं लोकमिमं रवि: । क्षेत्र क्षेत्री तथा 
हसन श्रकाशयति भारत' श्रीकृष्ण भर्जुन से कहता है-हे भरतकुल में उत्पन्न अर्जुन ! 
#ैरी एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है; से ही क्षेत्र्न-जीवात्मा सब क्षेत्र को 
ध्र्धात्‌ शरीर को प्रकाशित करता है । इससे जीवात्मा का देह के एकदेश में स्थित होने 
कै कारण श्रणु होना सिद्ध होता है। अ्रणु जीवात्मा को शरीरव्यापी अ्रनुमव के लिये 
शाबयव होता अपेक्षित नहीं ॥२५॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, अनु भृूति चेतन का धर्म भ्रथवा स्वरूप है । चेतन अणु 
भ्राश्मा मस्तिष्कगत हृदयदेश में रहता है, पर पैर में कांटा लगने पर ग्रनुभूति यही होती 
है| कि पैर में कांटा लगा है, तब आत्मा का यह अनुभूतिरूष चंतन्य धर्म श्रात्मा को 
छौहुकर कैसे रहजाता है ? आचार्य सूत्रकार ने समाघात किया-- 


व्यतिरेको गन्धवत्‌ ॥२६॥ 

व्यत्तिरेक:] श्रलग होना | गन्घवत्‌ | गन्ध के समान । जैसे फूल को छोड़कर 
[ए गन्ध का प्रहण प्रतीत होता है, ऐसे ही कणप्टकवेध की अनुभूति पैर में प्रतीत होती 
शमी चाहिये। 

जिज्ञासु यह समभत़्ता है, कि कष्टकवेध को अनुभूति का स्थान पैर है; चेतन 
0! प्रात्मा का निवासस्थान जब हृदयदेश है, तो वैसी अनुभूति का होता संभव नहीं। 
९ ऐशी प्रतीति होती है, इससे परिणाम निकलता है, कि या तो चैतन्य आत्मा को 
क्लौ॥कर उससे भ्रलग भी रहता है, या शात्मा श्रणु नहीं होना चाहिये। सूत्रकार के 
क्ध्रान का श्राशय है, कि साधारणरूप से यह श्रतीति होती है, कि गन्ध का अनुभव 
कु को छोड़कर दूरदेश में होता है। पर ऐसा समभना ठीक नहीं है, वायु के सहयोग 
है फूल के सक्षम बरव्यांश फूल से विच्छिन्न होकर देशान्तर में जाते हैं, उन्हींके सहयोग से 
शश की भ्रनुभूति हुआ करती है । यद्यपि वह देश फूल के स्थान से भिन्न है, पर ब्‌हां 
कु क सूद्म द्रव्यांश गन्धानुभूतिकाल में विद्यमान हैं, इसलिये यह तहीं समझना चाहिये 
कि ॥रधातुभव फूल को छोड़कर होता है, यद्यपि सांचारणरूप से समझा यही जाता है। 
क्र ॥न्धवाले द्रव्यों में से सूध्षम द्व्यांश वायु के साथ प्रवाहित होते रहते हैं, यह कर्पूर 
कह द्रव्पों के सुरक्षित रक्ये जाने पर भी कालान्तर में समाप्त होजाने से स्पष्ट होता 


७६ बह सूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र २७ 


है। तीज गन्धवाले पुष्प इसीकारण जल्दी कुम्हला जाते हैं, जो गन्बहींन होते हैं. वे 
अधिक समय टिकते हैं। इसे एक ईद्वरीय ब्यवस्था ही कहाजासकता है, कि इसप्रकार 
सुगन्ध को प्रसारित कर वायु कौ प्राणियों के अनुकूल बनाया जाय। इसलिये जैसे गत्ध 
उस द्रव्य अथवा द्रव्यांश से भ्रतिरिक्त न होता हुआ भी वैसा प्रतीत होता है; ऐसे ही 
हृदयदेश्ञ में बैठा ग्रात्मा पैर में लगे कांटे की अनुभूति अपने साधनों द्वारा वहीं बैठा हुप्रा 
करता है। अनुभूति का स्थान हृदयदेश है, पैर नहीं, पैर केवल कण्टकवेथ का स्थान है। 
साधारणरूप से यह समझलिया जाता है, कि यह श्रनुभूति कदाचित्‌ पेर में होरही है । 
दुःख या दर्द का उस जगह प्रतीत होना आत्मा के सर्वशरीरव्यापी साधनों पर अ्रव- 
लंम्बित है। गन्ध-दृष्टान्त का इतना तात्पय है, कि जैसे गन्ध पुष्प अथवा उसके द्रव्यांशों 
को छोड़कर नहीं रहता, पर ऐसा समभलिया जाता है, ऐसे ही चेतल्य कभी ग्रात्मतत्व 
छोकड़कर नहीं रहता, पर शरीर में जाल के सम्तान सर्वेत्र व्याप्त उसके साधनों के रूप 
में उसे अ्रपते निवासस्थान से भ्रतिरिक्त समभ.लिया जाता है | दुःख या दर्द बह विकार 
है, जो ऐर में है, उसका स्थ/न वहीं हैं, वह अनुभूति का विषय है, स्वयं अनुभूति नहीं। 
अनुभूति का स्थान हृदयदेंश है, जहाँ चेतन आत्मा बैठा है। श्रतः पैर में कांटा लगने की 
अवुभूति के लिये आत्मा का वहां विद्यमान होना आवश्यक नहीं | तब आत्मा को छोड़- 
कर चैतन्य के अलग होने का प्रशन ही नहीं उस्ता । फलतः प्रात्मा के श्रणु होने में कोई 
बाधा नहीं समझनी था हिये ॥२६॥ 


आचार्य सूत्रकार ने इस अर्थ की पुष्टि के लिये उपयुक्त श्रुति-सन्‍्दर्भ की ओर 
संकेत किया-- 


तथा च दर्शयति ॥२७॥ 

[तथा] वैसे [च] ही [दर्शयति] दिखलाता है। श्रुति-सन्दर्म उक्त अर्थ को 
प्रकट करता हैं। 

हृदयदेदास्थित आत्मा समस्तदारीर में ग्रनुभुति का जनक होता है, इस अर्थ को 
छान्दोन्य [८।८।१] के सन्दर्भद्वारा इसप्रकार प्रकट किया है-सर्वमेवेंदमावां भगव 
आ्रात्मानं पछ्याव आ लोमभ्य आ सल्लेश्य: प्रतिरूपम्‌' इन्द्र और विरोचन जलपात्रों में 
भ्रपनी आकृति देखते हुए प्रजापतिद्वा रा पूछे जाने पर कह रहे हैं-हें मगवन्‌ ! इस सब 
लोम-नखपर्यन्त आत्मा कों हम देख रहें हैं। लोम-नखपर्य॑त्त समस्तशरीर में श्रात्मा की 
आवना को उपनिषत्कारदारा प्रकट किये जाने का तात्पयं इतने में है, कि ग्रात्मा शरीर 
के किसी अंग में होनेवाले विकार आदि को अपने साधतों द्वारा ग्रहण करने में सक्षम 
रहता है | यद्यपि इन्द्र-विरोचन ने जल में अपने स्थूलदरीर के प्रतिबिम्ब को देखा है। 

कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [३।६] के एक सन्दर्भ में ग्रात्मा के-समस्तश्लरी र छूप 
में-ज्ञानसाधनों का उल्लेख हुआ है। उस सन्दर्भ का एक अंश है-प्रश्या शरीरं समारुहा 


भृत्र २८-२६] ढ्वितीयाध्याये तृतीयः पादः ४७७ 


धारीरेण सुखदुःखे आ्राप्नोति' अपने ज्ञानसाधनों के सहित शरीर में आरूढ़ होकर शरीर से 
सुख-दुःख को प्राप्त करता है। इस सब विवेचन से स्पष्ट होता है, कि देह के एकदेश में 
रहता झात्मा अपने साधनों द्वारा शरीरव्यापी अनुभव करते में समर्थ होता है ॥२७॥ 

शिष्य आशंका करता है, जब समस्त ग्रहण बुद्धि श्रादि साधनों द्वारा होता है, 
तो उन्हीं को आत्मा वयों न मानलिया जाय ? उनसे अतिरिक्त आत्मा का मानना ब्यर्थ 
है । भ्राचाय॑ सूत्रकार ने,समाधान किया-- 


पृथगुपदेशात्‌ ॥२८॥। 

[पृथक] अलग [उपदेक्षात्‌] उपदेश से । ज्ञाता आत्मा और ज्ञान के साधन 
शुद्धि श्रादि के पृथक्‌ उपदेश से बुद्धि आदि साघन को आत्मा कहना अप्राम।णिक है । 

अध्यात्मशास्त्रों में चेतन कर्त्ता भोक्ता आत्मा का भ्रचेतन बुद्धि श्रादि साधनों 
है पृथक्रूप में उपदेश हुआ है। गतसूत्र की व्याख्या में कौषीतकिब्नाह्मणोपनिषद्‌ 
[१/६ ] का वावय उद्धृत किया गया है। उससे स्पष्ट है, शरीर में समारूढ़ होनेबाला 
कर्ता भोक्ता चेतन आत्मा पृथक्‌ है, और ज्ञान के साधन ग्रचेतन बुद्धि आदि का निर्देश 
ध्रप्रधानरूप से ठृतीया विभत्तिद्वारा हुआ है । इस कारण बूद्धि भ्रादि अचेतन साधनों 
को चेतन आत्मा की जगह नहीं माना जासकता । 

कठ उपनिषद्‌ [१।३।३-४] में प्रकारान्तर से इन तत्त्वों का पृथक्‌ उपदेश 
किया है-आत्मानं रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु । बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव 
श्र इन्द्रियाणि हयानाहुविषयांस्तेपु गोचरान्‌। आत्मेन्द्रियमनोयुक्त भोक्तेत्याहुमंनी- 
पिणः ॥' यमाचांय नचिकेता को कहता है-यह शरोर एक रथ के रामान है, इसमें 
बरै&गेवाला स्वामी रथी आत्मा है। इस रथ में इन्द्रियां धोड़े के समान हैं, मन उनकी 
शा भ्रोर वृद्धि सारथि है । मननञ्ञील विद्वानों ने इन साधनों से युक्त आत्मा को भोक्ता 
ब्रहाथा है | इस रूपक से स्पष्ठ होजाता है, कि इस शरीर का स्वामी चेतन ग्रात्मा पृथक्‌ 
हत्त है, तथा उसके साघनरूप अचेतन बुद्धि श्रादि पृथक्‌ हैं। इनको श्रात्म। कहना व 
ह_शभजा सर्वेथा अप्रामाणिक है। शरीर में आत्मा के भोग-अपवर्ग को संपन्न करने के 
लिगरे ये केवल साधन हैं । अ्रणु होता हुआ आत्मा इन शरीरव्यापी साधनों द्वारा शरीर 
क किसी भाग में होनेवाले विकार व आघात आदि का ग्रहण कर लेता है ॥२५॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उपनिषदों में आ्रात्म! को 'अज्भष्ठमात्र' कहा है। 
॥॥$ की बराबर परिमाणवाला तत्त्व अणुपरिमाण नहीं कहा जाना चाहिये। आचार्य 
हुए्क्वार ने समाधान किया-- 


तद्गुगसारत्वात्तु तद्चपदेशः प्राज्ञवत्‌ ॥२६॥॥ 


_तदुगुणसारत्वात्‌ | स्थान के गुण की प्रघानता से [तु] तो [तद्बपदेश:] 


जय बहासूत्रविद्योदयभाष्यम॑ [सूत्र ३० 


उसका-अंगुष्ठमात्रका-कथन है, [प्राजवत्‌] प्राज्ञ के समान। आत्मा के निवासस्थान के 
परिमाण की प्रवानता से श्रात्मा को अ्रंगुष्ठमात कहा है; जैसे प्राज्ञ-सर्वव्यापक परमात्मा 
को हृदयदेश में ग्राह्म होने से अंगुण्ठमातर कहा है। 

जीवात्मा स्वरूप से अणु है, यह सिद्धान्त चालू अकरण में अनेक प्रमाणों के 
आधार पर निश्चित कर दिया गया है। मस्तिष्कगत हृदयदेश-जहां आत्मा और 
बुद्धिआदि का निवास हैं-की रचना अंग्रुप्ठों के मिलित एृष्ठभाग की समानता के कारण 
उसे अंगुष्ठ नाम दिया जाता है। आत्मा के बुद्धि आदि करण झात्मा को उसी स्थान पर 
आवेध्टित किये रहते हैं। निवासस्थान की उस रचना के कारण वहां निवास करने 
बाले आत्मा को अंगुप्ठमात्र कहा गया है । स्वेताइवत्तर उपनिषद्‌ [५८] के एक सनन्‍्द 
मे इस अर्थ को स्पष्ट किया-'भ्रंगुष्ठमाज्ों रवितुल्यरूप: संकल्पाहुंकारसमन्वितों यः । 
बुद्धे्ुणेनात्मगुणेन चेव झाराग्रमात्रो हपरोधपि दृष्टः । जीवात्मा बुद्धि के सहयोग मे 
संकल्प-पअहंका स्युक्त हग्ा अंगुष्ठमात्र कहा जाता है। परमात्मा से सिन्न जीवात्मा, स्वरूप 
सेसुई की नोंक की भ्रपेक्षा भी अत्यन्त सूक्ष्म है । सूर्य जिसप्रकार किरणों द्वारा प्रकाश 
व ऊष्मा को अपने मण्डल में पहुंचाता है, ऐसे जीवात्मा का अपने शरीर में ज्ञानवह्ा 
नाड़ियों द्वारा सर्वत्र संपर्क रहता है । इन सब्र परिस्थितियों के अनुसार अणु' 'रिमाण 
जीवात्मा को अद्भ ,ष्ठमात्र औपचा रिकरूप में कहा गया है। 

जैसे सर्वव्यापक परमात्मा को जीवात्मा के निवास-हृदयदेश में ग्राह्म होने + 
कारण कठ उपनिषद्‌ [२।१।१२] “अंगुष्ठमात्र' कहती है-अंगुष्ठमात्रः पुरुषों मध्य 
आ्रत्मनि तिष्ठति, ईशानों भरुतभव्यस्थ' जो समस्त अतीत ग्रतागत चर-अचर विश्व का 
नियन्‍्ता है, वह संगुष्ठमात्र परमात्मपुरुष मध्य आत्मा में ठहरा है। सब॑ब्यापक पर 
सात्मा को अंगुष्ठमात्र इसीकारण कहा गया है कि जीवात्मा को उसका साक्षालार 
अपने नित्रास हृदयदेझ में होता है, जिसकी रचना अंगुष्ठ के समान है | सूतकार का 
आशय यह अर्थ अभिव्यक्त करने में है, कि जीवात्मा या परमात्मा के लिये 'अंगुष्ठमाल' 
पद का प्रयोग औपचारिक है, यद्यपि उनमें एक अणु और दूसरा सर्वव्यापक है ॥२६॥ 

शिष्य भ्राशंका करता है, अरणु जीवात्मा बुद्धि आदि करणों के सहयोग तथा अन 

कूल शरीररचना द्वारा ज्ञान शादि का सम्पादन कर लेता हैं, यह ठीक है; परन्तु देह 
पात होजाने पर देह के समान अनित्य बुद्धि आदि का अस्तित्व तब न रहना चाहिगे । 
ऐसा होते पर अतायास आत्मा का बन्धन से छुटकारा होजायगा, फिर मोक्ष के लि। 
शास्त्र का उपदेश व्यर्थ होगा ? आचार्य सूतरकार ने समाघान किया-- 


यावदात्ममावित्वाच्च न दोषस्तदशेनात्‌ ॥३०॥ 


[याबदात्मभावित्वात्‌] जबतक आत्मा संसारी है तबतक विद्यमान हाने ॥ 
[ञ्ञ] तो [न] नहीं [दोधः] दोष, [तहूर्शनात्‌] उसके देखे जाने से । श्रात्मा के रात 
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बुद्धि आदि का संबन्ध संसारदशा में निरन्तर बना रहता है, अतः आत्मसाक्षात्कार के 
लिये शास्त्र का उपदेश आरादंश्यक होने से शास्त्र के व्यर्थ होने का दोष नहीं रहता । 
प्रात्मसक्षात्कार होने तक आत्मा के साथ बुद्धि आदि के सम्बन्ध का निर्देश शास्त्र में 
देखा जाता है । 
शिष्प्र की जिज्ञाप्ता का आशय है, अणु श्रात्मा को विषयज्ञान के साधन उसे 
बच्च में डाले रखते हैं । उनसे छूट जाना मोक्ष है। उसके उपायों का वर्णन करने के 
लिये झास्त्र का प्रवचन किया गया। प्रस्तुत शास्त्र का यहीं लक्ष्य हैं। पर देंह एवं बुद्धि 
भ्रादि करण शब अझनित्य हैं। देह का पात होने पर बुद्धि आदि करणों का भी नाश हो- 
जाना चाहिये, तब स्वतः आत्मा इनसे छुटकारा पाजायेगा, शास्त्र का प्रवचन विरर्थंक 
है। जीवात्मा का उक्त स्वरूप मानने में यह दोष प्रतीः होता है । 
आचार्य ने समाधान किया, देहपात के साथ बुद्धि आंदि करणों का विनाझय नहीं 
ता । जीवात्मा इनसे परिवेष्टित रहता हुआ एक शरीर को छोड़कर कर्मानुसार 
शरीराज्तर को ग्रहण करता हैं। इसप्रकार जीवात्मा अपनी संसारी अवस्था में निरन्तर 
शुद्धि आदि करणों से परिवेष्टित बना रहता है । उसकी संसारी श्रवस्था उस समय तक 
॥, गबतक उसे स्वरूप का साक्षात्कार नहीं होजाता । आत्मा के संसारी अवस्था में 
होने का प्रयोजन उसके भोग और अपवर्ग को निष्पन्न करना है। योगदर्शन [२।१८] 
हैं बताया-'भोगापवर्गर्थि दृश्यम्‌' यह जगत्‌ जीवात्मा के भोग और अपवर्ग के लिये 
है । भोग के लिये शरीर और बुद्धि आदि करण अपेक्षित हैं । श्रपवर्ग का स्वरूप है- 
विवेकज्ञानपूर्वक बह्म का साक्षात्कार । इसके लिये यम नियम आदि के पालनद्वारा 
शभाधिपय॑न्त अवस्था के भ्राप्त करने में समस्त प्रयास देह तथा बुद्धि आदि करणों की 
([णंछप से अपेक्षा रखते हैं। इसलिये जबतक जीवात्मा ब्रह्म का साक्षात्कार नहं हीं कर 
णैता, बुद्धि आदि का इसके साथ सम्बन्ध निरन्तर बना रहता है। उन उपायों की 
जानकारी के लिये शास्त्रों का प्रवचन आवश्यक है, इनके व्यर्थ होने का दोष असंगत है 
आत्मा की संसारी अवस्था में बुद्धि आदि करणों का उसके साथ सम्बन्ध निरन्तर 
धन रहता है, इसके निर्देश शास्त्र में उपलब्ध होते है। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४३।॥७] 
है बताथा-कतम श्रात्मेति योध्यं विज्ञानमयः प्राणेषु ह्नन्तर्ज्योततिः पुरुष:, स समान: 
क्षल्तुभी लोकावनुसज्चरति ध्यायतीव लेलायतीव' जनक ने याज्ञवल्क्य से पूछा-आत्ता 
कौनसा है ? याज्ञवल्वय ने कहा-जों यह विज्ञानमय-प्राणों की विद्यमानता मैं- हृदय 
क धन्दर चेतन पुरुष है, बह आत्मा है, वह बुद्धि श्रादि करणों के सहित रहता हुआ 
बीतों लोकों [इस लोक और परलोक ] में अनुसज्चरण करता है | स्वकृत शुभा- 
शुभ कर्मों का चिन्तन जैसा करता हुआ तथा अत्पर्थ अभिलाषा जैसी करता हुआ 
हंषरण करता है । उपनिषद्‌ के इस सन्द्रभ में " न' पद का अर्थ हैँ । समस्त 
करों में प्रधान होने से यह श्रन्य सबका उपलक्षण है। अन्यत्र उपनिषद्‌ [बू० ४।४।५ ] 
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में प्रन्य करणों के साथ इसका उल्लेख है-विज्ञानमयों मनोमयः प्राणमयसचक्षुमंयः 
श्रोत्मय:' इत्यादि । ये सन्दर्भ जीवात्मा का वर्णन करते हैं, यह बात 'विज्ञानमय', प्राणेए 
हचन्तः, उभ्ी लोकावनुसड्चरति, ध्यायतीव, लेलायतीव” इत्यादि पदों से स्पष्ट है। 
यह भी स्पष्ट है, कि श्रात्मा की संसारी अवस्था का यह वर्णन है। सन्दर्भ में जाग्रत 
आदि का तिर्देश इस तथ्य को स्पष्ट करता है-'स हि स्वप्नों भुत्वेम लोकमतिक्रामति 
मृत्यों रूपाणि' वह निदचय से स्वप्न एवं सुषुप्तिद्षा में प्राप्त होकर इस जाग्रत लोक 
को लांघ जाता है, और दुखों की प्रतीतियों को । यंह जीवात्मा की संसारो अवस्था हैं। 
इसमें उसे बुद्धि आदि करणों से युक्त-संवेष्टित बताया है । यह क्रम आत्मसाक्षात्कार 
होने तक बराबर चालू रहता है देहपात होने पर बुद्धि आदि करणों का संपक आ्रात्मा 
के साथबना रहता है, तब देहपात के साथ इनके नाश की कल्पना कर अनायास मोक्ष- 
लल्‍्णभ होने की आशंका नहीं कीजानी चाहिये ॥३०॥॥ 

ज्षिप्य जिज्ञासा करता है, क्या जीवात्मा के साथ बुद्धि श्रादि का सम्पर्क मोक्ष 
श्रवस्था में माना जाना चाहिये ? शास्त्र बताता है. कि वहां जीवात्मा ब्रह्मादन्द नी 
अनुभूति किया करता है, तब उसके लिये बुद्धि आदि करणों का सम्पक अपेक्षित होगा ? 
आचाय॑ सूत्रकार ने समाधान किया-- 

पुंस्ववादिवस्‍्वस्थ सलो5भिव्यवितयो ग।त्‌ ॥३१॥ 

[पुंस्त्वादिवत्‌ ] पुंसत्व श्रादि .; तरह [तु] तो [अस्य] इस [सतः] विद्यमान 
हुए का [ अ्रभिव्यक्तियोगात्‌] अभिव्यक्ति के साथ सम्बन्ध होने से । योगसमाधिद्रारा 
श्रात्मा के विद्यमान सामथ्यं की अ्रभिव्यक्ति होजाने से मोक्ष में उस आत्मस्वभाव साम/य 
से बह्मानन्द की ग्रनुभूति होती है, पुंस्तव भ्रादि के समान । 

लोक में देखा जाता है, कि पुंस्त्व आदि धर्म विद्यमान होते हुए बाल्प श्रादि 
काल में अनभिव्यक्त-अ्रविद्यमान जैसे रहते हैं, यौबत आने पर अभिव्यक्त होजातें हैं । 
ऐसे ही जीवात्मा का स्वभावसामथ्य संसारी दक्षा में अनभिव्यक्त रहता है, तब आत्मा 
को प्रत्येक कार्य के लिये बुद्धि श्रादि करणों के सहयोग की अपेक्षा रहती है। योगसमाधि 
से आत्मसाक्षात्कार होजाने पर आ्रात्मा का बह सत्पसंकल्प स्वभावसामश्य ग्रभिव्यक्त 
होजाता है, उसीके द्वारा मोक्ष अवस्था में ग्रात्मा बरह्मानन्द का अनुभव किया करता है, 
उस दक्षा में प्राकृतिक बुद्धि श्रादि करणों के सहयोग की अपेक्षा नहीं रहती । मुक्त आत्मा 
उस स्वाभाविक सत्यसंकल्प सामश्य॑ से बह्मानन्द को भोगलेता है। छातपथ ब्राह्मण 
[(४डारा १७] में इसी आशय को स्पष्ट किया-प्राणननेव प्राणो त्ताम भवत्ति, हम 
पश्येश्चक्षु;, श्ृण्वज्छोवम्‌, मन्‍्बानो मनस्‌, तस्येतानि कमंतामानि' स्वशक्ति से जीवात्मा 
मोक्ष में जब चाहता है प्राणादिरूप होजाता है, उस सामथ्य॑ से झानन्दानूभूति किया 
करता है। इससे सिद्ध होता है, कि मोक्ष अवस्था में आत्मा के साथ बुद्धि झदि प्राकृतिक 
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करणों का सहयोग नहीं रहता, वह केवल संसारी अबस्था में रहता हैं। तब अणु 
जीवात्मा शरीर के एकदेद् में रहता हुआ बुद्धि :.,दि करणों के सहयोग एवं शरीर की 
भनुकूल रचना के प्रनुस्तार समग्रद्व रीरवर्त्ती वृत्तान्तों को जानता रहता है। इस समस्त 
प्रसंग से जीवात्मा का अ्रणुपरिमाण होना स्पष्ट होता हैं ॥३१॥ 


जीवात्मा के भ्रणुपरिमाण प्रकरण का निगमन करते हुए सूत्रकार ने कहा-- 


नित्यो पलब्ध्यनुपलब्धिप्रसंगोउन्यतर नियमों बाउन्यथा ॥३२॥ 

[नित्योपलब्ध्यनुपलब्धिप्रसंग: ] नित्य उपलब्धि ग्रथवा नित्य श्रनुपलब्धि का 
प्रसंग [ भ्न्यतरनियमः | इल दोतों में से एक का नियम [वा] श्रथवा [अन्यथा] नहीं 
तो । अन्यथा-यदि ग्ात्मा को अणु न माना जाय, तथा अणु मानकर बुद्धि आदि करणों 
का सहयोग स्वीकार न किया जाय, तो ज्ञान के सदा होने या सर्वथा त होने की आपत्ति 
होगी, या इन दोनों में से किसी एक के नियम की प्रसक्ति होगी । 

जीवात्मा के अणुपरिमाण को पुष्ठ करता हुआ आचाय॑ सूत्रकार प्रकरण के 
उसंहार के बहाने तक प्रस्तुत करता है, यदि जीवात्मा को श्रणु न माना जाय, तो वह 
पधरिमाण कहीं सध्य में न रककर विभु मानता होगा । विभु आत्मा का समस्त इन्द्रियों 
क साथ सदा सम्बन्ध रहने से प्रत्येक ज्ञान निरन्तर होता रहता चाहिये। यदि सम्बन्ध 
९हने पर भी ज्ञान नहीं होता, तो ज्ञान कभी न होना चाहिये। पर ये दोनों अवस्था 
लोकानुभव के विरुद्ध हैं। इसलिये विभु आत्मा का ऐसा स्वभाव नहीं माना /जासकता, 
कि वह उपलब्धि-अनुपलब्धि दोनों का सहनियामक है | यदि इन दोनों में से भ्रन्यतर 
का नियम माना जाय; श्र्थात्‌ कहा जाथ, कि आत्मा इन दोनों में से किसी एक का 
निधामक है, तो उसके अनुसार या तो सदा उपलब्धि होती रहनी चाहिये, या सदा 
ध्रभुपलब्धि, पर लोक में ऐसा कभी नहीं देखा जाता; उपलब्धि और अनुपलब्धि क्रम 
है हुआ करती हैं। यह व्यवस्था ग्रात्मा के विभु मानने पर संभव नहीं रहती । 

कहा जासकता है, कि मन श्रादि अच्तःकरण भ्रणु है, उसके आधार पर विषय 
कै साथ सम्बन्ध और असम्बन्ध से उपलब्धि आदि का क्रम नियमित रह सकेगा। यदि 
0शा मानलियाजाय, तो आत्मा के विभु मानने का प्रयोजन क्या रहजाता है। किसी 
#र्थ को निष्प्रयोजन स्वीकार करना बुडिमत्ता का कार्य नहीं है। पहले श्रात्मा को विश्नु 
शातो, फिर उपलब्धि आदि की व्यवस्था के लिये नियामक अणू मन को मानो; इससे 
श्ञात्मा को अणु क्यों न मानलिया जास, जो ज्ञास्त्रीय एवं लौकिक समस्त व्यवहारों के 
है । 

आत्मा को अण्‌ मानकर उपलब्धि आदि के लिये यदि बुद्धि आदि करणों का 
हहगोग स्वीकार नहीं किया जाता, तो भी पूर्वोक्त नित्य उपलब्धि आदि दोष प्रसक्त होते 
हैं। शाघनरहित आत्मा को था तो सदा उपलब्धि होती रहे, या सर्वभा न होनी चाहिये । 


सदर बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ३३ 


यह सब लोकव्यवहार के विरुद्ध हैं। जीवात्मा के उपलब्धि ग्रादि के साधन बुद्धि आदि 
करण उसकी संसारी दक्षा में सदा उससे आवश्यकरूप से संबद्ध रहते हैं । उनके सहयोग 
से बह अपने भोग और अपवर्ग की निष्पत्ति में समर्थ होता है। इस समस्त विवेचत के 
अनुसार आत्मा अ्रणुपरिमाण सिद्ध है। अंगुष्ठमात्र आदि कथन उसके निवास की प्राकृतिक 
रचना के अ्रतुसार औपचारिक हैं । बुद्धि मन एवं चक्ष्‌ झ्रादि करणों के सहयोग तथा 
असहयोग से उपलब्धि-अनुप्लब्धि हुआ करते हैं, यह तथ्य शास्त्रद्वारा पूर्णरूप से 
अनुमोदित है [बु० १५॥३] ॥३२॥ 

जीवात्मा के भ्रणुपरिमाण का निश्चय कर आचाय॑ झूजकार परसंगप्राप्त उरूके 
कतूं त्व का उपपादन करता है--+ 


फर्ता शास्त्रार्थवत्वात्‌ ३३ 

[कर्त्ता| कर्ता है [शास्त्रार्थेवत्त्वात्‌ ] शास्त्र में बताये गये अर्थ वाला होते से । 
बेदादि शास्त्रों में विधि-निषेधरूप अर्थ जीवात्मा को लक्ष्यकर निर्दिष्ट किये गये हैं, उनके 
अनुष्टाता होने से वह कर्ता है! 

वेदादि शास्त्रों में जीवात्मा के उद्देश्य से कर्त्तव्य कर्मों का विधान और अकर्त्तव्य 
का निषेध है। 'ग्रश्तिष्टोपेन स्वर्गकामों यजेत' 'अग्निहोत्र जुहुयात्‌ भूतिकाम:' इत्यादि 
विधिवाक्य यात्र एवं अध्निहोत्रहोम के अनुष्ठात का आत्मा के लिये आदेश देते हैं, 
अधिकारी जीवात्मा उनका प्रनुष्ठान करता है। वेदादि शास्त्रों के अनेक वावय इस 
विषय के पोषक हैं-'घृत तीव्र जुहोतन' [ऋ० ४॥५॥।१।॥ यजु ० ३।२ ], 'कृषिमित्कृपस्व' 
ऋ० १०३४।१३ |, कुब॑न्तेयेह कर्माणि' [यजु० ४०२], 'ओ्रोमित्येतदक्ष रसुदुरीथस- 
पासोीत' [छा० १।१।१], सस्वाध्यायो:ध्येतब्य:' [दबा० ११५७२], * बंद, धर्म 
चर' [तै० १११], 'मज्भुलाचारयुक्त: स्यात्‌**'। जपेच्च जुहुयाच्चेब''“ [मन्तु० 
४।१४५ |, 'वेब्मेदाभयरोत्‌*** [मनु० ४॥१४७ | , इत्यावि सन्दर्भों में जीवात्मा के लिये 
विविध कत्तंव्य कर्मों के अनु /ठान का विधान है । अद त्तव्य का निषेध है-गर्षैर्मा दीव्यः 
ऋ० १०।३४।१३], 'गां मा हिंसी:' [सजु० १३॥४३ ], 'इमं सा हिसीड्िपाद पण' 
१३।॥४७ ], स्वाध्यायान्मा प्रभदः, प्रजातन्तुं मा व्यवच्छेत्सीः, देवपितृकार्याँया 
न प्रमदितव्यम' [तें० १।११] इत्यादि वाक्‍यों के द्वारा हिसादि कर्मों कात्तथा बिहिंत 
कर्मों के अनु प्टान में प्रमाद का निषेध किया गया हैं । इन सब श्ञास्त्र-दादयों के आधा! 
पर यह स्पष्ट होता है, कि आत्मा कर्ता है, अन्यथा उसके लिये कर्मों का विधात्त 
निषेष असंग्रत होगा, जो किसी दशा में वाउछतीय नहीं। इसीकारण प्रन्यत्र उपनिषद 
प्र० ४६ | में कहा-'एप हिं द्वष्टा सप्रष्टा श्रोता घ्ाता रसपिता मन्‍्ता बोद्धा 
विज्ञानात्मा पुरुष:' यह जीवात्म-पुरुष द्रप्टा थ्रोता कर्त्ता आदि है। स्वेतास्वत्र [५।७| 
मे अताशा-गुणान्वयों यः फलक्मकर्त्ता कृतस्थ तस्येव स चोपभोक्ता' गरुणान्वित अधात 


सृत्र ३४-३५] हितीयाध्यायें तृतीयः पावः हा] 


संसारी जीवात्मा फलप्राप्ति के लिये कर्मों का कर्ता है, और किये कर्मों का उपभोक्ता 
है। यह सब वर्णन आत्मा के कर्ता होने का निड्चायक है ॥३३॥ 


सूत्र॒कार इसी विषय में अन्य हेतु प्रस्तुत करता है-- 


विहारोपदेशात्‌ ॥॥३४।॥ 

[विहाारोपदेशात्‌] विहार के उपदेश से । आत्मा के बिहार के उपदेश रो आत्मा 
का कर्ता होना सिद्ध होता है। 

"विहार' पद का अर्थ है-इच्छानुसार परिभ्रमण-आचरण आदि करना । बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ [२।१।१८] में झ्राया-'एप एततृप्राणान्‌ गृहीत्वा स्वे शरीरे यथाकासं 
परिवर्तते' | यह जीवात्म-पुरुष इन इन्द्रियों [प्राणान] को अपने साथ लेकर अर्थात्‌ 
करणों के सहयोग से अपने शरीर में इच्छाबुसार प्रांचरण करता है । इसीभकार अन्यत्र 
[बू० ४॥३।१२] कहा-'स ईयतेकमृतो यत्रकामम्‌' बह अमरणबर्मा जीवात्म-पुरुष जहां- 
कामना होती हैं, बुद्धि मन आदि करणों द्वारा बह्मां-वहां प्राप्त होता है, अर्थात्‌ उन 
विषयों का अनुभव करता है। इन प्रसंगों में स्पष्ट जीवात्मा को 'परिवृत्ति' एवं 'ईयति' 
भ्रादि क्रियाओं का कर्ता कहा है। इससे जीवात्मा का कर्त्ता होना पुष्ट होता है ॥३४॥ 


जह 


आचार्य सूत्रकार ने इसी विषय में अन्य हेतु प्रस्तुत किया--- 


उपादानात्‌ ॥ ३ ५॥ 


[उपादानात्‌] उपादान से-प्रहण करने से । ग्रहण करते अर्थात्‌ ग्रहीता होने से 
प्रात्मा कर्ता सिद्ध होता है । 

जीवात्मा के प्रकरण में उपनिषत्कार वर्णन करता है-'य एप विज्ञालमय: पुरुष: 
तद्रैषां भ्राणानां विज्ञानेत विज्ञानमादाय य एपोउन्तह दय आकाशस्तस्मिज्छेते' [बृ० 
९।१।१७] जो यह चेतन जीयात्म-पुरुष है, वह इन चक्षु आदि इच्धियों के [प्राणानां | 
बिपयश्रहणसामर्थ्य को [विज्ञान | बुद्धि के ढारा [विज्ञानेत] लेकर अपने अधीनकर 
हर भ्राकाश में सोजाता है, जो यह आकाश हृदय के मध्य में है। उपनिषद्‌ [२।१।१७] 
हैं श्रागे ग्रहण के स्वरूप को वताया-'तानि यदा गृह्माति अथ हैंतत्पुरुष: स्वषिति 
माप तद्‌एहीत एवं प्राणों मवति' जब यह इन्द्रियों' को ग्रहण करलेता है, बाह्य विषयों 
है हटाकर अपने वश में ले आता है, तब इसका 'सो रहा है' [स्वपिति] यह नाम होता 
है, जीवात्मा के लिये यह व्यवहार किया जाता है । उस समय इच्दियसमसूह 
0 होजाता है। यह सुषुण्ति भ्रवस्था का वर्णन है। यहां जीवात्मा 
िष/प्रहणशक्ति का आदाता बताया है, श्रादाता कभी अकर्त्ता नहीं 
कक [वु० २।१।१८ | में इसीके अनुसार अ्राणात्‌ ग्रहीत्वा' कहा है। श्राणों का 
॥वीता-उपादाता झ्रात्मा उपादान जिया के: श्राधार पर कः 


४ खिद्ध होता हैं ॥३५॥ 


हा बरहःसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र ३६ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, गतसूत्र में उदाह्ृत उपनिषद्‌ वाक्य के अनुसार यदि 
आत्मा बुद्धि के आधार पर इन्द्रियों के ज्ञानग्रहणसासथ्य का उपादान करता है, तो बुद्ध 
को कर्ता क्यों न मातलिया जाय ? झाचाय॑ सूत्रकार ने समाधान किया-- 


व्यपदे शाच्च क्रियायां न चेन्निर्देशविपयेथ: ।॥॥३६।॥ 


[व्यपरदेश्ञात्‌] कथन से [च] भी /[्रियायां] क्रिया में, [न] नहीं [चेत॥ 
यदि, [निर्देशविपर्ययः] निर्देश का विपर्यय होजाय। लौकिक बँदिक जिया में भी 
आत्मा को कर्त्ता कहा गया है। यदि ऐसा न मानकर बुद्धि को कर्त्ता कहा जाता है, तो 
इस विपय के वाक्य में जो निर्देश किया गया है, उसका विपयँय होजायगा । 

तंत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।५।१] में कहा है-'विज्ञानं यज्ञ तनुते कर्माणि तनृतेरशधप 
च' विज्ञान अर्थात्‌ संसारी जीवात्मा यज्ञ का विस्तार भअनुष्ठात करता है, तथा अन्य 
लौकिक कर्मो को करता है। इस सन्दर्भ में 'विज्ञान' पद जीवात्मा का बोधक है, और 
उसे स्पष्टरूप से वेदिक-लौकिक कर्मों का भनुष्ठाता-कर्त्ता बताया है| यदि यहां 'विज्ञान 
पद बुद्धि का वाचक रहा होता, तो 'तन्‌ते' क्रिया के कर््ताहूप में उसका प्रयोग न होकर 
“विज्ञानेन' इसप्रकार करणरूप में होता । इससे निश्चित है, कि यहां 'विज्ञान' पद झात्मा 
का बोधक हैं, उसका वैद्िक-लौकिक क्रियाओं में कर्त्तारूप से वर्णन किया गया हैं । 

शिष्य की जिज्ञासा का आधार “विज्ञान! पद का केवल करण प्रर्थ में श्रयोग 
समझना है, जैसा बृहृदारण्यक [२।१।१७ | में “विज्ञानेन' पद के प्रयोग से स्पष्ट होता 
है। आचार्य के समाधान का आशय है-'विज्ञात' पद का प्रयोग निर्वचन के आधार 
पर कर्ता अर्थ में होने से आत्मा के लिये सुसंगत है । इसी के श्रनुसार तंत्तिरीय उप- 
निषद्‌ [२।५॥१] में इसका प्रयोग है | आत्मा के लिये “विज्ञान पद का प्रयोग उप- 
निषद्‌ में अन्यत्र उपलब्ध है। बृहदारण्पक उपतिषद्‌ [३।७।२२-जो काप्वशाखीय 
झतपथ ब्राह्मण का भाग है] में-'गो विज्ञाने तिष्ठन्‌ विज्ञानादन्तरों य॑ं विज्ञानं न वेद 
यस्य विज्ञानं शरीरम्‌' इत्यादि पाठ है । इसके स्थान पर माध्यन्दिन शाखा के शतपथ 
ब्राह्मण [ १४॥६।७।३० ] में पाठ-'य श्रात्मनि दिष्ठनू, झात्मनोइन्तरो यमात्मा न वेद 
यस्पात्मा शरीरम्‌' इत्यादि है। इससे स्पष्ट होता है-काप्वशाखीय उपनिषद्‌ में 
'विज्ञान' पद का प्रयोग 'श्रात्मा' के अर्थ में हुआ है । प्रतः तैत्तिरीय [२५४१] के 
सन्दर्भ में कत्तरूप से प्रयुक्त विज्ञान पद आत्मा का बोधक है। यह वर्णन आत्मा के 
कर्त्ता होने को स्पष्ट करता है । फलत:ः बुद्धि को कर्त्ता मानना संगत नहीं ॥३६॥ 

शिष्य तर्क करता है, यदि जीवात्मा कर्ता है, तो वह स्वतन्त्र होता हुआ अपने 
लिये प्रिय और हित का सम्पादन करे, पर ऐसा नहीं है। उसकी प्रवृत्ति इसके विप- 
रीत भी देखी जाती है, इसलिये श्रात्मा को कर्ता नहीं माना जाना चाहिये । प्राचार्य 
ते समाधान किया-- 


पूत्र २७-३८] हितोयाध्याये तृतीय: पादः 2] 


उपलब्धिवदनियस: ॥३७॥ 


[उपलब्धिवत्‌ |] उपलब्धि के समान अनियमः] अनियम है। जैसे आत्मा 
इण्ट और अनिष्ट की उपलब्धि करता है, ऐसे ही श्रनियस से प्रिय और अप्रिय का 
प्रनुष्ठान करता है। 

शिष्य के तक का केवल इतना आशय है, कि कोई कर्त्ता स्वतन्त्र रहता हुश्रा 
अपने लिये अनिष्ट व अप्रिय का आपादन न करेगा, पर आत्मा को अप्रिम की प्राप्ति 
होना देखा जाता है, इसलिये उसे कर्त्ता तहीं माना जाना चाहिये, क्योंकि कर्त्ता का 
स्वरूप अपनी क्रिया में स्व॒तत्त्र होता है, तब अपने लिये प्रप्रिय क्‍यों करेगा ? 

आचार्य के समाधान का प्लाशय है, आत्मा को श्रिय और अप्रिय दोनों की 
प्राप्ति देखी जाती है। ऐसा नियम व व्यवस्था नहीं है, कि उसे केवल प्रिय की प्राप्ति 
हो, श्रथवा केवल अप्रिय की | प्रिय और अ्रप्रिय की अनियम से प्राप्ति होना यह स्पष्ट 
करता है, कि आत्मा ने इष्ट-झनिष्ट श्रपवा शुभ-अशुभ कर्मों का अनुष्ठान किया है । 
ऐसा नहीं है, कि नियम से केवल शुभ का श्रतुष्ठान किया हो श्रथवा वेवल अशुभ का। 
भैसा अनुष्ठान है, वैसी उपलब्धि है । उपलब्धि अनुष्ठान के स्वरूप को स्पष्ट करती 
है । वह अनुष्ठान आत्मा के कर्त्ता होते को सिद्ध करता है । तात्पर्य यह है, कि आत्मा 
को इष्ट-अनिष्ट की प्राप्ति उसके कर्मों के अनुसार है, वे कर्म स्वतन्त्रतापूर्वक किये हुए 
हैं । उपलब्धिद्वारा बोतित वह्‌ कर्मानुष्ठान आत्मा के कत्तु ल्व॒ को प्रमाणित करता है। 
धात्मा बुद्धि आरादि करणों के द्वारा अपने कार्यों का सम्पादन करता है, केवल इतने से 
करण-तत्त्व कर्त्ता तहीं होजाते, और न कर्ता अपने करत्तु त्व॒ को छोड़ बैठता है। संसारी 
प्रात्मा अपने भोगादि कार्यों के सम्पादन के लिये आ्रान्तर बाह्य ग्रादि सब प्रकार के 
ध्ाधनों की सदा अपेक्षा रखता है । ये साधन अथवा करण अ्रपनी जगह हैं और कर्ता 
प्रपनी जगह । इस विवेचन से आत्मा का कर्त्ता होना निश्चित होता है।॥३७॥ 


इसी विषय में आचार्य सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


शक्तिविपयेधात्‌ ॥३८॥ 


[वक्तिविपर्ययात्‌ शक्ति के विषय से, बुद्धि कर्ता नहीं; केवल आत्मा कर्ता है। 

पूर्वोक्त उपतिषद्‌ [तं॑० २।५।१] वाक्य में 'विज्ञान' पद का बुद्धि ग्र्थ समफ- 
#र यदि उसे कर्ता मानलिया जाता है, तो इससे झक्ति का विपर्यय-उलट होजाता 
॥ै । बुद्धि को कर्त्ता मानने पर वह करणवक्ति से रहित हौजायगी, तथा उसमें कर्तू - 
शक्ति की प्राप्ति होजायगी । तब प्रत्पेक प्रतीति में “प्रहम्‌' का विषय बुद्धि को मालवा 
हीगा । मैं खाता हूं मैं पीता हूं मैं जाता हूं मैं झराता हूं, इत्यादि प्रतीतियों में 'मैं! चद 
#। धर्थ बुद्धि होगा | समस्त प्रवृत्तियां 'सहं' भावना को लेकर ह्वोती हैं, जो कर्त्ता का 


बम ब्रह्मसप्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३६ 


धर्म है। जब बुद्धि कत्तु शक्ति से युक्त मानली गई, तब उसके समस्त कार्यों के संपादन 
लिये किसी अ्रग्य 'करण' की झवद्य कल्पना करनी होगी; क्योंकि कोई संसारी 
कर्ता करण की उपेक्षा करके अपनी क्रियाग्रों के संपादन में प्रवृत्त होता नहीं देखा 
जाता । कर्ता को अपने त्ियाकलाप की सिद्धि के लिये करण वी संदा अपेक्षा रहती 
है । ऐसी स्थिति में यह केवल एक नाममात्र का विवाद रहा, वस्ठुसत्ता में कोई अ्रत्तर 
नहीं आया । कर्त्ता और करण को भिन्नरूप में मानना आवश्यक है। फलतः: आत्मा 
कर्ता है और ब॒ंद्धि श्रादि उसके करण हैं, यह निश्चित हैं ॥३ेका। 


आचार्य सूत्रकार ने इसी दिषय में अन्य हेतु कहा-- 


समाध्यभ्ञाचाच्च ॥२३६॥ 


[समाध्यभावात्‌] समाधि के अभाव से [च] भी । यदि बूद्धि को कर्त्ता माता 
जाय, तो समाधि का अ्रंभाव प्रसक्त होगा; इसलिये भी आ्रात्मा को कर्त्ता मानता 
निश्चित होता है। 

शास्त्र में आत्मज्ञान के लिये समाधि श्रवस्था को प्राप्त करने का निर्देश है- 
"आत्मा का भरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यों मत्तव्यों निदिध्यासितव्य:' [बृ० २।४॥५] । आत्मा 
को देखने जानने के लिये झात्मविषयक श्रवण, मनन और तिदिध्यासन आवश्यक हैं । 
अन्तिम अदस्था आत्मविषयक ध्यान व समाधि का निर्देश करती है | सम्प्रजात समाधि 
में आत्मा को यह साक्षात्कार होता है, कि भ्रात्मा बुद्धि से भिन्न है । उस सा 
में आत्मा अहं' रूप से भाष्तित होता है, उसमें 'ग्रह' अनुभूति से बोघित 
वह चेतन आत्मा है, जो अपने आपको अ्रचेतन बुद्धि से भिन्न श्रनुभव करता है। इस- 
लिये समाधि से अतिरिक्त दक्षा में भी उस्ती आत्मा को कर्त्ता माना जाना चाहिये। 
असम्प्ज्ञात समाधि की अवस्था प्राप्त होजाने पर बुद्धि का कार्य उस अवस्था की सीमा 
से पहले पूरा होजाता है । तब वहां केवल शुद्ध आत्मा दष्टारूप में भागित होता है। 
उस अवस्था में आत्मदर्शन के द्रष्टा आत्मा का कर्त्ता होना स्पष्ट होता है। तब अन्य 
सब अवस्थाओं में वही ग्रात्मा कर्त्ता माना जासकता है । यदि बुद्धि को कर्त्ता माना 
जाय, तो उक्त समाधि के अभाव की प्रसक्ति होगी, समाधि का स्वरूप ही न बन- 
सकेगा । अतः भ्रात्मा कर्ता है, बुद्धि श्रादि उसके करण हैं, जिनके हारा वह समस्त 
वृत्तान्तों को जाना करता है ॥२६॥ 

शिष्य श्राशंका करता है, जीवात्मा का कु त्व इन्द्रियादिव्यापार के रहने पर 
अभिव्यक्त होता है; समाधि, सुषुप्ति भौर मोक्ष झादि अवस्थाओं में इन्द्रियव्यापार 
नहीं रहता, इसलिये आत्मा में तब कर्तं,त्व नहीं माना जाना चाहिये। आचार्य सूत्रकार 
ने समाधान किया-- 


मूत्र ४०] द्वितीयाध्याथे तृतीय: पादः डेप 


यथा च तक्षोभयथा ॥४०॥ 


[यथा] जैसे [व] और [तक्षा] बढई [उभ्यथा] दोनों प्रकार से । और 
जैसे बढ़ई लकड़ी काटते छीलतें समय तथा यह सब न करते समय दोनों प्रकार की 
दा में बढ़ई रहता है, ऐसे ही आत्मा इन्द्रियव्यापार और अव्यापार दोनों अवस्थाओं 
मं कर्त्ता रहता है । 

हषिष्य की झाशंका का आधार है-कर्त्ता होने का प्रयोजक इच्द्ियव्यापार को 
समभला । यद्यपि समाधि अवस्था में आत्मा को अपना व ब्रह्म का साक्षात्कार होता 
है। साक्षात्कार विशुद ज्ञान है, उसका ज्ञाता आत्या हैं; इस रूप से आत्मा का कर्तू स्व 
तब भी सुनिद्चत है । सुपुप्ति दशा में समस्त करणों का साधारण व्यापार प्राण 
भीवनवृत्तिरूप से निरन्तर संचोरित होता रहता है, उस झवस्था में इस व्यापाद का 
कर्ता निद्चिचतरूप से आत्मा है; यदि आत्मा का अस्तित्व जीवनवृत्ति के प्रयोजकरूप 
# वहां न हो, तो प्राण-संचार अथवा प्राणदृत्ति का होना असंभव है। इस वृत्ति या 
व्यापार का सुषुप्त दशा में भी नियामक होने के कारण आत्मा का क॒तु त्व अक्षुण्ण 
अना रहता है । मोक्ष दशा में आत्मा योगसमाधि से अभिव्यक्त अपने स्वाभाविक 
[स्वरूप ] सामध्य के द्वारा ब्रह्मनन्द का अनुमव करता है । यह अनुभव करना' आत्मा 
# रू त्व को उस दक्षा में स्पष्ट करता है । तथापि शिष्य ने जिसक।र लौकिक वृद्धि 
॥ भ्राशंका की, सूजकार ने लौकिक दृष्टि से रामाधान प्रस्तुत किया । बढ़ई अपने व्या- 
पार के कारण 'बढ़ई” कहा जाता है। इस व्यवह।र का निमित्त लकड़ी का काना 
छीलता आदि व्यापार है। पर बढ़ई निरन्तर दिन-रात चौदीस घण्टे इसी व्यापार को 
नहीं करता, फिर भी-करने, न करने-दोनों प्रकार की स्थिति में वह 'बढ़ई' है, बढ़ई 
कहा जाता है, अपने झापको बढ़ई मानता हैं। इसमें रहस्य यही है, कि यद्यपि एक 
शगय वह तछन [तक्षण] व्यापार नहीं कर रहा, पर उसकी भादना इसके लिये 
िरन्‍्तर बनी रहती है। लौकिक दृष्टि से यही कहा जासकता है, कि उस दशा में उरका 
'हक्त'-ज्यापार | 'तक्षा' व्यवहार का प्रवृत्तिनिमित्त ] अ्रनभिव्यक्त है, तव भी इस 
ह*ग को जानते हुए प्रत्येक व्यक्ति उसे 'तक्षा' क। व्यवहार करता है। इसीप्रकार 
शाए्गा का कत्तु ज्व॒ बाह्मव्यापार के अभाव में भले ही लौकिक दृष्टि से अभ्व्यक्त न 
ही; पर कत्तू भाव का साम* य॑ वहां सदा बना रहता है। इस विवेचल के अनुसार 
श्रात्मा का कचु त्व प्रत्येक दशा में निर्बाध समभना चाहिये | इसी कारण उपनिषदों 
[१० ४६॥ इवे ० ५॥७] में आत्मा को स्पष्टरूप से कर्त्ता बत्ताया गया है ॥४०॥॥ 

संसार जब तक बता रहता है, जीवात्मा लौकिक-वंदिक कर्मों का कर्ता है, 
कह निश्चित होने पर शिष्य भ्राइंका करता है, जीवात्मा लौकिक-वैदिक कर्मो के 
श्राक्षरण में क्या बहा से प्रेरित व नियच्त्रित होता है, श्रथवा विना ब्रह्म की प्रेरणा के 


श्पद ब्रह्मर रविद्योदयभाष्यम्‌ [सत्र ४१ 


स्वत्त: ऐसा किया करता है ? पहले पक्ष में आत्मा कर्ता नहीं रहता, क्योंकि क्रिया 
करने में जो स्वतन्त्र हो, वही कर्ता है, ब्रह्म से प्रेरित व नियम्त्रित होने पर उसका 
स्वातन्ब्य नहीं रहता, तब करत्तुत्व वहां से स्वतः निवृत्त होजाता है। ह्वितीय पक्ष में 
आत्मा का स्वातन्थ्य तो सुरक्षित रहता है, परन्तु शास्त्र के कतिपय वाक्यों से 
इसका विरोध श्राप्त होता है, जहां ब्रह्म को सब प्राणियों का शासक [ऋ० १०१२१॥३] 
तथा निसन्ता [बृ० ३।७।३-२३ ] बताया गया है। आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया--- 


परात्तु तच्छ तेः ॥४५॥ 


[परात्‌] पर से [त्‌] तो [ठतत्‌] वह कर्तुत्व [ श्रुत्ते:] श्रुतिप्रमाण से । आ्रात्मा 
का वह कत्तुं त्व तो परत्रह्म-प्रेरणा से होता है, यह श्रूति से श्रमाणित है । 

कम्वेद [१०१२१॥३] में कहा-यः प्राणतों निमिषतो महित्वेक इद्राजा 
जगतों बभूव। य ईशे अस्य ह्विपदक्चतुष्पद:' अपनी महत्ता के कारण जो प्राणी एवं 
अग्राणी समस्त जगत्‌ का राजा है, जञासक है, जो समस्त प्राणियों पर शासन व 
नियन्त्रण करता है, तथा सबकी रचना करता है, ऐसा वह परमेश्वर है | माध्यन्दिन- 
शाखीय शतपथ ब्राह्मण [ १४!६।७।३०] में आया-'य झात्मति तिष्ठनू, आ्रात्मनोऊत र: 
“““य आत्मानमन्तरो यमयति' जो आत्मा में रहता, भ्रात्मा से सिन्‍न हुआ ८ एप 
का तियत्त्रण करता है। सवेतताइवतर उपनिषद्‌ [६६] में कहा-'धर्मावहं पः रूण 
भगेशें ज्ञात्वात्मस्थममृतं विद्वघाम' धर्म की ओर लानेवाले, पाप से हटानेवाले, - उस्ल 
ऐद्वर्यों के स्वामी, जगत्‌ के आश्रय परमेश्वर को जानता सबके लिये अभीष्ट है। इन 
प्रमाणों से प्रतीत होता है, परब्रह्म समस्त प्राणियों का नियन्‍्ता है, शासक 2. धर्म की 
परोर श्रवृत्ति और पाप से निवृत्ति की प्रेरणा करता है। यह उस प्रेरणा से तात्पय॑ 
है, जो कोई कार्या करते समय मनुष्य के हृदय में उत्साह व भय आशंकः ग्रादि के 
रूप में उठा करती है। इसको लोकव्यवह्वार में “हृदय की पुकार' कहा जाता है। हृदय 
में आत्मा के अन्दर विराजमान अ्रन्तर्यामी नियनन्‍्ता परमेश्वर इसको धर्म की ओर 
इवृत्ति और अधर्म से निवृत्ति के लिये प्रेरणा किया करता है । 

बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४॥२।१-३] की एक प्रास्यायरिका प्रकारात्तर से 
इस विषय पर प्रकाश डालती है। देव, मनुष्य और असुरों ने प्रजापति के पास ब्रह्मचर्य - 
वास किया । अनन्तर उपदेश के लिये प्रार्थना की । सर्वश्रथम प्रजापति ने देवों को 'द' 
अक्षर का उपदेश किया, और पूछा, क्या तुमने समक लिया ? देवों ने कहा, हां, समझ 
लिया; आपने कहा है-'दाम्यत' दमन करो, अपने आपको वंश में करो । अ्रजापति ने 
कहा-हां, तुमने ठीक समझा । 

भ्रव मनुष्यों ने प्रजापति के सन्मुख जा उपदेश के लिये प्रार्थह” + प्रजापति 
ने उनको भी 'द' श्रक्षर का उपदेश किया, श्ौर पूछा-क्या आपने लिया ? 
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उन्होंने कहा-हां, हमने समझ लिया, आपने वहा है-दत्त' दान दो । प्रजापति ने 
उनको कहा-हां, तुमने ठीक समफा है । 

अनस्तर असुरों ने आकर उपदेश के लिये प्रार्थना की, प्रजापति ने उनको भी 
“द' अक्षर का उपदेश किया, और पूछा, क्या आपने झह समझ लिया ? असुरों ने कहा, 
हां, हमने समझ लिया, आपने कहा है-'दयघ्दम्‌' दया करो। प्रजापति ने कहा-हां, 
तुमने उपदेश को ठीक समभ लिया है । 

दंवी अवस्था प्राप्त होते पर ऐक्वर्यों की ओर आसक्ति की भावना जाग उय्ती 
है । मनुष्य की साघारण अवस्था में लोभ लालच की भावना का प्राबल्य रहता है। 
भ्रासुरी दशा में हिसा जोच आदि की ओर प्रवृत्ति अधिक रहती है। इन सब स्थितियों के 
भ्रनौचित्य के स्तर पर पहुंचने से भ्रात्मा पतन की ओर जाता है। तब इनसे निवृत्ति 
के लिए हृदय में एक भावना उठती है, जिसका 'द' श्रक्षर के द्वारा तीनों स्तरों पर 
उपनिषत्कार ने खुलासा किया है। देव आदि को अ्रपने चालू साधारण विचारस्तर के 
प्रतिक्रियारूप में वे भावना जागृत होती हैं, जो 'द' श्रक्षर की व्यास्या के रूप में प्रकट 
कींगई हैं । यह प्रजापति हृदयस्थित परब्रह्म समभना चाहिये, जैसा आगे उपनिषद्‌ 
[बृ० ५।३।१] में कहा-'एप प्रजापतिर्पद्‌ हृदयमेतद्‌ ब्रह्म 4 

यह बाह्ी प्रेरणा जीवात्मा के स्वातन्त्य में किसीप्रकार की बाघा नहीं डालती 
पह तो परमेह्वर का महान श्रनृग्रह है, कि उसमे प्रात्मा को सन्‍्मार्ग पर चलाने के लिये 
(हरा प्रबन्ध किया हुआ है । प्रथम वेद के द्वारा सन्‍्मार्ग का उपदेश दिया, इसको समभो, 
भ्रौर इसपर भ्राचरण करो । उसके अ्रनन्तर प्रतिझ्रवसर पर हृदयस्थित वह परगेश्बर 
धर्म-प्रधर्म की ओर प्रवृत्ति-निवृत्ति के लिये उत्साह, भय आशंका आदि विकारोद्धावन के 
हारा प्रेरणा किया करता है। प्रेरयिता से प्रेरणा पाने पर भी कर्त्ता का स्वातन्त्रय नष्ट 
नहीं होता। साधारण लोकव्थवहार में देखा जाता है, एक व्यक्ति दूसरे को कहता है, 
प्रभुक कार्य के लिये उस गांव में चले जाओ्ो । गांव जाने का व्यापार ओर उस कारें को 
शंपादन करने में जानेवाले की स्वतन्त्रता में कोई बाघा नहीं है। उस क्रिया व कार्ये- 
शंपादन का वह व्यक्ति स्वतन्त्र कर्ता है। श्रेरयिता ने उस क्रिया व कार्य को नहीं किया 
है । जीवात्मा के लिये जो कत्तंव्य-अकत्तंव्य हैं, उनकों बताने वाला चाहे कोई अन्य हों, 
प्र उनके अनुष्ठान में जीवात्मा स्वतन्त्र है, उसका कर्तु,त्व श्रक्षण्ण बना रहता है। 
क्षसके द्वारा किये जाने वाले अनुष्ठानों पर परब्रह्म की सर्वज्ञता का कोई दबाव नहीं 
होता । हृदय की पुकार की हम उपेक्षा कर सकते हैं, पर उसके फल से अपने आपको 
अभा नहीं सकते । फलत: जीवात्मा की प्रवृत्तियों में परमेश्वर की आन्तर प्रेरणा होने 
प्र भी प्रात्मा का कर्त्तु त्व निर्बाघ बना रहता है ॥४१॥ 

शिष्य झराशंका करता है, यंदिजीवात्मा की प्रवृत्ति परमेदवर की प्रेरणा से हुष्ा 
करती हैं, तो शास्त्र के विधि-निषेघ व्यथ॑ हैं, क्योंकि ईश्वरप्रेरणा से सब होजाने पर 


डह० ब्रह्मसूतरविद्योट्य 
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उनका कोई प्रयोजन नहीं रहता । फिर प्रेरणा सम्तान होने पर सब आत्माओं की प्रवृत्ति 
समान होनी चाहिये, जगत्‌ में विषस प्रवृत्ति क्यों है ? सूतकार ते समाघाल किया -- 


कृतप्रयत्नापेक्षस्तु विहितप्रतिषिड्ावेयर्थ्यादिभ्य: ॥४२॥ 


[कुलप्रयत्नागेक्ष:] किये गये प्रयत्नों-कर्मों की अपेक्षा रखता हुआ [त्‌ | तो 
[वबिहितप्रतिषिद्धावैयर्थ्यादिग्य:] विहित थ्ौर प्रतिपिद्ध के व्यर्थ न होने आदिसे। 
जीवात्माओं के किये कर्मों के अनुसार प्रेरणा की व्यवस्था रहती है, इसकारण शास्त्र में 
विहित-प्रतिपिद्ध कर्मों का डैमसर्थ्यं नहीं होता, और जगत्‌ का वैनित्य बना रहता है । 

जीवात्मा अनादिकाल से कर्मों को करता और उनके फलों को यथाक्रम 
व्यवस्थानुसार भोगता रहा है। ईश्वरीय उपदेश वेद और हाहिकि प्रेरणा का क्रम 
भी अनादिकाल से चालू है। जीवात्माओों की प्रवृत्तियों में परमात्म-प्रेरणा के साथ 
जीवात्म-कर्मों का महान एवं श्रनुपेक्षणीय सहयोग है। परमेश्वर प्रेरणा के रूप में अपनी 
ओर से जीवात्माओ्रों पर कोई दवाव नहीं डालता । बिचारना चाहिये, वह प्रेरणा क्या 
है ? जीवात्मा जिन विभिन्न कर्मों का अनुष्ठान करता है, उनके उस आचरण ब उद्योग 
की अपेक्षा करके परमेश्वर अत्यन्त अनुग्रहपूर्वक उसके शुभाचरण के लिये उसे सचेत 
किया करता है। जो आचरण किया जारहा है, वह अच्छा है या बुरा; कर्त्तव्य हैं या 
अकर्त्तव्य ? ऐसे विवेचनपुर्वक तथ्य का स्पष्ट होना प्रेरणा का स्वरूप कहा जासकता 
है; कम और फलोपभोग की व्यवस्था इसीमें अन्तहित रामभली चाहिये | तात्पये मह, 
कि जीवात्माओं के कर्मानुसार उन्हें प्रेरणा प्राप्त हुआ करती है। यदि ऐसा न माना 
जाय, तो शास्त्र में जिन कर्मों का विधान या निषेध किया गया है, वह सब व्यर्थ हो- 
जायगा, और जगत के वैचिज्य का भी कोई कारण न बताया जासवे.गा । इसलिये यह 
सब व्यवस्था जीवात्माओं के कर्मानुसार होती है, यह मानना श्रावश्यक है । परमात्मा 
की प्रेरणा में किसीके प्रति राग, हेष या पक्षपात एवं स्वातन्त्य के विधात की कल्पना 
नहीं कीजासकती | इस विषय में यही समभना चाहिये, कि वह केवल अपने रूप में 
वास्तविक तथ्य का प्रकाश है, उसका प्रकाशमात्र-सचाई की एक कलक-परमेश्वर की 
प्रेरणा है, उसमें किसी आत्मा पर बलपूर्बक कार्यानुष्ठान का आरोप नहीं हैं। बह भ्रपती 
इस स्थिति को किसी पर लादता नहीं। 

यदि कोई व्यक्ति वेदादिविहित अहिंसा बह्मावर्य यज्ञ दान आदि शुभ कर्मों का 
अनुष्ठान करता है, तो परमात्मा की प्रेरणा ऐसी नहीं होती, कि ऐसे झनु ठाता को कोई 
अनर्थ की प्राप्ति हो; तथा जो हिसा, विषयों में अनुचित आसम्क्ति, चोरी, अरुत्यभाषण 
आदि निषिद्ध कर्मों का भरनुष्ठान करता है, उसे अ्रनुकूल दिव्य सुखादि अर्थों का लाभ 
हो। इसलियें प्रात्मा के कर्मानुसार फलप्राप्ति और जगत्‌ का वेचित््य आदि व्यदस्था 
संपन्न होती है। इसका यह तात्पर्य कदाएि तहीं, कि इसमें परमेश्वर की अत्यन्त उपेक्षा 
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करदी जाय। ऐसा होने पर तो आत्मा का कोई कार्य कोई प्रयत्त सफल नहीं होसकता, 
कपोंकि तब आत्माओं के कृतकर्मो का व्यवस्थानुसार फलप्रदाता कोई नहीं रहता, तो 
कतहानि और अक्वत की प्राप्ति झ्रादि दोष भी सामने श्राते हैं । 

ब्रह्म की सर्वेथा उपेक्षा किये जाने पर न केवल कर्मेफलब्यवस्था, अपितु समस्त 
पंप्तार की चालू व्यवस्था अस्तव्यस्त हो जायगी। तात्पर्य , जगत्‌ के उत्पत्ति स्थिति प्रलय 
का कोई नियामक न रहेगा; जबकि वेद कहता है-यो मारयति प्राणयति यसस्‍्मात्‌ 
प्राणन्ति मुवनानि विद्बा' [अथवें० १३॥३।३] जो समस्त विश्व के प्रलय, सगे और 
स्थिति का नियामक है, यही परब्रह्म का महान अनुम्र ह है, जो आात्माओं के भोगापवर्ग 
की सिद्धि के लिये ऐसे विश्व की रचना करता है, जो प्रत्येक प्रकार के साधनों से परिपूर्ण 
है। आत्मा की इस अनादि ग्रनन्त यात्रा में अन्तर्यामी परबरहा का अनुगअह एक भारी 
शहारा है। ऋत वेद [२।४१।११] में कहा-'इन्द्रश्च मृडयाति नो न नः पश्चादर् नञ्त्‌ । 
भद्व भवाति नः पुर: अनन्त ऐश्वर्य शाली परत्रह्म हमारे ऊपर अनुग्रह कर हमें सुखी 
बनाता है, तव पाप हमारा पीछा नहीं करता, और कल्याण हमारे सामने उपस्थित 
रहता है। यह सव परख्रह्म के अनुग्रह कृपा और उसकी आज्ञात्रों के पालन से होता है । 
फ़लत: कर्मानुसार व्यवस्था होने से न तो वेदादि सत्यक्ञास्त्रों में विहित एवं प्रतिषिद्ध 
कर्मों का वेगर्श्य है, और न जगत्‌ के वैचित््य में कोई बाघा झ्राती है ॥४२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, झात्मा का कत्तू त्व तथा आत्मा पर परबनह्म के प्रेरणा- 
भ्रशुभ्रह का उपपादन किया गया, यह ठीक है । परन्तु परमात्मा का जीवात्माओं पर ऐसा 
ध्रमुग्रह क्यों होता है ? इनका क्या सम्बन्ध है? यह सब स्पष्ट नहीं होपाया । उपनिषदों 
है ध्रात्मा को परब्रह्म से कहीं भिन्न और कहीं ग्रभिन्न कह दिया गया है । आचाये सूतर- 
#॥।९ ते इसको स्पष्ट करते हुए समाधान किया-- 


अंश नानाव्यपदेज्ञादन्यथा चापि दाशकितवा- 
दित्वमघीयत एके ॥४.॥ 

[प्रंशः ] अंश है [नानाव्यपदेशात्‌ ] भिन्न कथन से [अन्यथा] प्रन्य प्रकार से 
[जे] तथा [अपि] भी [दाह्यकितवादित्वम्‌] दाद्म कितव आदि होने के रूप में [अबी- 
करते | पढ़ते हैं [एके | कोई आचार । सिक्त कथन तथा प्रभिन्न कथन भी होने से जीवा- 
शा परब्रह्म का ग्रंश है; कोई आचायं प्रात्मा को दाक्ष कितव आदि के रूप में पढ़ते हैं । 

सूत्र में 'दाश' पद सामान्यस्त्रीपरक है। दानाथ्थक “दाश् घातु से यह पद निष्पन्न 
होता है। दान गुण के कारण यह स्त्रौमात्र अर्थात्‌ 'मादा-वर्ग' का बोघ कराता है। 
कत्तान श्रादि का श्रदान और अपने आपको समपंण करने की भावसा इसमें निहित है । 
हशीप्रकार सूत्र का 'कितव” पद पुरुष-सामान्य का कथन करता है। यह प्राणीमात्र के 
“त९-बर्ग' का बोध कराता है, कित-ज्ञान श्रथवा अ्रपने प्ुरुषकार से अपने कार्यों में प्रवृत्त 
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होना और उन्हें पूरा करने की भावना इसमें अन्तहित है | आचार्य सूजकार ने बताया, 
जैसे लोक में पुत्र पिता का श्र समझा जाता है, ऐसे जीवात्मा को परबह्म का अंश जैसा 
समभना चाहिये। पिता जैसे अपने पुत्र की सर्वाज़्ीण उन्नति के लिये यथाशक्ति प्रभूत 
साधत्त प्रस्तुत करते का बराबर प्रयास किया करता है; ऐसे ही परज्रह्म श्रपते पुत्र के 
समान अंशभूत जीवात्माओं के लिये समग्र ऐड्वर्य्म्पन्न जगत्‌ को उत्पन्न करा, भ्रौर 
उन्हें सन्‍्मार्ग पर चलने की प्रेरणा करता रहता है । 

पुत्र और पिता में अंशांशिभाव कैसा है, यह विचारना चाहिये | पुन्त आ पित्ता 
दो प्रकार के तत्वों का संघटन है-एक चेतन दूसरा अचेतन। प्रत्येक शरीर में आत्मा 
चेतनतत्त्व है, श्रौर शरीर अचेतन । पुत्र-पितृशरीरों में चेतनतत्त्व श्रात्मा स्वंधा एक 
दूसरे से पृथक हैं, उनमें किसीतरह के अ्रंशांशिभाव की कल्पना भ्प्रामाणिक है। चेतन 
आत्यतत्त्व असखण्ड है. उसमें ग्रंदा आदि की कल्पना सर्वेथा असंगत है | शरीर भी दोनों के 
यद्यपि एक दूसरे से पृथक्‌ हैं, परन्तु पुत्र के शरीर की रचना में पितृ-शरीर के अंशों का 
उपयोग होता है; इतने झ्राघार पर पुत्र-पिता के परस्पर अंश्ांशिभाव की कल्पना है। 
इस तथ्य को जब मूलरूप में समग्रमृष्टि की भावना से देखा जाता है, तो लौकिक माता- 
पिताओं के वे देहांश जो पुत्रदेह की रचना में उपयोगी होते हैं, सब प्राकृतिक तत्व हैं | वे 
तत्त्व मूलप्रकृति से यथात्रम परिणत होकर उस रूप में आते हैं। चेतनतत्त्व परबरहा के 
साथ अचेतन प्रकृतिसत्ता को उसके शरीर के रूप में कल्पता किया गया है। इसप्रकार 
समस्त जीवात्माओं के शरौर उन प्राकृत अंश्ों से बनते हैं, जो प्रकृति-रुत्ता परबह्म का 
शरीर मानलिया गया है। ये परब्रह्म के पुत्रसमान जीवात्मा इसप्रकार अंश कहे गये हैं । 
यद्यपि जीवात्माओं की अपनी सत्ता सर्वथा स्वतन्त्र है । मुख्यरूप से चेतनदर्तव में-चाहे 
बह परत्रह्म हो अथवा जीवात्मा-अंश झ्रादि की कल्पना नहीं की जासकती । चेतन भ्रपने 
रूप में प्र्ण्ड तत्त्व है। 

परबचद्म सर्वज्ञ सर्वान्तर्यामी सर्वनियन्ता चेतनतत्त्व है। जीवात्मां भल्पज्ञ परि- 
ौिछन्न देहमात्र में नियन्‍्ता चेतन है। चेतन्यस्वरूप दोनों का समान है | परब्रह्म नियन्ता 
तत्त्व है, जीवात्मा फलावाप्ति आदि में नियम्य है; इस मावना के झ्नुलार भी इनके 
अंशाशिभाव, पुत्र-पितृभाव, स्वस्वामिभाव आ्रादि सस्बन्धों की कल्पना कीजासकती है । 

जौवात्माओं के पिता के रूप में परब्रहा का वर्णन वेदों में अ्रनेकत्र पाया जाता 
है। ऋच्वेद में बताया-'त्वं पिताउसि नस्त्वं वमस्‍्कृत्‌ तव जामयों वयम्‌' [१।३१॥१० |, तू 
हमारा पिता है, आयु का देनेवाला, हम तेरे ग्रपत्यों के सदृझ्ञ हैं। 'त्वं हि नः पिता वसो 
त्व॑ं माता शतक्रतो वभूविथ' [565।११ ], तू हमारा पिता और तू माता है। 'अचंन्तु 
पुत्रका:' [5१६६८] परब्रह्म की अर्चना उपासना करनेवाले जीवात्माओ्रों को यहां पर- 
मास्मा के 'पुजकाः” कहकर निर्देश किया गया है । इस विषय में ऋग्वेद के ये [ ६॥५२।६।॥। 
२०।८२।३ ] स्थल भी द्रष्टव्य हैं। इसप्रकार पुत्र और पिता के समान जीवात्मा तथा 
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परमात्मा का परस्पर अंश्-अंशिभाव स्पष्ट होता हैं । अग्ति और उससे निकलनेवाली 
चिनगारियों के समान अंशांशिभाव की कल्पना चेतनतत्त्वों में नहीं कीजासकती । मुण्डक 
उपनिषद्‌ [२।१॥१] के-यथा सुदीप्तात्‌ पावकाद्‌ विस्फुलिज्ञा: सहस्नशः प्रभवन्ते 
सरूपाः । तथाउक्षराद्‌ विविधा: सोम्य ! भावाः श्रजायन्ते तत्र चैवापियन्ति' इस सन्दर्भ में 
'प्रक्षर' पद प्रकृति का वाचक है, उससे समानरूप विविध जगत्‌ की उत्पत्ति और उसीमें 
लग होने का यहां वर्णन है; इसका पहले [ब्र० सू० १।२।२१] उल्लेख किया जाचुका है। 

जीव और परब्रह्म के भ्रंशांशिभाव बतलाने में भ्राचार्य ने हेतु दिया है-इन दोनों 
का भेद तथा अभेद से शास्त्र में व्यपदेश । जीवात्मा को कहीं ब्रह्म से भिन्‍न बताया है, 
भरौर कहीं अभिन्न । दवा सुपर्णा सयुजा' [मु० ३॥१।१] इत्यादि में गिन्‍त कहा, और 
'धस्मिन्‌ सर्वाणि भूतान्यात्मैवाभूहिजानत: [ईशा० ७] इसमें अ्रभिन्न। इन दोनों का 
स्वरूप से भेद और चेंतनभाव से अभेद हैं । जब प्रकृति के सम्पर्क में आत्मा नहीं रहता; 
केवल विशुद्ध स्वरूप से अवस्थित होता हैं, तब वह ब्रह्मातन्द का भ्रनुभव करता हुआ 
प्रभेद जैसी स्थिति में समझा जाता है । श्वेताश्वतर शाखा के आचार्यों ने जीवात्मा को 
एपष्ट स्त्री-पुरुष आदि के रूप में पढ़ा है-त्वं स्त्री त्वं पुमानसि त्वं कुमार उत वा कुमारी | 
!# जीर्णों दण्डेन वज्चसि त्वं जातो भवसि विश्वतोमुख:' [४॥३] । जीवात्मा को ब्रह्म 
कप मानने पर इस वर्णन का सामञ्जस्थ उपपादित नहीं किया जासकता | लोक में पिता- 
पुत्त का स्पष्ट भेद अवगत होने पर भी ज्ञास्त्रकारों ने किसी भावना के आधार पर 
'प्रात्मासि पुत्र मा सृथा:' [सामसन्‍्त्र ब्रा० १।५।१८], आत्मा वै पुत्रनामासि' [शत० 
१४॥६।४।२६ | आदि अभेदसूलक वर्णन किये हैं । फलतः उक्त विवेचन के अनुसार पुत्र- 
पिता के सदुश आत्मा-परब्रह्म का अंशांशिभाव आदि सम्बन्ध कल्पना किया जाता है । 

सूत्र के 'दाश' श्रौर 'कितव' पदों का अर्थ मछेरा धीवर और जुआरी प्रायः सभी 
#्यास्याकारों ने किया है । इसके लिये एक उद्धरण आधथर्वेणिकों के ब्रह्मसूक्त का आचार्य 
हकर ने अपने भाध्य में इसप्रकार दिया है-“एके शञाखिनों दाशकितवादिभावं ब्रह्मण 
हमनन्त्याथवंणिका ब्रह्मसृक्‍्ते-'ब्रह्म दाशा ब्रह्म दासा ब्रह्म वेमे कितवाः' इत्यादिता।” 
६0 उद्धरण के मूलस्थान का अभी पता नहीं लगा । इसके श्राधार पर आचार्य शंकर ने 
बहु प्रतिपादित किया है, कि मछेरे धीवर अ्रथवा नौका चलानेवाले केवट, अन्यों के सेवक 
भ्लौ९ जुश्रारी सब बहा ही हैं । 

इस विषय में विचारणीय यह है, कि यदि यह प्रतिपादन वास्तब्िक अर्थ को 
प्रकट करता है, तो इसमें औपचारिक अंशांशिभ[व नहीं कहा जासकता; तब ब्रह्म और 
जीव त्माश्रों का मुख्य अंशांशिभाव माना ज।ना चाहिये, अप्नि और चिनगारियों के 
ह॥।॥ । यद्यपि आचार्य ने अस्ति-विस्फुलिग का इस विषय में दृष्टाग्त दिया है; पर यह 
#॥॥ स्वपं आचार्य के अन्य लेख के विरुद्ध जाता है, जहां यह बताया गया है, कि जीव- 
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ब्रह्मा का भ्रंशांशिभाव औपचा रिक है, यथार्थ नहीं ।* 

आधर्वणिकों के उक्त उद्धरण का तात्पर्य इतना होसकता है, कि ब्रह्म ने जगए 
रचना समस्त प्राणियों के लिये की है, साधु महास्मा संन्‍्यासी ब्राह्मण आदि केंदल धर्मा- 
त्माओों के लिये नहीं । उसने हवा पानी प्रृथिदों आग सूरज चांद का प्रकाश आदि सबके 
लिये समानरूप में दिया है। इस लिये उसका भ्रनुग्रह उसकी प्रेरणा दया आदि सबके लिये 
एक जैसा है, जैसा ब्राह्मण पर्मात्मा झ्ादि के लिये दंसा मछेरे धीवर, सेदक व जुआरी 
आदि पापात्माओों के लिये । जीव/त्मा अपनी किसी परिस्थिति में हो, मानव होने पर चाहे 
चर्मात्मा-पापात्मा हो, चाहे तिर्यक्‌ आदि प्र/णियों की स्थिति में हो, परमेइबर का अनुग्रह 
सबके ऊपर समान है, इसीरूप में जीवात्मा का परब्रह्म के साथ अंशांशिभावसम्बन्ध 
कल्पना किया गया है । दाश कितव आ्रादि को ब्रह्म ही मानें जाते पर तो सूत्रकार का 
'तानाव्यपदेशात्‌' हेतु हीं व्यर्थ होजायगा । अशेदकथन का तात्पम॑ प्रथम व्याख्यात कर 
दिया गया है ॥४३॥ 

जीव-अह्म के प्रंशांक्षिभाव में आचार सूत्रकार ने वेंदप्रमाण का निर्देश करते हुए 
हेतु प्रस्तुत किया-- 


सन्त्रवर्णाचच ॥४४।॥) 


[मन्त्रवर्णात्‌] मन्त्रवर्ण से [च] तथा । झौर मन्त्रवर्ण से जीद-बरहा का अंश शि- 
भव अवगत होता है । 

बेद [ऋण १०॥६०।३॥ यजु० ३१३] में कहा-'एतावानस्य महिमाउतो 
ज्यायाँक्व पूरुषः । पादोइस्‍्य विदवा मूतामि त्रिपादस्थामृतं दिवि' यह समस्त विश्व उस 
परमेश्वर की महिमा का बखान करता है, वह अचिस्त्य पुरुष इरावी अपेक्षा अति महान 
है । ये समस्त भूत-प्राणी स्थावर जंगमरूप में विद्यमान, उसी पुरुष का एक पादे है, एक 
अंशमात्र है। यहां स्पष्टरूप से भूर्तों-प्राणियों को परमेश्वर का पाद-अश कहा है । पद, 
अंश, मान आदि पद एक हीं अर्थ को कहते हैं। निरययव अखण्ड ब्रह्म के किसी मुख्य 
अंश या खण्ड की कल्पना नहीं कीजासकतो । इसलिये यह कथन केवल कल्पत्तामूलकः 
औपचारिक समभज़ा चाहिये । ऋचा के अत्तिम पदों में पह कहकर, कि उसके तीन पाए 
अपने अविताशी प्रकाशस्वरूप में विय्मान रहते हैं, उसके अनन्त माहाक्तय का कशत 
किग्रा गया है । तात्पर्य बह है, कि उसकी सत्ता के सत्तुख्त यह अतस्त बि 


नहि निरवयवस्थ 
जमे 


१. “जीव ईदवरस्मांशो धविदुमहंति, पथास्तेविस्फुलिग:। अंश इवांशः 
सुख्योंडा: संभत्रति ।' [ क्र० सु० २।३१४३ ] । जीव ईइजर का अंश होसकता है 
आप की चितगारियां | यह अंश जता प्रंश है, अंश की तरह लगने वाला 
कयों कि निरवयव ब्रहाय का सुख्य अंश संभव नहीं । 
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थोड़ा अंञ्ञ है, तुच्छ जैसा है। यद्यपि भूतों के अंशभाव का यहां स्पष्ट निर्देश हैं, पर है 
यह औपचारिक ही ॥ड४॥ 


इसी विषय में सूत्रकार ने उक्त मम्तबर्ण का उपनिषत्कारहारा स्मरण बिये जाने 
का निर्देश किया-- 


अपि च॒ स्मर्यते ॥॥४५॥ 

[अपि] भी [च| और [स्मयंते | स्मरण किया गया है। और उक्त मन्त्रवर्ण 
उपनिषत्कारहारा भी र्मरण किया गया है। 

छान्दोव्य उपनिषद्‌ [३।१२।६] के इस खः्ड में गायत्रीह्व रा ब्रह्म का वर्णन है। 
उसको समस्त विश्व का आधार वह है ! इसी प्रसंग में ब्रह्म की महिमा का निर्देश करने 
के लिये गायत्री छन्द की ऋचा को इसप्रकार प्रस्दुत किया-“तदेतदूचास्यनूक्तम्‌- 
ता|वानस्य महिमा ततो ज्यायाँश्च पूरुष: । प्रादोध्स्य सर्वा भूतानि जिपादस्यामृतं दिवि' 
(ति ।” स्पष्ट है-यहां उपनिपत्कार ने प्रसंग की पुष्टि के लिये उक्त मन्त्रवर्ण को स्मरण 
किया है। सूत्रकार ने अपने पूर्व हेत्‌ की पुष्टि में उपनिषत्‌ के प्रसंग का निर्देष किया । 

प्राय: सभी व्यास्थाकारों ने यहां भंगवद्गीता [१५।७] के 'ममैवांझों जीवलोके 
भीवभूतः सनातन: इलोक को स्प्रति के रूप में उद्धृत किया है । यदि ब्रह्मसूत्र और महा- 
भारतान्तगंत गीता दोनों रचना वेदब्यास बादरादण वी हैं; तो अपनी उक्ति को स्वयं 
प्रमाणरूप में प्रस्तुत करना चिन्त्य है । क्रष्ण के प्रवचन के रूप में प्रमाण मानना किसी 
प्रंध्ध तक विचारणीय होगा ॥४५॥ 


शिप्य आशंका करता है, यदि जीद-अ्रह्म का गद्मांशिभाव सम्बन्ध है, चाहे यह 
धौपचाश्कि हो; पर ग्रात्मा का जो निवास हृदयदेश है, वहां आत्मा दुःख झादि दोषों का 
8६भव करता है; सर्यव्यापक होने से उसी प्रदेश में परव्रह्म विद्यमान है । दोनों चेतन हैं, 
दवा जैसे जीडात्मा को प्रेरणा प्रदान करता है, ऐसे बह को जीवात्मा के 
माया जाना चाहिये ? आचार्य सूसकार ने समाधान कियां-- 
प्रकाशादिवस्लेब पर: ॥४६॥॥ 
| धकाश भा 
॥हा | परत्रद्ा परमात्मा जी 


समान [न] नहीं [एवं] ऐसा [परः] पर- 
पात्मा जगा दुःखी आदि नहीं है, प्रकाश आदि के समान। 


१, उपनिषद्‌ झाठ में 


भिन्न छूप में डिये गये हैं । ऋचा के 'एतावान्‌' 
के स्थान पर 'तः स्थान पर 'ततः और 'विद््वा' के स्थान पर 
'सर्त्रा' पाठ उपनि सेठ बग कारण अज्ञात है । उद्धरण यह ऋचा का 
है, उपनिषद्वाब्य से स्पष्ट है। 7० ४१० [३१२] में पाठ ऋत्ता के अनुसार है। 


ड&६ बह्मसुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ४७ 


यूत्र में आदि' पद से आकाश काल आदि पदार्थों का ग्रहण समभता चाहिये । 
प्रकाश्स्वरूप होने से 'प्रकाश' पद सूर्य का बोष कराता है । साधारणरूप से लोक- 
असिद्ध '्रंकाश' पद का अर्थ मानने पर भी कोई दोष नहीं । प्रकाश की विद्यमानता में 
अनेक दूषित व अद्वूषित पदार्थ पड़े रहते हैं, उन दोषों से प्रकाश दूषित नहीं होता; 
बयोंकि उसकी सत्ता उसका स्वरूप उन पदार्थों से सर्वथा श्रतिरिक्त है। ऐसे ही परबहाय 
जीवात्मप्रदेशों में रहता भी उनके दुख आ्रादि भावों से दुःखी या दृधित-लाडिछित नहीं 
होता। इसी भाव को कठ उपनिषद्‌ [२।२।११] में कहा-सुर्यो वा सर्वलोकस्म चक्षुने 
लिष्यते चाक्षुषेर्वाह्मदोपैः । एकस्तथा सर्व भृतास्तरात्मा न लिप्यते लोकदुःखेन बाह्य: 
सूर्य जंगे सब लोक का चक्षु होकर चक्षु में होनेवाले बाह्य दोषों से लिप्त-दूषित नहीं 
होता; बैसे एक परब्रह्म समस्त भूतों में व्याप्त रहता हुश्ला लोक: से दुःखी नहीं होता; 
क्योंकि वह स्वरूप से उससे पृथक्‌ है। स्पष्ट है, जीवात्मा संसार में लिप्त रहता, 
भोगापवर्ग को सिद्धि के लिये शुभाशुभ कर्मों को करता, और उनके फलों को भोगता 
है; तथा परक्रह्म उनका भ्रन्तरात्मा रहता हुआ उत्तपर अनुगह करता है, उनके दोषों से 
लिप्त नहीं होता । 

सूत्रकार ने सूत्र के 'एवं न पर: वाक्य में पर: पद से ब्रह्म को बोधित कर सह 
स्पष्ट किया है, कि जीवात्मा से ब्रह्म सर्वंधा भिन्न तत्त्व है, उनकी एकता की कल्पना 
करना अशास्त्रीय होंगा। शास्त्र में जहाँ एकता का कथन झापाततः अत्तीत होता है, 
बहां उनके केवल चेतनभाव की समालत्ता को अभिव्यक्त करता है | 'तत्त्वमसि' झादि 
बाक्यों में यही भाव है। छान्वोग्य [६।१-१५] के प्रसंग में अपने देहादि पर गये करते 
वाले दवेतकेंतु को यही समभाने का प्रयास किया गया है, कि तू चेतन ब्रह्म के समान 
चेतन आत्मतत्त्व है, प्राकृतिक देहादि के समान जड़ नहीं ॥४६॥ 

जीवात्मा के भोग आदि भावों से परत्रह्म श्रलिप्त रहता है, सूतकार ने इस विषम 
में शास्त्रवचनों को स्मरण कराया--- ह 


स्मरन्ति तर ॥४७छ। 
[स्मरन्ति] स्मरण करते हैं [च| और । और शास्त्र इस तथ्य का स्मरण करते 
हैं-कथन करते हैं। सूत्र में 'स्मरन्ति' क्रियापद 'समामनन्ति” का उपलक्षण समभना 
चाहिये । झ्ञास्त्र उक्त झ्र्थ का समाम्तान-कथन करते हैं। 
वात्मा क्लेश कर्म विषाक आदि भोगभावता से लिप्त रहता है, परमैदवर 
ऐसा नहीं है, इसको स्पष्ट करते हुए गोगद्ास्त्र के आचार्यों ने कह। जिपा- 
काशयैरपरामृप्टः पुरुषविशेष ईद्वर:' बलेशा आदि जीवात्म-धर्मों गे सर्वधा »«तप्त। 
जीवात्मा के समान चेतन, पर उससे अत्मन्त विशिष्ट तत्त्व ईव्वर है | परमेश्वर सर्वेज्ञ 
सर्वान्ति्यामी सर्वनियन्ता जगत्‌ का उत्पादक आदि है, यही परमात्मा की विशिष्टः 


सूत्र ४८] हितीयाध्याये तृतीयः पादः ड६७ 


यह स्थिति जीवात्मा से परमात्मा को भिन्न करती है। गतसूत की व्यास्या में उद्धृत कठ 
उपनिषद्‌ *(२।२।११] का सन्दर्भ इसी अर्थ को स्पष्ट करता है । जीवात्मा भोक्ता है, 
उसके कर्म आदि से अलिप्त रहने के कारण परमेद्वर श्रभोक्ता है, इस प्र को 'द्वा 
सुपर्णा सयुजा' [ऋ० १।१६४।२०] इत्यादि ऋचा में कहा है। इसप्रकार शास्त्रों में 
अनेकत्र इस अर्थ का कथन है, कि परमात्मा जीवात्मा के भोगों-क्लेश भ्रादि से सवथा 
अ्लिप्त रहता है ॥४७॥ 


शिष्य भ्राक्षंका करता है, ब्रह्म जीवात्मा के समान भोगादि में लिप्त न रहो; 
पर जीवास्मा को ब्रह्म के समान क्यों न सानलिया जाय ? अन्यथा पंशांशिभाव की 
कल्पना के लिये इनके अभेदकथन [ब्र० सू० २।३।४३] का प्रयोजन ही क्‍या रहेगा? 
तब जीवात्मा को ब्रह्म के समान मानलेने पर आस्त्र में जीवात्मा के लिये विधि-निषेघ 
का कथन निरथंक होगा; क्योंकि वह ब्रह्म के लिये नहीं है; भौर जीवास्मा ब्रह्म के 
समान है, उसके लिये भी वह त होना चाहिये ? सूत्रकार ने समाधान किया-- 


अनुज्ञापरिहारों देहसम्बन्धाज्ज्यो तिरादिवत्‌ ।४८॥ 

[अनुज्ञापरिहारी ] विधि और नियेघ [देहसम्बन्धात्‌] देह के साथ सम्बन्ध से 
[ज्योतिरादिवत्‌ ] ज्योति आदि के समान | जैसे ज्योति-अ्रग्ति आदि पदार्थ स्थानविशेष 
के सम्बन्ध से ग्राह्म और परिहाय॑ होते हैं, ऐसे ही जीवात्मा के लिये अनुज्ञा-परिहार देह- 
सम्बन्ध से होते हैं । 

कषिमित्कृपस्व' [ऋ० १०।३४।१३ ] 'खेती ही कर' यह अनुज्ञा अर्थात्‌ विधि- 
वाक्य है । 'ग्रक्षेर्मा दीव्य:” [ऋ० १०३४॥१३ ] यह परिहार अर्थात्‌ निषेधवाक्य है । 
इसीप्रकार-स्वाध्यायोःध्येतव्य." [शत्त> २।२॥२।१८ | 'सत्यं बद, घ॒र्म चर! [तै० 
१।११] 'संगच्छध्वं संवदध्वम' [ऋ० १०।१६१॥२] इत्यादि विधिवाक्य हैं; और 
'स्वाध्यायान्मा अ्रमद;, अजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी:' [तं० १११] 'गां मा हिसी:' [यजु० 
१३।४३ ] इत्यादि निषेषवाक्य हैं । आत्मा के लिये कहे गये ये सब विधि-निर्षेध जीवात्मा 
क। देह के साथ सम्बन्ध होने पर सम्भव होते हैं। तात्पर्य यह, कि विधि-निबेध के अनुष्ठान 
के लिये आत्मा का देह के साथ सम्बन्ध होना श्रावश्यक है। सूत्र का 'देह' पद सूक्ष्म-स्थूल 
दोनों प्रकार के देहों का बोधक है । यद्यपि जीवात्मा सदा चेतन है, और इस आधार पर 
भ्रह्म के साथ उसके अंज्ांशिभाव की कल्पना कीजाती है, पर चेतन होते हुए भी विधि- 
निषेध के अनुष्ठान की प्राप्ति उसे देहसम्बन्ध से होती है। स्वक्ृत कर्मो के भोग व कर्म 
कै लिये जीवात्मा का देहसम्बन्ध अवश्यम्भावी है। यह स्थिति ब्रह्म के लिये नहीं है । 
जैसा जीवात्माओं का देहसम्बन्ध होता है, बहा का कभी नहीं होता। इसलिये अनुज्ञा- 
परिहार बह्या के लियेन होने पर भी जोवात्मा के लिये साथ्थक हैं। रामानता केवल 
ब्रतनभाव के आघार पर कही जाती है। 


न] अहसूत्रविद्योदपभाष्यस [ सूत्र ४६ 


लोक में यह स्पष्ट देखा जाता है, अग्न्याघान के लिये आग किसी पवित्र स्थान- 
श्रोत्रिय आदि के घर-से लाई जाती है, इसशान आ्रादि अपवित्र स्थान से नहीं । आग 
यद्यपि समान है, पर स्थानविश्लेष के सम्बन्ध से वह स्वीकार्य व परिहायय होती है । 
पृथिवी भ्रांदि से उत्पन्न श्रोषचि तथा फल अन्न आदि ग्राह्म होते हैं; पर उन्हीं से बने 
शंब-मृतश्रीर श्रादि परिहायं होजाते हैं। बहता हुआ स्वच्छ जल आदेय होता है, बही 
में भरा मलिन भ्रल्प जल परिहाय होता हैं । वस्तुओं के विषय में ये श्रनुज्ञा-परिहार 
जैसे स्थानविशेष आदि के सम्बन्ध से होते हैं, ऐसे ही श्रात्मा के लिये झास्वरीय अनुज्ञा- 
परिहार देहसम्बन्ध से होते हैं । जीवात्मा का देहसम्बन्घ निडिचत है, भ्रत: उसके लिये 
ये सार्थक हैं। जब तक देहसम्बन्ब रहता है, विधि-निषेध उसके लिये बने रहते हैं। 
इस रूप में वह ब्रह्म के समान नहीं ॥॥४८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता हैं, जीवात्मा और बहा के अंशांशिभाव की कल्पता में 
यदि इनका अभेद आधार है, तो जीवात्माओं द्वारा किये कर्मो का एक दूसरे के साथ 
सांक्य क्यों नहीं होजाता ? सूत्रकार ने समाधान किया-- 


असन्‍्ततेब्चाव्यतिक रः ॥४९॥ 


[अ्रसन्तते: | सन्‍्तति-फैलाव के न होनें से [च] तथा [ भ्रव्यतिकर:] व्यतिकर- 
सांकर्थ तहीं है । तथा जीवात्माश्रों का स्तर फैलाब न होने से उनके कर्मे तथा कर्मफलों 
का सांकर्य नहीं होता । 

ज्षिप्य की जिज्ञासा का तात्पय॑ यह है, कि जीव और ब्रह्म का भ्रभेद मानने पर 
अत्येक जीव के ब्रह्मरूप होने से किसी एक जीवद्भारा किये गये कर्म श्रौर उनके फ़लोप- 
भोग की यह व्यवस्था नहीं की जासकती, कि उस कर्म और फल का संवन्ध उसी 
जीवात्मा से हैं; वयोंकि वे सब अभेदरूप से एक ब्रह्म हैं। अन्तःकरणों के झ्रावार पर भी 
इस अव्यवस्था या सांकर्य का समाधान नहीं होपाता । परिच्छिन्न अन्त करण जिस देह 
शे सम्बद्ध है, वह देह बराबर गतिशील रहता है, अ्रन्तःकरण भी उसके साथ देशान 
में जाता है; परन्तु ब्रह्मछ्प अथवा ब्रह्म से अभिन्न जीवात्मा में गति का होना संभव 
नहीं, क्योंकि ब्रह्म सबंत्र संमानरूप से व्याप्त है । गतप्रकरण में कर्त्ता या भोक्ता होना 
चेतनतत्त्व जीवात्मा का निश्चित किया गया है । सब जीवात्माओ्रों के ब्रह्मरूप होने से 
वह समस्त कृति और भोग समानरूप से बर्म में प्राप्त होता है। जिस ग्रन्तःकरणुक्त 
बद्मप्रदेश के हारा कोई कर्म किया गया; उसीके द्वारा भोगे जाने की व्यवस्था अरे 
विचार में संभव नहीं होती । इसप्रकार कर्म और कमंफल का सांकर्य प्राप्त होता है। 
अभेदविचार में जीवात्मा का स्व॒तन्त्र अस्तित्व कोई नहीं है । 


द- 


१. इसी सूत्र को व्यास्या में आचार्य शंकर ने बताया है-“उपाधितन्त्रों हि जीव 


प्ृत्र ४०] द्वितोयाध्याये तृतीयः पादः ६६ 


आचार्य सूत्रकार के समाधान का तात्पयय है, जीव और ब्रह्म का अ्भेद वास्तविक 
नहीं है। जिज्ञासु ने उसे वस्तविक समझकर सांकर्य दोष की उद्भावना की है । जीवात्मा 
अपनेरूप में एक स्वतन्त्र चेतनतत्त्व है, जो परिच्छिन्न है। वह अ्रतियूक्ष्म होने से देह के 
एकदेश में निवास करता हैं, उसका फैलाव-विस्तार [-सन्तत्ति:] सवंत्र नहीं है। देहादि 
की गति के साथ उसकी गति है । बह जो कर्म करता है, वही उसको भोगता है; यह 
बात आत्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व और उसे परिच्छिन्न मानने पर संभव है। ऐसी स्थिति 
में कम और कर्मफल के सांकर्य दोष की उद्भावना का अवसर नहीं रहता। यह सूत्र 
सूत्रकार के इस आशय को प्रकट करता है, कि _जीवात्मा और ब्रह्म का जो अभेद किसी 
विशेष भावना के आधार पर कहां गया है [त्र० सू० २।३।४३ ], वह वास्तविक नहीं 
है। अमभेंदकथन की भावना के विषय में प्रकरण के गतसूत्रों पर व्याख्यान कर दिया है। 
भीवात्मा के लिये जेसे शास्त्रीय विधि-निषेध देहसम्बन्ध से माने जाते हैं, ऐसे ही परि- 
छन्न आत्मा के कर्म और भोग देहादिसम्बन्धद्वारा संपन्न होते हैं। जीवात्मा की ऐसी 
स्थिति मानने पर सांकर्थ दोष की संभावना नहीं रहती ॥४६॥ 

आत्मा की कैसी स्थिति मानते पर सांकर्य दोष की उल्ल्रावना होसकत्ी है, 
ध्राचार्य सूत्रकार ने इसे स्वतः स्पष्ट किया--- 


अआाभास एवं च्‌ ॥॥५०॥ 


[आभासे ] आभास में [एवं] ही [च] तथा। जीवात्तमा को ब्रह्म का आभास 
आनने में हो सांकयं दोष का उप्भावन संभव है । 

यदि एकमात्र ब्रह्म चेतनतत्त्व को माना जाता है, उससे अतिरिक्त कोई चेतन 
भ्रथवा ग्रचेतनतत्त्व नहीं है; जीवात्मतत्त्व ब्रह्म का केवल आभासरूप है। आभास का 
तात्पयं होता है-प्रतिविम्व॒ अथवा प्रभा। जैसे मणि आदि की प्रभा का मणि से भिन्न 
अ्राभास होता हैं, तथा जैसे सूर्य भ्रादि का विभिन्न वस्तुओ्रों जलादि में प्रतिबिम्ब पड़ता 
गे ही जीवात्मा एक बह्ाम का आभास व ॒ प्रतिबिम्बमात्र है; तो ऐसी मान्यता में 
कांकप दोष संभव है । इस विषय में यह भी विचारना चाहिये, कि ब्रह्म जँसे तत्व का 
॥तिबिम्ब हो भी सकता है, या नहीं ? सूर्य अथवा मुख आदि का दृष्टान्त इस प्रसंग में 
श्ंथा विषम हैं; क्योंकि ये पदार्थ स्थूल सावयव सरूप हैं, सर्वश्ा निरवयव नीरूप ब्रह्म 
क। प्रतिबिम्ब व आ्राभास केसे संभव है ? इसके अतिरिक्त प्रतिविम्व किसी भ्नन्‍्य वस्तु में 
हैशकता है, ब्रह्म से श्रत्य यदि कोई सत्ता नहीं, तो प्रतिविग्व होगा कहाँ ? इसलिये यह 


इ्युक्तम्‌ ।' चेतन ऋ्रह्म का जीव व्यवहार केवल श्रन्त:करण उपाधि के अधीन है। 
उपाधि के स्थानान्तरित होते रहने से 'जीव' पद से व्यवहायं एक ही चेतनप्रदेश 
नहीं रहता; तब सांकर्य से कंसे बचा जासकता है ? 


प्रूग्ण गह्यसूत्रबिद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ९१ 


ब्रह्म के न्लाभास को कल्पना निराधार है। तत्त्व की विवेचना के लिये ऐसी कल्पना कौ- 
जासकती है, इसी भावना से सूत्रकार नें कह्दा-जीवात्मा को आ्राभासमात्र मालने में 
सांकर्य दोष की संभावता है ॥॥५ण। 


इल विषय में स्वयं सूतरकार ने हेतु प्रस्तुत किया-- 


अदृष्टानियसात्‌ ॥५१॥ 


[अदृष्टानियमात्‌ ] अ्रदृष्ट का नियम न होने से । जीवात्मा को भ्राभास मानने 
पर अदृष्ट [घर्म-अघर्म | का नियम न रहने से सांकर्य दोष प्राप्त होगा । 

आत्मा को ब्रह्म का अभास वा प्रतिविम्ब मानने पर प्राणीस्थिति की व्याख्या व 
विवेचन के अनुसार ब्रह्म का प्रतिबिम्त भ्रन्त:करण में कल्पना किया जाता है। अ्न्तकरण 
में ब्रह्म के उसी प्रदेश का आभास होगा, जो उससे सम्बद्ध है। श्रन्तःकरण देह के साथ 
एक स्थान से स्थानान्तर में गतिशील रहता है, पर ब्रह्म कूटस्थ निश्चल है। अन्त करण 
के स्थानपरिवत्तंत के अनुसार भ्राभास बदलता रहेगा । जिस आभास ने कर्म किया है, 
वह भोंगतदेद में नहीं है; तथा यह कर्म न करनेवाले अन्य श्रन्तःक रण-आभास का प्रदेश 
है । इसप्रकार करनेवाला अन्य तथा भोगतेवाला श्रन्य होजाता है | जिस अन्तःकरणयुक्त 
ब्रह्मप्रदेशरूप जीवात्मा से घर्म-अधर्म किया; भोग के समय देह के स्थानास्तरित होने के 
साथ अन्तःकरण के भी देशान्तर में चले जाने से अन्तःकरणयुक्त उस प्रदेश का बहा 
जीवात्मा कहाजायगा, तब धर्माध्म करनेवाला अन्य तथा भोगनेवाला श्रन्‍्य होगा। 
इसंप्रकार अदुष्ट-धर्माधर्म-की व्यवस्था न रहने ते सांकर्थ दोष प्राप्त होगा | 

मदि कहा जाय, कि ग्रखण्ड बह में प्रदेश को कल्पना नहीं होसकती; तो मानना 
होगा, कि असंख्यात अन्तःकरणों का सम्बन्ध एकमात्र ब्रह्म से है, तो समस्त अन्त /करणों 
का एकमात ब्रह्म से सम्बन्ध होने पर सांकर्य दोष और ग्रधिक उभर कर सामने आयेगा । 
क्योंकि अ्रन्तःकरणयुक्त बहा में अन्तःकरणों की भिन्नता के झ्राधार पर कर्म व भोग की 
व्यवस्था न रहेगी, सबके कर्म व भोग सबसें प्राप्त होंगे। इस विषय में यह भी विचार 
आ्रवश्यक है, कि ब्रह्म में प्रदेश की कल्पता न मानने पर यही स्दीकार करन! 
अन्तःकरण में पूर्ण अखण्ड ब्रह्म प्रतिबिम्बित होता है, तब श्रनन्‍्त अच्त:करण 
ब्रह्म भी उतने मानने होंगे। यह संधा अश्ास्त्रीय एवं युक्तिप्रमाण के विरुद्ध है। ६ 
लिये जीवात्मतत्व को ब्रह्म का ग्राभासमात्र कहता सवंथा निराधार है। अनन्त बहा 
मानने से यही श्रेयस्कर है, कि जीवात्मतत्त्त 
भोगापवर्ग का साधन है। इत सबका नियन्ता अ्धिष्ठाता एकमात्र ब्रह्म है, यही तथ्य 
स्वीकार किया जाय । 

ब्रह्म क्यवाद को-इस रूप में प्रस्तुत कर, कि एकमात्र ब्रह्म के अतिरिक्त अ्य 
किसी' तत्त्व का अस्तित्व नहीं है-जितना गंभीरतापूर्वक विचारा जाय, उत्तना ही य। 


क्षत्र ५२] द्वितीयाध्याये तृतीयः पादः श०१ 


विशीर्ण-विच्छिन्न होता चला जाता है । फलतः जीव-बरह्म के अ्रंद्याशिभाव की कल्पना में 
इनके ग्रभेद को जो श्राधार माता है, वह औपचारिक है। दोनों तत्त्वों के चेतनभाव 
की समानता को लेकर ऐसी कर्पना की गई हैं, उसीके अनुसार शास्त्रीय वर्णन हैं । ब्रह्म 
सर्वज्ञ सबंशक्ति चेतन है, जीवात्मा अल्पज्ञ अल्पशक्ति चेतन हैं, इसलिये उसके अंश जैसा 
इन्हें वर्णत कर दिया गया है । वस्तुतः ये अ्रपने रूप में भिन्न तत्त्व हैं, भरत: इनके कर्म व 
भोग में किसीतरह के सांकर्य की संभावना नहीं कीजासकती । 

पूर्ण अखण्ड व्यापक ब्रह्म के प्रत्येक अन्त:करण में प्रतिबिम्बित होने के प्रतिषेध से 
जीवात्मा का स्वरूप से विभु होना भी प्रतिषिद्ध होजाता है, क्‍योंकि इस मान्यता में प्रत्येक 
देह व अन्त-करण से प्रत्येक श्रात्मा का सम्बन्ध अनिवार्य होगा; उप दशा में अदृष्ट को 
व्यवस्था न रहेगी । प्रत्येक प्रात्मा के कर्म व भोग समावझूष से प्रत्येक आत्मा में प्राप्त 
होंगे, तब भी स्लॉकर्य दोष की आपत्ति होगी । यद्यपि प्रकरण [ब्र० सू० २।३।२१-३२] 
में भ्रात्मा की अणुता को सिद्ध कर दिया तथापि उसकी दुढ़ता के लिये-श्रात्मा के विभु 
मानने में क्या आपत्ति होसकती है-यहां श्रसंगवज्ञ प्रतिपादव कर दिया है ॥५१॥ 

शिष्य आशंक। करता है, राग-द्ेषादिमुलक संकल्प के कारण अदृष्ट की व्यवस्था 
मानी जासकेगी, तब जीवांत्मा को ब्रह्म का आभास सानने अथवा जीवात्मा को विश्रु 
सानने में क्या दोष है ? आ्राचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


अभिसस्ध्थादिष्वपि चेंवम्‌ ॥५२॥ 


[अभिसन्ध्यादिषु ] प्रभिसन्धि आदि में [अपि] भी [चि] और [एवम्‌] ऐसा 
ही है । और अभिसन्बि आदि में मी भ्रदुष्ट के समान अतियम बना रहेगा । 

रागद्रेषादिमुलक संकल्प का नाम 'झभिरन्धि' है। सुज्ञ के 'प्रादि' पद से प्रयत्न 
क्षान वासना आदि आत्मसम्बन्धी धर्मों का ग्रहण अ्रभीष्ट है। शिष्य की ग्राशंका का 
प्रभिप्राय है, कि जीवात्मा को ब्रह्म का भ्राभास अथवा विश मानने में गतसूत्र से अदृष्ट 
[पर्म-प्रथ्म | के श्रनियम की जो आपत्ति प्रस्तुत की गई है, वह उस समय नहीं रहती, 
भंथ रागहेषादिगूलक संकल्प के झ्राधार पर धर्माविर्म की व्यवस्था होसकती हैं। अन्तः- 
#९णयुक्त ब्रह्म जीवात्मा है, उसकी समस्त प्रवृत्तियां रागद्ेघादिमुलक हुआ करती हैं, 
क्षककीके अनुसार संकल्प वनता है, एकप्रकार की दृढ़ घारणा | जीवात्मा के संकल्प व 
धारणा के आधार पर धर्माधर्म झोर भोग की व्यवस्था होजाती है। ऐसा संकल्प इनका 
लिवासक माना जासकता है। तब अदृष्ट का भ्रनियम न रहने से आत्मा को ब्रह्म का 
ध्राभास व विभु मानने में क्या आपत्ति है? 

आचार्य सूत्रकार के समाधान का तात्पयं है, कि रागद्वेषादिगूलक संकल्प के होने 
ध्रौर धर्माघर्म व भोग में उसका सहयोग होने से किसीको नकार नहीं होता चाहिये; 
धर जो स्थिति घर्माधर्म की है, वही स्थिति संकल्प आदि की है। जीवात्मरूप जिस बहा 


भ्र्ग्र बहातुश्रविद्योदयरमाष्यम्‌ [पूत्र ५३ 


प्रदेश ने घर्मान्र्म के अनुष्ठान के साथ संकल्प किया, वह उस समय छूट जाता है, जब 
भोगकाल में ग्न्तःकरण देशान्तर चले जाने से अन्य ब्रह्मप्रदेश के साथ सम्बद्ध होता है । 
इसलिये ग्रदूष्ट के विषय में जो श्रनियम कहा गया, संकल्प आदि के विषय में वही बना 
रहता है | तब संकरप की नियामकता का अवकाश कहां है ? कोई संकल्प एक बरहा- 
प्रदेश को अच्यत्र ला नहीं सकता, वह संबंत्र व्याप्त पूर्ण तत्त्व है। किसी अन्त:करण का 
सम्बन्ध समस्त ब्रह्म के साथ कभी नहीं माना जासकता।| प्रत्येक अन्त:करण में पूर्ण ब्रह्म 
का प्रतिविम्व भी ग्रकल्पनीय है, जैसा गतसूत्न की व्याख्या में स्पष्ट किया मया। 
“अभिसन्वि' पद का अर्थ अभिप्नाय' अथवा 'बृढ़ भ्रभिश्राय' आदि मानते पर भी 
आपत्ति वेसीं ही बनी रहती है। उक्त विचार के अनुसार जब आत्मा बदलता रहता है, 
तो 'मेरा यह ग्रभिप्राय था' अथवा '“अमुक कार्य मैंने इस अभिप्राय से किय/” इत्यादि 
लोकव्यवहार सर्वथा असंपन्न होगा । जिसने किया उसे फल नहीं मिला; जो फल भोगता 
है उसने किया नहीं; यह अव्यवस्था आत्मा को ब्रह्म का आभास-प्रतिबिम्ब म,नने पर 
बराबर बनी रहती है। ऐसे ही प्रत्येक श्रात्मा को विभु मानते पर भ्रत्येक के कर्म'व भोग 
का प्रत्येक के साथ सम्पर्क होने से अव्यवस्था बनी रहेगी। फलत: आत्मा न ब्रह्म का 
आभास है और न विशु है। सर्वान्तर्यामी, सर्वज्ञ, सर्वनियन्ताअहा की सत्ता पृथक्‌ है, 
तथा अल्पज्ञ अणु जीवात्मा की प्रृयक्र्‌ | तब सांकर्य की संभावत्ता तहीं रहती ।।५९॥ 


शिष्य ने जिज्ञासा की, आत्मा को ब्रह्म का आभास आदि न मानकर उसकी 
स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करना सत्य है, पर उसे विभु मालने में दया दोष है ? सांकर्य 
अथवा धर्माधर्म के अनियम का निवारण तो देहादि सम्बन्ध से होसकता है ? गाचाये 
सूत्रकार ने जिज्ञासानिर्देशपूर्वक समाधात किया-- 


प्रदेशादिति चेत्तान्‍्तर्भावात्‌ ॥५३॥ 

[प्रदेशात्‌ ] प्रदेश से [इति, चेत | ऐसा यदि (कहो, तो ठीक) [न] नहीं, 
[अन्तर्भावात्‌] अच्तर्भाव से । देहादि प्रदेश से सांकर्य व अ्ननियम आदि दोषों का निवारण 
होजायगा, यह कहना ठीक नहीं है। क्योकि यह कथन स्वयं आ्रापत्तिक्षेत्र के अ्रन्तर्गंत 
आजाता है। 

आत्मा को विम्रु मानने पर उसके धर्म-अथर्म संकल्प ज्ञान यत्न आदि सब देह- 
देदा में होते हैं। विभु होते हुए भी आत्मा अन्त-करण आदि के राहयोग से शरीर में 
ही ज्ञान धर्म आदि वृत्तियों का लाभ करता है, कहीं भ्रन्यत्र नहीं । वहीं कर्मों का अनुष्ठान 
और वहीं भोग होने से तथा अन्य आत्माश्रों के देह स्वथा प्रथक होने से सांकर्य श्रादि 
दोष प्राप्त न होंगे । जिस आत्मा का जो चरीर है, दह वहीं करता व भोगता है, तब 
अव्यवस्था की कोई ग्राशंका नहीं रहती । 

आचाय॑ का समाधान हैं, जिस आधार पर उक्त बाद में प्ररण आपत्ति कौगई 


सूत्र ५३] द्वितीयाध्याये तृतीय: पादः भ््ण्३ 


है; यह कथन उसीमें आजाता है! तात्पर्य यह है, कि जिस एक श्रात्मा का किसी एक 
देह के साथ सम्बन्ध कहा जाता है, समस्त आत्माप्नों के विभु होने से उस देह के साथ 
उत सबका वैसा ही सम्बन्ध है। तब प्रत्येक शरीर में प्रत्येक ग्रात्मा को प्रत्येक कर्म-फल 
की प्राप्ति होना मालना चाहिये | यदि कहां जाय, कि एक विशिष्ट श्रात्मा कों उसके 
पर्माधर्म के अनुसार वह देह प्राप्त हुआ है, इसलिये उसको वहां कर्म-भोग आदि प्राप्त 
होगा, अन्य को नहीं । इस कथन में कोई सार नहीं | कारण यह है, कि जिन घर्मावमों 
फो जिस श्रात्मा से सम्बद्ध कहाजाता है, अन्य समस्त आत्मा वहां पर ठीक उसीकी तरह 
विद्यमान हैं। तब एक ही आत्मा से उनके सम्बन्ध का नियामक कौन होगा ? किसी 
प्रात्मा की कृति था भोग कभी ऐसे संभव नहीं होसकप्ने, जों अन्य आत्माओं के सम्बन्ध 
से सवंथा रहित होकर किये जासकें | इसलिये जीवात्माओं को विभु मानने पर सांकर्यादि 
दोषों की प्राप्ति अवदग्रम्भावी है। देहादि प्रदेश के आधार पर इन दोषों का निवारण 
अ्रशकय है । 

कहा जासकता है, आत्माओं को विभु मानने पर एक आत्माद्वारा किये गये कर्म 
भ्रादि का दूसरे न करने वाले आत्माओ्रों पर यदि आरोप होंना माना जाता हैं; तो 
भ्रात्मायों के भ्रणु माने जाने पर भी परक्रह्म के सर्वत्र ब्याप्त होने से आत्मकर्मों को न 
वाले ब्रह्म पर भी उन कर्मो का आरोप गाना जानता चाहिये । न करने पर वह भी 
कर्मों का भागी बने । पर जैसे यहां व्यापक ब्रह्म न करने पर जीवात्म-कर्मों का भागी 

हीं बनता; ऐसे ही एक जीवात्मा के किये कर्मों का व्यापक भी श्रन्य जींवत्मा उन 

कर्मों को न करने के कारण उनके भागी तहीं बनेंगे । तब जीवात्माओं को विभु क्यों न 
मानलिया जाय ? 

इस विषय में ध्यान देने की बात है, कि ब्रह्म कर्म-मोग की भावना से कभी 
प्रकृति-सम्पर्क अर्थात्‌ देहादि-सम्बस्ध में नहीं आता | इसलिये वह कर्म-भोग के क्षेत्र से 
भाहर है। जीवात्मा ऐसा नहीं है, ग्रतः जीवात्माओं के विभु मानने पर उक्त दोषों की 
सम्भावना निरिचत है। इसके अतिरिक्त यदि जीवात्माओं के समस्त कर्म-भोग देहप्रदेश 
मैं ही संभव हैं, तब उनके विभु होने में न कोई प्रमाण है, न प्रयोजन । फलतः आत्मा अणु 
है, फर्त्ता है, चेतन होने से ब्रह्म के ग्रंश जैसा है, अर्थात्‌ ग्रल्पशक्ति अल्पज्ञ है । वह अपने 
ह में स्वतन्त्र तत्त्व हैं। गतप्रकरण से जीवात्मा के विषय में यह सब निश्चय किया गया । 
हा जीवात्मा ब्ह्मानन्द की प्राप्ति के लिये ब्रह्मजिज्ञासा का अधिकारी होता है। जिसके 
लिगे प्रस्तुत झारत्र का प्रारम्भ है ।।५३॥ 


इति द्वितीयाध्यायस्य तृतीय: पाद: 


भ्र्ण्ड ब्रह्म सुत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूज १ 


अथ द्वितीयाध्याये चतुर्थ: पादः | 


गत तृत्तीयपाद में झ्राकाश आदि की उत्पत्ति का विवेचन तथा जीवात्मा के 
स्वरूप का उपपादन किया गया । जीवात्मा के भोगापवर्ग के साधन इख्दियादि के विषय 
में झ्रावश्व्क विवेचन इस चतुर्य॑पाद में प्रस्तुत किया जाता है । 

इस पृष्ठभूमि पर श्षिष्य आशंका करता है, झाकाझ आदि तत्वों की उत्पत्ति का 
निर्देश करते वाले तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१] के सन्दर्भ में हन्द्रियों का निर्देश नहीं है; 
इससे प्रतीत होता है, कि इन्द्रियों की उत्पत्ति नहीं मा्ती जानी चाहिये । आचार्य 
सूकार ने समाधान किया-- 


तथा प्राणा; ॥ १ 


[तथा] वंसे [प्राणा:] प्राण-इन्द्रियां अथवा करण । जँसे ग्राकाश आदि तत्व 
उत्पन्न होते हैं, वैसे प्राण उत्पन्न होते हैं । 

आकाश आदि तत्त्वों का उत्पादक ब्रह्म है,. गल प्रकरणों में विस्तार के साथ 
इसका निश्चय किया है। जैसे भ्राकाश आदि का उत्पादक बह्ा है, वैसे इन्द्रिय आदि 
करणों की रचना में ब्रह्म] कारण है। यद्यपि यहू निश्चय कर दिये जाने पर, कि समस्त 
विश्व की रचना का कारण ब्रह्म है, इन्द्रियादि करणों की रचना का कारण बह सिद्ध हो- 
जाता है; फिर भी उपनिषदों में इस विषय के विभिन्न लेख होने से उनके सामञजस्य 
के लिये इसका विशेषरूप से विवेचन आवश्यक है । 

तैत्तरीय उपनिषद्‌ [२।१] के 'तस्माहा एतस्मादात्मन आकाश: सभूत:' इत्यादि 
सन्दर्भ में जहां अन्य भ्रूत-भौतिक तत्त्वों की उत्पत्ति का निर्देश है, वहां प्राणों-करणों 
का उल्लेख नहीं है; अत: इनकी उत्पत्ति के विषय में सन्देह किया जासकता है । वस्तुतः 
उपनिषदों का सुझ्य विषय जगत्‌ के उत्पाद-विनाश आदि का क्रमपुर्वक वर्णन करना 
नहीं, उन्हें मुख्यरूप से केवल इतना अभ्नीप्ट है, कि जग़त्‌ का उत्पन्न करनेबाला एक 
चेतनतत्त्व ब्रह्म है, और वह जगत्‌ व जगदुपादानतत्त्व से भिन्न है; यह स्पष्ट होना 
नाहियगे। जिससे उसका वास्तविक स्वरूप समभा जासके । इसकारण उपतिषदों में जहां 
जैसा प्रसंग है, उसके अनुसार जागतिक तत्त्वों का निर्देश कर उनके उत्पादक के रूप में 
ब्रह्म का उल्लेंख हुआ है। ऐसी स्थिति में यदि किन्‍्हीं पदार्थों की उत्पत्ति का एक जगह 
निर्देश नहीं है, तो भन्यत्र संभव होसकता है । इसके अनुसार ग्रनेक स्थल हैं, जहां प्राणों 
की उत्पत्ति का निर्देश हैं । मुण्डक उपनिषद्‌ [ २१८] में कहा-'सप्त श्राणा: प्रभवन्ति 
तस्मात्‌' सात प्राण उससे उत्पन्न होते हैं। इससे पूर्व [२।१।३] कहा-'एसस्माज्जायते 
प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च' यहां पर सब इन्द्रियों की उत्पत्ति का 'इन्द्रिय' पदढारा 
स्पष्ट निर्देश है । उपनिषदों के प्रतिपाद्य श्र्येविषयक उक्त भावना के अनुसार इंन निर्देशों 
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मैं किसीप्रकार के विरोध की आशंका नहीं कीजानी चाहिये । 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌ [२११] के सन्दर्भ में भी करणों के उत्पाद की भावना 
भ्रभिलक्षित होती है | वहां आगे पद हैं-'रेतस: पुरुष:' यहां पुरुष की उत्पत्ति से तालर्य 
५/' ) है। देह की उत्पत्ति सदा करणों के सहित होने से देह की उत्पत्ति बताने पर 

गें की उत्पत्ति का कथन स्वतः होजाता हैं। 

सूत्र में प्राण पद करणवाचक है। उपतिषदों में इस पद का प्रयोग श्रनेक 
प्रधों में हुआ है। उनमें एक अर्थ 'करण' है। इसके लिये छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [ ५।१।६-६ ] 
0_था बृहदारण्यक [२।११७, २०] के असंग्र श्रमाण हैं। मुण्डक उपतिषद्‌ [२।१८] 
का सन्दर्भ प्रथम उद्धूत किया गया है। वस्तुतः शरीरबर्ती जिन क्रियाओं का 'प्राण' 
प्रद से बोध होता है, वे क्रिया समस्त इन्द्रियों व करणों का “व्यापार' हैं, करणों की 
ध्रृत्तियां | करणों के अस्तित्व में ही शरीर के ग्रन्दर यह व्यापार संभव है, इसी आधार 
प्र 'प्राण' पद का प्रयोग इन्द्रियों व करणों के लिये होता है। उपनिषदों में 'प्राण' पद 
कहीं 'बुद्धि' [महत्तत्त्व--आ्रादयका्य | श्र में प्रयुक्त है, जैसे मुण्डक उपनिषद्‌ [ २।१।३] में, 
झीर कहीं इन्द्रियों के गोलक' अर्थ में। इसका विवेचन उन-उन प्रसंगों के अनुसार 
क्षमभ लेना चाहिये ।। १॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, कदाचित्‌ तैत्तिरीय [२।१] में उत्पत्ति का उल्लेख 
# होने से करणों की अन्यत्र उत्पत्ति का वर्णन औपचारिक-गौण हो, तो यह उत्पत्ति- 
ब्रिप्रमक सन्देह वैसा ही बना रहेगा ? सूत्रकार आचार्य ने कहा-- 


गौण्पसस्मवात्‌ ॥२॥ 

[गौष्यसस्मभवात्‌ ] गौणी उत्पत्ति के अ्रसंभव होने से । श्राणों की उत्पत्ति को 
हौशी प्रर्थात्‌ औपचा रिक कहना संभव नहीं है । 

यदि किसी श्रतिपाद्य श्र्थ के विषय में कोई बाघक हेतु उपस्थित होजाय, तो 
क्षए्त प्रथ को गौण मानाजासकता है। पर यहां करणों की उत्पत्ति के विषय में कोई 
ब्राधक हेतु नहीं है, इसलिये उसे गौणी कहना सम्भव नहीं । 

प्राणों के उत्पत्तिविषयक वचन को गोण इसी आधार पर कहा जासकता है, 
कि तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।१ |] के सन्दर्भ में उनकी उत्पत्ति का निर्देश नहीं । पर गत- 
हुआ की व्याख्या में यह स्पप्ट कर दिया है, कि वहां पुरुष [-देह ] की उत्पत्ति के कथन 
ह 'प्राणों-करणों' की उत्पत्ति का कथन स्वतः होजाता है । इसलिये प्राणों की उत्पत्ति 
का गतसूत्र से किया गया अतिदेश स्वंथा युक्त है ॥२॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, इन्द्रियों का प्रादुर्भाव आकाश आदि के पहले होजाता 
है, क्षणवा प्रनन्तर होता है ? आचार्य ते कहा-- 


भ््०्६ू अह्मसत्रविद्योदयभाष्यम [पत्र ३ 


तत्थाक्‌ श्रुत्तेन्च ॥३॥ 


[वत्माक्‌ ] उनसे पहले [श्रुते:] श्रुति से [च] प्रौर (स्मृति से) । श्रुति और 
स्मृति से यह जाना जाता हैं, कि प्राण-इन्द्रियां आकाश आदि से पहले उत्पन्न होजाती हैं । 

श्रुति और स्मृति में प्रतिपादित प्ृष्टि-उत्पत्तिक्रम के अ्रतुसार इन्द्रियों की 
उत्पत्ति पहले तथा आ्राकाद आदि की उनके ग्रनन्वर होती है। मुण्डक उपनिषद्‌ 
[२।११-३ | में 'अक्षर"-प्रकृति से साथारणरूप में विविध सुष्टि की उत्पत्ति कहकर 
तथा भ्रक्षर-प्रकृति से परात्पर ब्रह्म का निर्देश कर, इन कारणों से जो जगत्‌ बनता है, 
उसका निर्देश इस क्रम से किया-एतस्माज्जायते प्राणों मतः सर्वेख्ियाणि च। ख॑ 
बायुज्योतिरापः प्रृथिवी विह्वस्थ धारिणी'। प्राण, सत, सब इन्द्रिय [पांच ज्ञानेन्द्रि 
पांच कर्मेन्दरिय], श्राकाण्ष, वायु, अग्नि, जल और प्रृथिवी । यहां 'प्राण' पद बुद्धितत्त्व 
का बोधक है, और यह 'प्रहंकार' का उपलक्षण है। अपने साथ बहू “अ्रहंकार' तत्त्व का 
बोध करा देता हैं। उसके अनन्तर मत्त, तथा इन्द्रियां उत्पन्न होजाती हैं। इनके 
अनन्तर झाकाश आदि की उत्पत्ति का क्रम है। सांख्यस्मृति में इस विषय का विस्तृत 
विवेचन है, यहां सृष्टि-उत्पत्ति के इसी क्रम को निश्चित किया है ।* तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
[२।१] के सन्दर्भ में केवल भूतों की उत्पत्ति का उल्लेख हुआ है, जिसका प्राणी-जगत 
से सीधा रांपर्क है; वहां इतना निर्देश श्रभीष्ट है, जो प्रसंग के लिये श्रपेक्षित है। घृष्टि- 
उत्पत्ति का वहां पूर्ण विवरण प्रनावद्यक है, बयोंकि यह उसका प्रतिपाद्य विषय नहीं 
इसीश्रकार उपतिषदों के विभिन्न प्रसंगों में सृष्टि के अपेक्षित अंगों का प्रस्ंगानुसार उल्लेख 
हुआ है। उनमें आपाततः विभिन्नता देखकर उनके परस्पर विरोध की संभावना नहीं 
कौजानी चाहिये । 

अश्त उपनिषद्‌ [६४] के 'स प्राणमसृजत प्राणाच्छुड्धां ख॑ बायुरज्योतिराप: 
धृशिवीन्द्रियं मन: । अन्‍्नमन्‍्नाद्‌ वीर्य तपो मन्‍्त्रा: कर्म लोका लोकेषु च नाम च' सन्दर्भ 
में इच्द्रियों का उल्लेख आकाश आदि के ग्रनन्तर हुआ है । इससे न तो यह्‌ संभावना 
कीजानी चाहिये, कि इच्द्रियों की सृष्टि श्राकाश भ्रादि के अनन्तर होती है। और 
ल यह, कि पूर्वोक्त मुण्डक उपनिषद्‌ [ २।१।३] के सन्दर्भ से इसका 'विरोध है । क्योंकि 
यहां न तो सृष्टि-तत्त्वों का वर्णन अपेक्षित है, और न उनके क्रमनिर्देश की भावना है, 
यह सन्दर्भ के पदों से स्पष्ट है। इस प्रसंग के प्रारम्भ में 'पोडशकल' पुरुष का निर्देश 
है; प्रस्तुत सन्दर्भ में उस पुरुष वी केवल उन सोलह कलाओं का उल्लेख है, जिनके 


१: इसके लिये देखें, सांस्यदर्शन, भ्रध्याय १, सूत्र २६ से २०; तथा ३६से ३८। 
यह सुत्रसंख्या हमारे सम्पादित एवं व्यास्यात सांख्यदर्गन की है । इसमें ३५ जोड़- 
क्र सांख्यददांन के अन्य किसी भो संस्करण में उक्त स्थलों को देखा जासकता है। 


सृत्र ४] द्वितीबाध्याये चतुर्य: पाद. ५०७ 


कारण पुरुष 'दोड्झकल' कहा जाता है। इसकी तुलना उपनिषद्‌ के सृप्टि-उत्पत्ति 
प्रसंगों से नहीं कीजानी चाहिये । फलत्: यह निद्चित्त होता है, कि इन्द्रियों की 
उत्पत्ति सृष्दित्रम में श्राकाश झ्रादि से पहले होजाती है । 

अथचा इस सूत्र की योजज़ा गतसूत्र के 'असंभव' हेतु की पुष्टि में की जासकती 
है | श्राणों की उत्पत्तिश्रुति को/गौण कहना असंभव है; वयों असंभव है ? इसमें 
हैतु दिया-तत्प्राकधुतें । उत्पत्ति के विभिन्न श्रसंगों में जहां इन्द्रिय का उल्लेख है, 
भहां भ्रन्‍्य तत्त्वों का है । उन प्रसंगों में उत्पत्तिवाचक 'जायते, असृजत्त, प्रभवन्ति' आदि 
पदों का एक वार पाठ श्रत्येक तत्त्व के साथ सम्बद्ध रहता है, वह इन्द्रिय के साथ गौण 
हो श्रौर अन्य तत्त्वों के राथ मुख्य, ऐसा नहीं मानाजासकता । रन्दर्भों में 'इच्दरिय 
पद के पाठ से पहले उत्पत्तिवाचक पद के श्रवण से इन्द्रियों की उत्पत्ति को गौण नहीं 
प्मभना चाहिये ! प्रस्तुत सूत्र की ऐसी योजना यवपि अधिक स्थ्रारस्पपूर्ण नहीं है । 
पह एक साधारण बात है, कि एक सन्दर्भ में अनेक पदों के साथ एक जिया का सम्बन्ध 
स्रमानरूप से माना जाता है। फिर उत्पत्तिश्रुति की गौण कल्पना इस प्राधार पर की गई 
है, कि कतिपय उत्पत्तिप्रसंगों में 'प्राणों' का उल्लेख नहीं हैं। इसका यह समाघान शिथिल 
है, कि उत्पत्तिवाचक पद का सन्दर्भपठित प्रत्येक पदार्थ के साथ सम्बन्ध है ॥३॥॥ 

शिष्य श्राशंका करता है, छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [६।५।४] के कतिपय वाक्यों के 
प्राधार पर यह प्रतीत होता है, कि इन्द्रियों से पहले भूतों की उत्पत्ति होजांती है, वहां 
'हाक्‌' को तेजोमयी कहा है, इससे ज्ञात होता है, कि तेज वाक्‌ का कारण है, कारण 
प्रबष्य कायं से पूर्व होना चाहिये। ग्राचायं सूवकार ने समाधान किया--- 

तत्पुवेकत्वाद्‌ वाच: ॥४॥ 

[वत्यूबेंकत्वात्‌ | तत्यूवेक-तैजपूर्वक होने से [वाचः] बाक्‌ के। वार्व्यवहार 
का प्रयोजक है तेज, यही भाव उपतिषद्‌ में वर्णित है। 

सूत्र का 'तत्‌' सर्वनाम पद विचार से उपस्थित 'तेज' का बोध कराता है। 
'पूर्ष' पद प्रयोजककारण का निर्देश करता है । 'वाक्‌” पद वाग्व्यवहार को उपलक्षित 
करता है। छान्दोग्य [६।५।४] के उक्त प्रसंग में तीत वाद्य हैं-'अन्नमयं हि सोस्‍्य ! 
करत, प्रापोमय: प्राणः, तेजोंसयी वाक्‌'। इन वाक्‍्यों का आपाततः यह अर्थ समका 
आता है, कि मन भस्न का, प्राण जलों का और वाणी तेज का दिकार हैं; एवं भ्रन्‍्न 
शादि मन आदि के कारण हैं। उपनिषद्‌ के प्रसंग का गम्भीरत्तापूवंक विचार करने से 
हर्ट होता है, कि मच आदि की व्यवहारश्क्ति को उत्तेजित व अभिव्यक्त करने के 
लिगे प्रन्न आदि प्रयोजकमात्र हैं, मन श्रादि के उपादान नहीं, यही भाव उपनिषद्‌ में 
#ह४ किया गया है। अ्रसंग से स्पष्ट है, श्वेतकेतु को पन्द्रह दिन तक ग्राह।र छोड़कर 
कैबैल जल लेकर उपवास के लिये कहा गया। इसके परिणामस्वरूप मन सहित सब 


भण्प अह्मसूजविद्योदयभाष्यस [सूत्र ५ 


ज्ञानेन्द्रियों की व्यवहारज्क्ति क्षीण होगई, तेज-गति के शिथिल होजाने से सब कर्में- 
िद्रियां अपना कार्य छोड़ बैठीं। समस्त इन्द्रियों-करणों का सामान्यव्यापार प्राण जल 
के सहारे जैसे-तैसे चलता रहा, इस अवस्था को बतलाने के लिये उक्त वावय कहे गये 
हैं। इससे स्पष्ट होता है, कि श्रत्त आदि मन आादि के कार्य करने की शंक्ति को अ्रभि- 
व्यक्त व उत्तेजित करते हैं । इसी आशय से उक्त वर्णन है| इन वाक्‍यों का तात्पर्य अन्त 
आदि को मन आदि का उपादान बताने में नहीं है! ॥४॥ 

प्राण अर्थात्‌ करणों की उत्पत्ति के विषय में निदपचय होजाने पर शिष्प उनकी 
संख्या के विषय में जिज्ञाता करता है। क्योंकि विभिन्‍न स्थलों में इन्द्रियों [प्राणों] 
की विभिन्‍न संक्ष्या का उल्लेख है । इसी भावना से सूजकार ने कहा-- 


सप्त गतेविज्ेषितत्वाच्च ॥५॥॥ 

[सप्त] सात [गते:] गति से [विशेषितत्वात्‌ ] विशेषित होने से [च] तथा । 
गति से तथा विशेषित होने से सात प्राण समभने चाहियें। 

उपनिषदों तया अत््य वैदिक साहित्य के विभिन्न स्थलों में प्राणों की विविध 
संख्याओं का उल्लेख है | मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१।८] में सात प्राण बताये । तैत्तिरीय 
आ्रारण्यक [१।७।२; ५४४] तथा (५४६) तैत्तिरीय संहिता [४।१॥७।१] में 'सप्त 
वे शीर्षष्याः प्राणा:” सिर में रहते वाले सात प्राण कहें। बृहदारण्यक के एक स्थल 
[३॥२।१ |में 'ग्रह' पद से भ्राठ प्राणों का उल्लेख किया है-पांच ज्ञानेन्द्रिय, दो कर्मेन्द्रिय 
[वाक्‌, हस्त] तथा एक आन्तर इन्द्रिय मन | ये आत्मा को बांघने वाले हैं, इसलिये 
इनको 'प्रह' कहा | बृहदारण्यक में अन्यत्र [ ३। धुंध] ग्यारह प्राण गरिनायें हैं-दशेंगे 
पुरुषें प्राणा झत्मंकाददा:' पांच ज्ञानेन्दिय पांच कर्मेच्दिय दस, औौरु ग्यारहवां मन। 
इस प्रसंग में 'श्रात्मा' पद का प्रयोग मन' के लिये हुआ है, क्योंकि यह समस्त इन्द्रियों 
के साथ प्राप्त-सम्बद्ध रहता है । बृह॒दा रण्पक के अन्य स्थलों [ २।४॥ ११, तथा ४॥५। १२ | 
में बारह करणों का निर्देश है-दस वाहाकरण तथा मन और बुद्धि दो अन्तःकरण। 
प्रश्न उपनिषद्‌ [४।८] में तैरह करणों का निर्देश है। इन सब निर्देशों के श्राधार पर 
सन्देह होता है, कि वस्तुतः कितने प्राण अर्थात्‌ करण हैं ? 

आताध॑ यूत्रकार ने प्रस्तुत सूत्र से ज्ञाससाधन करणों और अगले सूत्र से कर्म- 
साधन करणों को बताया है । उपतिषददों में जहां जैसा प्रसंग है, उसके अनुसार करणों 
का उल्लेख है; प्रत्येक स्थल में उनके संख्यानिर्घारंण कौ कोई भावना नहीं। आचार्य 
ने उन सभी करणों का दो रूप में विभाजन बताया-ज्ञाससाधत करण और कर्मसाधत | 


१. इसके विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'सांख्यसिद्धान्त' पृ« २६३- 
२६७ 
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समस्त स्थलों में इराप्रकार समझ लेना चाहिये, कि कहां कितने करणों-प्राणों का किस 
हपसे उल्लेख हुआ है। इन उल्लेखों में परस्पर विरोध की आशंका करना सर्वेथा 
निराधार है । 

इस भावना के साथ यथाक्रम उतर सन्दर्भों पर विचार करें, जहां प्राणों की 
हिसी संस्या का निर्देश है । पहले मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१।८] का वाक्य सामने आता 
है-सप्त प्राणा: प्रभवन्ति तस्मात्‌' परमात्मा से सात प्राण उत्पन्न होते हैं। इसी कष्डिका 
मैं भागे वर्णन है-ये प्राण अपने विषय का बोध कराने में साथन होते हैं, सात इनके 
दिपय, सात विषयज्ञान, तथा सात लोक-जिनमें ये प्राण विचरण करते हैं । इन समस्त 
तत्त्वों का उत्पादक परमात्मा है, यह प्रकरण का तात्पय॑ है। 

थे सात भ्राण कौनसे हैं? इरुकी स्पष्ट व्यास्या उपलब्ध नहीं। कहीं दो आंख दो 
भ।क दो कान एक मुख को गिनकर सात संख्या बताई है, कहीं पांच ज्ञानेन्द्रिय एक 
कर्मेड्रिय वाकू और एकआन्तर इन्द्रिय मन को लेकर सात संझ्या पूरी की हैं। इनमें 
१स्तुतः देखा जाय, तो पहले में इन्द्रियों के गोलकों की गणना है, इच्दिय तो वहां चार 
हैं-चक्षु, प्राण, श्रोत्र और रसन । 'मुख' से 'वाक्‌' का ग्रहण किया जासकता है। 
ध्रात्वार्य शंकर ने मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१।८] के इस सन्दर्भ की व्याख्या में 'सप्त 
शीष्या: प्राणा:' कहकर व्याख्या की है। यह वाक्य अनेक ब्राह्मण व आरण्यक ग्रन्थों में है । 
धर वहां 'पड्च शीर्ष ण्या: प्राणा:' [श० ११।२।६।४ ]पाठ भी उपलब्ध होता है। वस्तुतः 
ब्राह्मण आदि ग्रन्थों में ऐसे उल्लेख विभिन्‍न निमित्तों के आधार पर हैं; इनमें इन्द्रियों 
की एणना निर्धारित करने की भावना नहीं है। इस झाशय का एक मन्त्र अथर्ववेद 
[१०३६] में है-/कः सप्त खानि वि ततर्द शीष॑णि कर्णाविमौ तासिके चक्षणी मुखम्‌ '। 
कौन देव शिर भाग में सात इन्द्रियष्छित्रों को विशेषरूप से घढ़ कर बनाता है, जो दो 
क्रान दो नारिका दो उक्षु भ्रौर मुख के रूप में हैं। स्पष्ट है, कि मह कथन इन्द्रिय 
शौहक्रकों के विषय में है, 'वि ततदं' ज्ियापद इस भाव को गौर अधिक स्पष्ट कर 
हैत। है, जिसका अर्थ है-काट छीलकर बनाना । इन्द्रियों की गणना में इसका तात्पर्य 
ह_भव्व प्रतीत नहीं होता । 

मुण्डक उपतिषद्‌ के सात प्राणों की दूसरी व्यास्या में पांच ज्ञानेन्द्रिय, वाक्‌ 
शोर मन को गिता है। इन्द्रियकश्नन की दृष्टि से जीर्बण्य सात प्राणों की यह गणना 
५७ कही जासकती है । 'प्राण' पद का अर्थ 'करण' रामभने पर बुद्धि! को गणना 
हक नहीं होती । में 'हस्त' इन्द्रिय को और मिलाकर “आठ ग्रह' के रूप में 
बुह॒दारणाव [३।२।१ ] का उल्लेख है । इन दोनों स्थलों में एक था दो कमेन्द्रियों को 
कध्र रावका उपलक्षण मानलिया जाय, तो इन्द्रियों की संख्या का भेद न रहकर इन 
में समासता स्पष्ट होजाती है। 
आचार्य शंकर ने जहां नौ इन्त्रियों का उल्लेख किया है, बहां वाक्य उद्धृत 


उट 
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कियः-सप्त वे औरषण्पाः प्राणा द्वावबाज्चौ' इसका मूलस्थान मुद्वित पुस्तकों में [तै० 
सं० ५॥१।७।१ ] दिया गया है। पर वहां 'द्वाव्वाउचौ' ये पद नहीं हैं। यदि कहीं ऐसा 
पाठ मानलिया जाय, तो इसका अभिप्नाव देह के केदल तौ छिद्रों का निर्देश करना है, 
ड्न्दि । देंह के इन नो छिठ्रों व नवहारों का उल्लेख अनेकत्र श्रुति-स्मृत्रियों में 
पाया जाता है। श्रथवंवेद [ १ ०।२।३१ में 'भ्रष्टचक्रा नवद्वारा** “पू:' का वर्णन है ! अन्यत्र 
“नवद्वारे पुरे बेही हंसो लेलायते बहिः' [श्रनुपलब्धमूल ] कहा है। नाभि को छिद्र- 
समान मानकर नौ छिद्रों के साथ इसे जोड़ दस संख्या कही है। ग्यारह संख्या का स्थल 
बृहदारण्यक [ २।६।४] से उद्धृत किया गया है । इन्द्रियों की दृष्टि से यह सर्वा युक्त है। 
पर उहां ग्यारह 'रुद्र! की गणना का प्रसंग हैं। शरीर छोड़कर जाते समय ये प्राणियों 
को झलाते हैं, इसकारण इनकी 'रुद्र संज्ञा है, यह बताना अभीष्ट है । 

जब 'प्राण' पद का अभिप्राय 'करण' लिया जाता है, तव वारह और तेरह की 
संख्या सामने श्रात्ती है। ज्ञान व कर्म के साधन इन्द्रियों से ग्तिरिक्त अहंकार! तथा 
“बुद्धि! दो करण और हैं । जहां भ्रहंकार का बुद्धि में श्रन्तर्माव मानलिया गया, वहां 
बारह, भन्यथा तेरह करणों के रूप में प्राणों को बताया गया है; जेसे प्रश्न उपनिषद्‌ 
[४८] में । फलत:ः प्राणों के विभिन्‍न वर्णनों में-चाहे वह इन्द्रियहूप से है चाहे करण- 
रूप से-उनको ज्ञानसाधन और कर्मसाधत इन दो विभागों में समभलेना आवश्यक है। 
इसी भ्राशय से सूत्रकार नें प्रस्तुत यूत्र में प्रथम ज्ञानससाधन करणों का निर्देश किया है । 

सूत्र के “गति' पद का अर्थ 'ज्ञान' है। ज्ञान से सात करण जाने जाते हैं । ज्ञान 
के साधन होने से इनका निश्चय होता है। इनमें पांच करण वाह्मत्ताधन हैं-चक्ष्‌ आदि 
पांच बाह्य ज्ञनेन्द्रिय । दो उनके अत्यन्त सहयोगी ग्रान्तर ऋरण हैं-मन और बुद्धि। 
कोई ज्ञान इनके सहयोग विना पूरा नहीं होपाता। तारा यह, कि आत्मा को किसी- 
का ज्ञान होने के ये सांत करण हैं। यहां 'भ्रहंकार' का बुद्धि में भाव कर सात 
जशानसाधन करणपों का निर्देश है । 'सप्त प्राणा: प्रमवन्ति तस्मात्र' सन्दर्भ में 'प्राण' पद 
से ये सात करण ग्राह्य हैं । 'सप्त शीर्षण्या: प्राणा:' [ऐ० श्रा० १।५।१] वाक्य में इत 
सात को विज्ेषित किया गया है, विशेषतया शिरोभाग में रहने से इनका निर्देश है। 
फलतः ज्ञानताधन करण सात हैं । 

व्याख्याकारों ने सूत्र के 'गति' पद का साधारण 'जाता' अभवा 'उत्कमण अर्थ 
लेकर बृहृदरण्पक उपनिषद्‌ [४॥४॥२] के. 'तमुत्कामन्ल प्राणोउनूल्कामति' इत्यादि 
सन्दर्भ को इस सूत्र का लक्ष्यप्रदेश मावा है, और यह कहा है, कि वहां सात ४ के 
उत्क्रमण [गति-जाने | का निर्देश होने से प्राण स्रात समभने चाहियें | यह प्रतिपादत 
कर इसे पूर्वकक्ष का सूत्र कहा है, अगला सूत्र उत्तरपक्ष का। परन्तु सूत्र की ऐसी 
व्यवस्था चिन्तनीय है। कारण यह है, कि बृहदारष्यक उपनिषद्‌ [४४२] के उक्त 
सन्दर्भ में आठ करणों का निर्देश है, सात का नहीं । आचार्य शंकर ने इस यंथ्रार्थता 
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पर लीपापोती करने का प्रयास किया है । क्योंकि भ्राचार्य बुद्धि. को करण मानने के 
लिये त॑यार नहीं। यद्यपि उपनिषद्‌ में यहां 'मन' और “विज्ञान! [बुद्धि ] का पृथक्‌ 
निर्देश है, पर सूत्रगत सात [संप्त] संस्या की तुक मिलाने के लिये इन दोनों को एक 
लिश दिया है'। यदि विज्ञानपदवाच्य बुद्धि की यहां उपेक्षा कीजाती है, तो अगले'- 
'हंगुल्लामन्त प्राणोश्नूल्कामति प्रोणमनूर्तामन्त सर्वे प्राणा अनूत्तारन्ति' [बु० ४४४॥२] 
हवस की दया संगति होगी ? जब प्राणी मृत्युशंब्या पर होंदा है, श्रात्माद्वारा देह 
छोड़े जाने का समय आता है, दब समस्त करण अपने व्यापार से विरत होकर उस 
हृष्यदेश में सीमित होते हैं, जहां श्रात्मा का निवास है । तब उस देह में रहते आत्मा 
#। बाह्य संसार से नाता टूट जाता है, उसका देखना, सुनना, सूंघना, बोलना, छूना, 
क्षक्षता, मनत करना, निश्चय,करना भ्रादि सब ब*द होजाता है। समस्त करण आत्म- 
प्रदैक्ष में एकीभूत होजाते हैं । अब आत्मा देह को छोड़ता है । 

'तमुल्कामतं प्राणोष्नृत्कामति' आत्मा का उत्त्रमण होते ही 'प्राण' उत्क्मण 
करणाता है । प्राण का उत्त्रमण होते ही अन्य सब प्राण उत्त्रमण करखजाते हैं। यहां 
विशारणीय है, कि आत्मा के उत्तमण पर जिस 'प्राण' का उत्तमण बतलाया, वह 
॥था है ? वह केवल बुद्धितत्त्व होसकता है; समस्त ज्ञान बुद्धिह्वारा आत्मा में समर्पित 
होते हैं, वह सब प्राणों [करणों ] में मुख्य है। उसके उत्क्मण के साथ समस्त करण 
॥(#मण करजाते हैं । प्रसंगवश यह समझ लेना चाहिये, ज॑से राजा की सवारी 
जिकलते पर भागे राजा, पीछे मन्‍्त्री और उसके पीछे अन्य कर्मचारी व प्रजाजन होते 
हैं; ऐसे ही आत्मा राजा, दुद्धि मन्‍्त्री और अन्य करण प्रजाजन के समान हैं । यद्यपि 
शाण। मन्त्री प्रजाजन जैसे एक दूसरे के आगे पीछे होते हैं, ऐसी पंक्तिबद्धता भ्रात्मा और 
क्षरणों के निष्वमण में नहीं है। भ्रात्मा और समस्त प्राण-करण देह से एक साथ 
निकलते हैं, इनके देह छोड़ने में एक क्षण के किसी अंश का भी अन्तर नहीं होता। 
क।शता जंसे ही देह को छोड़ता है, तत्काल समस्त करण देह को छोड़जाते हैं । प्राण- 
कप करणों से भावृत आत्मा एक देह को छोड़ देहान्तर को प्राप्त होता है, यह तथ्य 
हृश्ीवाष्याय के प्रारम्भ में निश्चित किया गया है । 

इस विवेचन के अनुसार निश्चित है, कि बुहृदारण्यक के उक्त वाक्य [४४२] 


है, 'लब्बत्र विज्ञानसष्टममनुक्रान्तं, क्थ सप्तानामेवानुक्मणम्‌ ? नेध दोषः; सनो- 
'ित्तानयोस्तत्त्वामेदाद्‌ वृत्तिभेदेषषि सप्तत्वोपपत्ते/ [शां० भा० २।४॥६] । 

॥. तम्वर्भ का पहला भाग है-'एकीभवति न पश्यतीत्याहुड, एकोीभवति न जिप्लती- 
ह्थाहुः, एकीमवति न रसयत इत्याहुः, एकीभवत्ति न बदतीत्याहुः, एकौभवति न 


शयृणोतोत्याहु; एकी भवति न मनुत इत्याहुः, एकीमवति न स्पुशतीत्याहु, एकी- 
भधति न विजानातीत्याहु:' । 


श्श्र ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पृतर ६ 


में 'विज्ञान' [बुद्धि] की उपेक्षा नहीं कीजासकती, अन्यथा उक्त वाक्य में प्रथम 'प्राण' 
पद का अ्र्व संदिग्ध होजायगा । फलत: यहाँ आठ प्राणों का निर्देश होने से सूत्र के 
'सप्त' पद के साथ इसका सामञजस्थ न होने पर इस सन्दर्भ को सूत्र का लक्ष्यप्रदेश 
नहीं माना जाना चाहिये । वस्तुतः यहां करणों की संख्या का निर्धारण नहीं है । प्रसंग 
में 'वाक्‌' को अन्य कमंसाधत करणों का उपलक्षण मात्रा जासकता है। इसलिये दो 
भागों में विभक्त समस्त करंणों का निर्देश यहां समभेजाने के लिये कोई बाघा नहीं है; 
जैसा कि उपनिषदों में अ्न्यत्न [बूृ० ४॥४।१२; प्र० ४८] उपपादत किया है | इस सब 
विवेचन के परिणामस्वरूप यह निश्चय होता है, कि यह सूत्र पूर्वपक्ष क। ल होकर 
सिद्धात्तपक्ष का प्रतिपादन करता है। सूत्रकार ने ज्ञानसाधन करणों-प्राणों का यहां 
निर्देश किया, और कर्मताधन करणों का श्रगले सूत्र में ॥५॥ 

गतसूत्र से ज्ञातनलाचन करणों को समभकर शिष्य जिज्ञासा करता है, वया 
करण ज्ञानसाधन के रूप में ही माने जाते हैं, या अत्य भी कोई करण हैं ? आचाय॑ 
सूत्रकार ने सप्राधान किया-- 


हस्तादयस्तु स्थितेड्तो नेवम्‌ ॥॥६।॥ 

[हस्तादयः | हाथ आदि [तु | तो [स्थिते | स्थित होने पर [अतः] इस लिये 
[न] नहीं [एवम्‌] ऐसा। हाथ झ्ादि तो हैं करण, भतः सह स्थित-निदिचत होते पर 
ऐसा नहीं, कि केवल ज्ञानस| घन करण हैं । 

कर्म के साघन हाथ आदि करण शास्त्र में स्वीकार किये गये हैं । बृहदारण्यक 
[४/४२] में ज्ञानसाधन करणों के साथ कमंसाधन करण 'वाक्‌' का उल्लेख है ! 
अन्यत्र [बृ० ४॥५।१२] कर्मसाधन पांचों करणों का उल्लेख हुआ है। इसीप्रकार प्रश्न 
उपततिषद्‌ [४८] में समस्त ज्ञान-कमंस्राधन करणों का निर्देश है। कर्मंसाघन करण 
पांच हैं-वाक्‌, पांणि, पाद, पायु, उपस्थ । बाह्य आ्तर भेद से ज्ञानसाघन करणों की 
सात संख्या में मुख्यप्राण बुद्धि को अहंकार कां उपलक्षण मानकर करणों की पूर्ण 
संख्या तेरह होती है | प्रश्न उपनिषद्‌ [४॥८] में एक चित्त! नामक करण का यश्ञाति 
पृथक्‌ निर्देश है, पर उसे 'बुद्धि' तत्त्व से अतिरिक्त नहीं समझना चाहिये! | तेरह करणोी 
में ग्यारह [दस वाह्य करण एक आन्तर करण मन] की विशिष्ट संज्ञा 'इम्द्रिय' है। इस 
संज्ञा का प्रवृत्तिनिमित्त अपने विषय के साथ सीधा संपर्क होना है । यूत्रकारहारा वार। 
आणों का निर्देश स्पष्ट होता है-सात अथम सूत्र से और पांच कर्मसाधन हस्त आदि 
प्रस्तुतसूत्र से । इस संब्या में 'अहंकार' को बुद्धि के ग्रस्तगंत मानलिया गया है, इसलि॥] 


१. इस विषय के विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'सांस्यसिद्धान्त' पष्छ 
२६१-२६३॥ 


सूत्र ७] क्वितोपाध्याये चतुर्थः पादः ११३ 


संख्यागत विरोध की इस विषय में ग्राशंका करना निराधार है ॥६॥ 

आकाश आदि के समान श्राणों का उत्पादक ब्रह्म है, यह निश्चय होजाने पर 
शिष्य जिज्ञासा करता है, प्राणों का परिमांण क्या होगा ? क्योंकि आकाश आदि 
पदार्थों में व्यापक और परिरिछन्न दोनों प्रकार के तत्त्व देखे जाते हैं। आचाय॑ सूत्र 
कार ने समाधान किया-- 

अ्णवइच ॥७॥ 

[अणव:] अणु हैं, [च] और । और प्राण अणु-सू्ष्म एवं परिच्छित्त परि- 
माण हैं । 

सुत्र में 'अणु' पद का प्रथ॑ सूक्ष्म तथा परिच्छिन्न है, परमाणु के सम्रान परि- 
माण से तात्पय यहां नहीं है । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [१।५।१३] में कहा-'त एते 
सर्व एवं समा: सर्वेक्नन्ता:” ये प्राण सब वराबर हैं, सब अनन्त हैं। इससे प्राणों का व्या- 
पक होना प्रतीत होता है, तथा चक्षु श्रोत्र नासिका आादि स्थूलरूप में देखे जाते हैं । 
इसलिये इनके परिमाण में सन्देह की संभावना होसकती है । इसीकारण सुत्रकार ने 
निर्णय किया, प्राण सूक्ष्म एवं परिच्छिन्न हैं । चक्षु नासिका आदि देहांग जो दीखते 
हैं, ये प्राणों-इन्द्रियों के गोलकमांव हैं, इनके व्यापार में सहयोगी; ये स्वयं इच्द्रिय 
नहीं हैं। यदि प्राण स्थल हों, तो मृत्युकाल में देह से निकलने पर दीखने चाहियें। 
थदि व्यापक हों, तो जीवात्मा के साथ देह से बाहर निकलने का इनका शास्त्रीय 
उल्लेख असंगत होगा; जो स्वथा झ्रवाउछनीय है। इसलिये प्राणों को अणु अर्थात्‌ 
धूम एवं परिच्छिनन मानना प्रामाणिक है । 

बृहदारण्यक के उक्त [१॥३॥१३] सन्दर्भ में श्राणों के 'सम' होने का तात्पय 
है, कि प्रत्येक प्राणी-देह में अथवा प्रत्येक श्रात्मा के साथ ये एक दूसरे के सर्वभा समान 
होते हैं। एक देह में जैसी इन्दियां हैं, अन्य समस्त देहों में ठीक वैसी ही इन्द्रियां होती 
हैं। उतमें परस्पर किसीतरह का कोई रचनाभेद नहीं होता । तात्पयं यह, कि प्राणों- 
॥रिद्रियों-करणों की समस्त रचना समान है। बाहर से जो भेद कहीं प्रतीत होता है, 
॥ह गोलक में विकार होजाने के कारण है। ताना व्यक्तियों गें बुद्धि आ्रादि का भेद 
शरीर में अनेक ग्रन्थियों की विशेष रनना व उनमें विकार के कारण भ्रत्तीत हुआ करता' 
है। भात्मा क्‍योंकि अनन्त हैं, भ्रसंख्यात हैं, भ्रतः उनके साथ सम्बद्ध प्राण भी असंख्यात 
हैं; यह तात्पर्य उपनिषद्‌ के 'अनन्त' पद का है। इससे करणों की व्यापकता का संकेत 
हहीं मिलता । 

कतिपय ब्याश्याकारों ने प्रस्तुत सूत्र को श्रणुतत्त्वों की ब्रह्म सं उत्पत्ति में 


|, इस विषय के विस्तृत विवेचन के लिये देखें हमारी रचना-'साख्यसिड्धान्त' पृष्ठ 
३१५०-२५४। 


१४ बह्मसूतरविद्योदयभाष्यम [चृत्र 5 


लगाया है । जैसे ब्रह्म आकाश भ्ादि स्थूलभूतों का उत्पादक है, वैसे मृथ्मतत्त्वों-तत्मात्र 
आदि का है| ऐसी व्यास्या यहां उत्प्रकरण प्रतीत होती है । स्थूलभूतों की उत्पत्ति 
सूक्ष्मतस्वों की रचना के विना असंभव है । इसलिये स्थूलभूतों के उत्पादकरूप में बहा 
का वर्णन होजाने से सूक्मतत्वों का उत्पाद उसमें ग्रन्तहित है ॥७॥। 

श्षिष्य जिज्ञासा करता है, जब समस्त प्राण समान हैं, तो वृद्धि को उनमें विशे- 
बता क्‍यों दीजाती है ? प्राचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 

श्रेष्ठक्त् !॥८॥॥ 

[श्रे-5:] श्रेष्ठ है [चि] और। मुस्यप्राण बूंडि श्रेष्ठ है, इसलिये उसे विश्लेषता 
दीजाती है । 

प्राणविषयक औपनिषद दर्णनों से मुस्यप्राण की श्रेष्शता अदगत होती है । 
देह से मुस्यप्राण का उत्दमण होने से अन्य प्राणों के उल्क्रमण का वर्णन [बु० ४॥४॥२] 
मुख्यप्राण बुद्धि की श्रेष्ठता को प्रकट करता है। उपनिषद्‌ के अनेक प्रसंग मुश्यप्राण 
को स्पष्टरूप से श्रेष्ठ वर्णन करते हैं। भ्राणों वाव ज्येष्ठज्च श्रेष्ठश्चा [छां० 
भ११], तय वै नः ओेष्ठ: [बृ० ११२१ ], 'तान्‌ वरिष्ठ: प्राण उवाच' [प्र० ३३] 
इत्यादि। सर्गरुचना के अवसर पर सबसे प्रथम उत्पन्न होने के कारण “बुद्धि' प्राण का 
ओ्रेष्ट माना जाना उपयुक्त है । 'स प्राणमरंजत' [प्र० ६४], 'एतस्माज्जायते ब्राण: 
[मु० २।१॥३] इत्यादि सन्दर्भो में प्राण की प्रथम उत्पत्ति का पता लगता है। 

ऋग्वेद [१०१२६।२] के 'आनोदवात स्वधया तदेक॑' मन्त्र की 'आनीतू' 
क्रिया के आलार पर जगद्रचना के पूर्व प्राण को विद्यमानता को मानकर मुख्यत्राण को 
भ्रनुत्पक्ष कहना संगत न होगा । कारण यह है, कि उक्त ऋचा में 'आनीत्‌ पद सर्ग से 
पूछ प्रलयदद्य में स्वधा-प्रकृति के साथ एकमात्र ब्रह्म के सदृभाव को प्रकट करता है, 
किसीप्रकार के 'प्राण' की सत्ता को सूचित नहीं करता। इसलिये प्राण [ मुख्यप्राण- 
बुद्धि] की सवग्रथम उत्पत्ति में श्राशंका करना निराघार है । आकाद्य आदि तत्त्वों तथा 
अन्य प्राणों के समात मुख्यप्राण का उत्पादक ब्रह्म है। “प्रात्मम एव आ्राणों जायते' 
[प्र० ३३] इस आग की उत्पत्ति'पात्मा्परमात्मा के द्वारा होती है । फलतः मुख्य- 
प्राण की प्रथम उत्पत्ति तथा उसकी श्रेष्ठता निदिचत है 

इसीकारण प्राणसंवाद के अन्त में कहा-न वै ऋध्य!मस्त्वदुते जीवितुम्‌' [बेर 
६११३] अन्य प्राणों ने मुस्यप्राण से कहा- तुम्हारे विना हम जीवित न रहसकेंगे । 
यृष्टिप्रक्तिया में तत्तवों के कारणकार्यभाव पर घ्यात्‌ देने से स्पष्ट होजाता है, कि कार्य 
की सत्ता कारण बिना नहीं रहती | अन्य करणों-प्राणों को उत्पत्ति में आय्यकार्य 
महत्व ॒प्र्थात ब़ुद्धिप्ाण का सहयोग होने से अन्य आणों का झस्तित्व मुख्यप्राण के 


बिना संभव न होगा; इससे अन्य प्राणों का जीवन मुख्यप्राण पर निर्भर होता स्पष्ट 


सूत्र ९] द्वितीयाध्याये चतुर्थ: पादः ५१५ 
होता है ॥८॥॥ 


प्राणविषयक इतने विवरण को सुनकर झ्षिष्य मुख्यप्राण के स्वरूप के विषय में 
जिज्ञासा करता है। इन्द्रियों अजवा करणों को प्राण बताया गया । प्राण की श्रेष्ठतो के 
वर्णन में इवास अषवास तथा देहवरत्तों अन्य क्रियाओ्रों को भी प्राण अपान व्यान ग्रादि के 
रूप में प्राण कहा गया | तब सन्‍्देंह होता है, मुख्य प्राण का वास्तविक स्वरूप क्या है? 
प्राचार्य सूजकार ने विषय के विवेचन की भावता ते कहां--- 


न वायुक्रिपे पृथगुपदेशात्‌ ॥॥६॥ 


[न] नहीं [वायुक्रिये वायु और उसका बिकार प्रषक्‌] अलग [उपरदेशात्‌ ] 
उपदेश से । मुद्यप्राण न वायुरूप है न वायु का विकाररूप, क्योंकि मुस्यप्राण का 
वायु से प्रथक्‌ उपदेश किया गया है। 

वाधारणतंया लोक में इवास श्रश्वास आ्रादि को प्राण! प्रमझा जाता है। 
शास्त्रीम विच्ञारों को थोड़ा सुनने समभने वाले कहते हैं, कि प्राण, अपान, व्यान, उदान, 
शमान के रूप में 'प्राण' शरीर में रहता है। इवास, प्रश्वास तथा प्राण, अपान आ्रांदि 
अब वायुरूप अथवा वायुक्रियारूप हैं, यह स्पष्ट है। शरीर में थे सब व्यापार इच्धियों 
भ्रधवा करणों के रहते संभव हैं। किसी एक इन्द्रिय के विक्ृत होजाने पर वह अपने 
विशिष्ट व्यापार में अक्षम होती है, सामान्य व्यापर-जों समस्त करणों का सां का ज्या- 
पार है-बराबर चलता रहता है। सूत्रकार यह बताना चाहता है, कि श्वास प्रश्वास 
प्रादि वायु उसकी क्रिया एवं समस्त करणों की क्रिया सुख्यत्राण नहीं है। बाहर से 
प्रन्दर जाने वाले बापू को इतास और इससे विपरीत को प्रव्वास कह्दा जाता है, 
का प्रथवा इसके विपर्यासित रूप का नाम प्राण अपान है। पर यह वास शरीर में स्वतः 
शहीं भाता जाता; शरीर में किन्‍्हीं निमित्तों से सह व्यवस्था है, जिसके प्रनुसार यह 
१५१२ चला करता है । वे निमित्त हैं 'करण' | शरीर में जब तक उनकी स्थित्ति है, यह 
ध्यापार चलता है। जंसे इवास प्रश्वास अ्रथवा म्राण अपान वायुरूप हैं, ऐसे ही व्यान 
क्ष।दि हैं । जब हम कोई ऐसी घटना सुनते हैं, या ऐसे वियय का स्मरण करते हैं, जिससे 
0हुस का कार्य करने की एक स्फूस्ति शरीर में पैदा होती है, वह एक क्षण पें सारे 
क्री र को भनभना देती है। झरीर में ऐसा व्यापार 'व्यान' नामक प्राण का स्वरूप है। 
॥लटी या हिचकी एवं आ्राणों का उत्क्मण 'उदान” नामक प्राण का: स्वरूप है। ग्राह्मर 
भ्राहि के रसों का दारीर के प्रत्येक अंग में पहुंचाना 'समान' का स्वरूप है। 

वे सब तथाकथित प्राण वायुरूप हैं । इनको प्राण इसीलिये कहा जाता हैं, कि 
है प्राण' संज्ञक इच्द्रियों अथवा करणों के व्यापार हैं। ये व्यापार एवं इनकी किसी- 
प्रकार की क्षिया मुल्यप्राण नहीं है। वह इनसे अतिरिक्त हैं | तेरह करणों में ग्यारह [दस 
हाहा साधन नक्षु आदि एंफ प्रास्तर साध न-भभ की: [रि्य है; लेष अ्रहंका र' और 


५१६ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र € 


बुद्धि 'करण' हैं 'इन्द्रिय' नहीं। बुद्ध सबमें प्रधान है, इसलिये समस्त करणों का व्या- 
पार उसके नाम पर बर्णित किया जाता है । इस विवेचन से निडिचत होता है, कि 
मुख्यप्राण 'बुद्धि' है। उपनिषदों में 'प्राण' पद का प्रयोग भुख्यत्राण, समस्त प्राण, 
अमुख्यप्राण तथा प्राणव्यापार आदि सभी अर्थों में हुआ है । कहां किस भ्र्थ में प्रयोग 
है, इसके विवेक के विना इस विषय के प्रतिपादन में बड़ा घोटाला होता है | भस्तुत 
प्रसंग में उद्धृत मुख्य सन्दर्भो में इसका विवेक ऐसे समझना चाहिये । 

'एतस्माज्जायते प्राण: [मु० २।१।३ ], 'त प्राणमस्ृजत' [प्र० ६।४ |, 'तान्‌ 
वरिष्ठ: प्राण उवाच' [प्र० २३, 'तमुल्कामन्त प्राणोओ्जूत्कामति' [बृ० ४४२] 
इत्यादि सन्दर्भों में 'प्राण' पद मुख्यप्राण का वाचक है । 'प्राणमनूत्वामन्तं सर्वे प्राणा 
अनुत्कामन्ति! [बु० ४॥४॥२], यहां “प्राणम्‌' पद मुख्यप्राण के लिये तथा 'प्राणा रा] 
अमुख्यभ्राणों के लिये प्रयुक्त है। ऐसे ही 'अ्रथ ह प्राण उत्क्रमिष्यन्‌'** ““इमान्‌ प्राणान्‌ 
संववहे' [बृ० ६।१।१३] सन्दर्भ में प्रथम "ब्राण:” पद मुख्यप्राण के लिये तथा 'प्राणान्‌' 
पद अन्य प्राणों के लिये प्रपुक्त है। बृहदारण्यक के इसी [६।१] ब्राह्मण में 'प्राणन्त: 
आ्राणेत' वाक्यांशों में 'प्राण' पद समस्त प्राणों के लिये भ्राया है। जिम्त एक प्राण के 
उत्कमण का उक्त प्रसंग में निर्देश है, उसका तात्पर्य उप्तके विशिष्ट व्यापार को छोड़ देते 
में है, तथा 'भ्रथ ह भ्राणा प्रहंक्षेयस्ति व्यूदिरे' सन्दर्भ में भी 'प्राण' पद समस्त प्राणों के 
लिये श्रयुक्त हैं। 'प्राणक्च विधारयितव्यड्च' [श्र० ४5] में प्राण पद का प्रयोग 'प्राण- 
व्यापार' अर्थ में हुआ प्रतीत होता हैं । शरीर का संचालन व धारण समस्त करणों के 
सामान्यव्यापार के चालू रहते संभव होता है । 

'तानू वरिष्ठः प्राण उवाच, मा मोहमापद्यथ, अहमेबेतत्‌ पज्चघाश्त्मानं 
अविभज्यैत्द्‌ बोणमवष्टम्य विधारयामि, इत्ति। तेंउश्रदधाना बभूवु: [प्र० २।३|, 
वरिष्ठ प्राण की यह उक्ति और अन्य प्राणों का उसमें श्रद्धाहीनता को प्रकट किया जाना, 
उपनिषए्कार की इस भावना को अभिव्यक्त करता है, कि शरीर का घारण यद्यति 
समस्त करणों के व्यापार पर निर्भर है, परन्तु उसकी डोर मुख्यप्राण के अधीन रहती है। 
इसका बराबर ध्यान रखता चाहिये, कि प्रइन उपनिषद्‌ अथवा बृहृदारण्यक के ऐसे 
असंगों में किसी एक प्राण के उत्कमण का निर्देश कर उसके श्रभाव में भी देह के चालू 
रहने का जो वर्ण किया गया है, वह उस प्राण [इन्द्रिय ] के विंदिष्ट व्यापार के प्रभाव 
का चोतक है। इस सब प्रसंग का तात्पर्य “बुद्धि! तत्त्व को समस्त करणों [प्राणों] म 
मुख्य बतलाना हैं। बह आत्मा-राजा के प्रघानमन्त्री के समान है। अन्य 'समस्त भ्राण 
[इन्द्रिय-करण ] अपले विश्विष्ट न्यापार से झ्रात्मा का भोग संप्न करने के लिये लगे हैं, 
बह सत्र प्रात्मा तक पहुंचाने में बुद्धि का विशिष्ट स्थान है। इससे बुद्धि का मुख्यप्राण 
होना निद्चितत होता है। इसीका श्रन्‍्य नाम 'महत्तत्त्व' है। झन्य करणों-प्राणों के समस्त 
व्यापार का परयेक्सान हसीम है । सब मुख्यप्राण का ऐसा कहना उपयुक्त है, कि मैं अपने 


सूत्र &] द्वित्तीयाध्याये चतुर्थ: पाद: श्र्छ 


प्राप को पांच प्रकार से विभक्त कर उसके सहारे इस शरीर का धारण व संचालन करता 
हूं [प्र० ३] । उपनिषद्‌ का पह भाव उसकी मुख्यता को स्पष्ट करता हैं | फलतः न 
वह वायुरूप है, न वायुक्रियारूप तथा न समस्त करणों का व्यापाररूप। 'इन्द्रिय' संज्क 
ग्यारह प्राणों [करणों ] में भी वह नहीं आता, इसीलिये उपनिषदों के विभिन्न स्थलों में 
उसका पृथक्‌ निर्देश किया गया है । इसके लिये ये [ मु० २।१।३; प्र० ६४] स्थल 
द्रष्टव्य हैं । 

श्रध्यात्मशास्त्र के कतिप्रय प्रसंगों में प्राण को साक्षात्‌ वायु कहा है । जैमिनीय 
उपनिषद्‌ ब्राह्मण [१।२६।१] तथा ऐतरेय श्रारण्यक [२।३।३ | में बताया-'यः प्राण: से 
वायु: स एप वायु: पञ्चविध: ग्राणो&पानो व्यान उदान: समान: जो प्राण है, वह वायु 
है, यह वायु पांच प्रकार का है-प्राण श्रपान व्यान उदान समान । यहां 'प्राण' पद मुख्य- 
प्राण के लिये प्रयुक्त है, उसे स्पष्ट वायु बताया है | वस्तुतः सूत्रकार के प्राइय के अनुसार 
यहां प्राण को औपचारिकरूप से वायु कहां गया है । प्राण अपान भ्रादि वायुरूप हैं, यह 
निश्चित है। समस्त करणों के ये कार्य अथवा व्यापार हैं, इनके वायुरूप होने पर भी इनके 
निमित्त करणों-प्राणों के भ्रनुसार जैसे इन्हें 'प्राण' कहदिया जाता है, अर्थात्‌ कारणपद 
का कार्थ के लिये प्रयोग करदिया जाता है; ऐसे ही प्रस्तुत सन्दर्भ में कारण के लिये कार्य- 
पद का प्रयोग करदिया गया है । उपनिषत्कार का ऐसा प्रयोग इनके निमित्त-नैमित्तिक- 
भाव को प्रकट करता है, इससे प्राण भ्रपान भ्रादि करणों का व्यापार हैं, यह स्पष्ट होता 
है। श्राधान्य की भावना से केवल भुख्यप्राण के साथ उस सम्बन्ध का उल्लेख कर 
दिया है । 

छान्दोग्य [४॥३।१-४] के 'वायुर्वाव संवर्गं:“****प्राणों बाव संवर्ग? इत्यादि 
सन्दर्म के श्राधार पर भी प्राण को वायुरूप समझे जाने का अम होसकता है । संवर्ग 
का तात्पयं है-ग्रस्त करलेने वाला, खाजाने वाला, श्रपने अन्दर समाविष्ट करलेने वाला । 
प्रलय श्रवसर आने पर भ्रधिदेवत जगत्‌ में जैसे श्रग्नि सूर्य चन्द्र जल आदि को वायु खा- 
णाता है, अपने अन्दर ग्रस लेता है; ऐसे ही अध्यात्म में मुख्यप्राण अन्य प्राणों को ग्रस 
लैता है। छान्‍्दोग्य के सन्दर्भ का यही तात्वय है। यहां 'प्राण' को वायु नहीं बताया गया, 
उनकी तुलना केवल इस प्राघार पर है कि कार्य का लय कारण में होजाता है। इस 
पृष्टि से भी 'बुद्धि' तत्त्व की मुख्यता स्पष्ट होती है। अन्य समस्त करणों-प्राणों का 
#पादान बुद्धि है । उसका मुश््यप्राण होना स्वाभाविक है । ऐसे भ्रन्य औपनिषद प्रसंगों 
का यथायथ समाधान करलेना चाहिये ॥ ६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यह दीक है, कि मुस्यप्राण (बुद्धि तत्त्त न वायुरूप है, 
तें बायुक्रियारूप और न करणों,/का व्यापाररूप है; पर वह स्वयं करण है, यह कैसे 
शर्मका जाय ? साधारणतया चक्ष्‌ श्रादि कों करण समभा जाता है, ये श्रात्मा के लिये 
भौगादि के साधन हैं। झावाय॑ सूत्रका र ने समाधान किया- 


४१८ ब्रह्मसूविद्योदयभाव्यम्‌ [सूत्र १०-११ 
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[चछ्षुरादिवत्‌ | चक्षु आदि के समान [तु] तो [वित्सह-झ्षिष्ट्या दिश्यः ] उनके 
साथ कथन किये जाने झादि से । मुख्यप्राण बृद्वितत्त्व चक्षु आदि इच्धियों के समान करण 
है, बर्योंकि अध्यात्मशास्त्रों में उसंका कथन चक्षु आ्रादि करणों के साथ किया गया है । 

उपतिषदों के प्राणसंवाद आदि स्थलों में सर्वत्र मुस्यप्राण को चक्षु श्रादि इन्द्रियो 
के साथ वर्णन किया है। इसलिये चक्ष्‌ भ्रादि के समान मृस्यप्राण [वृद्धिततत्व] आत्मा के 
भोग आदि में उपकरण होता है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५।१।६] में समस्त प्राणों का 
एकसाथ वर्णन है। वहां चक्षु बाक्‌ श्रादि के समान मुल्यप्राण का उल्लेख है। इसके 
लिये अन्य [छा० १३६; बू० १३।१६॥४।३।१२४४४।२॥ ४१।१२; प्र० ४।८] 
प्रसंग भी देखे जासकते हैं। 

सूत्र में आदि' पद से मुख्यप्राण के संचात और अचेतन होचे का संग्रह होता है । 
अत्येक संहत एवं अचेतन पदार्थ ग्रात्पा के भोगादि का साघन होता है। मुस्यप्राण भी 
संघात है श्रौर भ्रचेतन है, इसलिये वह प्रात्मा के भोगादि का साधन है। चश्षु श्रादि के 
समान वह करण है, इसमें सन्देह नहीं ॥१०॥ 

डिव्य जिज्ञासा करता है, यदि मुल्यत्राण चक्तु श्रांदि इन्द्रियों के साथ पढित 
होने से इन्द्रियों के समान करण है, तो चक्षु भ्रादि के रूपदक्षत भ्रादि विशेष दिषय की 
तरह उसका भी कोई विषय होना चाहिये । विशेष विषय ग्यारह इन्द्रियों के ग्याव्ह ही हैं। 
आचार सूत्रकार ने समाधान किया-- 


प्रकरणत्वाच्च न वोषस्तथा हि वशेवति ॥ ११५ 

[भ्रकरणत्वात्‌] भ्रकरण-भनिन्द्रिय होने के [ च] औौर [न] नहीं [दोषः] 
दोष, [तथा हि | जंसा कि [दर्शयति] दिखलाता है-बतलाता है शास्त्र | मुख्यप्राण के 
इन्द्रिय न होने से उक्त दोष नहीं, जेसाकि शास्त्र प्रकट करता है। 

सूत्र में 'करण' पद इन्द्रियपरक है । प्रत्येक इच्ध्रिय का ग्राह्म कोई विज्वेष विषय 
रहता है। जंसे चक्ष्‌ का रूपादिदर्णषन, प्राण का गन्धादिदर्शन, मत का स्मृतिज्ञान आदि। 
मुख्यप्राण इन्द्रिय नहीं है, इसलिये उसका कोई विज्ञेष विषय नहीं होता। चक्षु आदि 
समस्त इन्द्रियरूप करणों से जो विषय गृहीत होते हैं, उनका गथावत्‌ निश्नयकर मुस्य- 
प्राण [बुद्धितत्त्व] उनको श्रात्मा के लिये समपित करता है. श्रात्मा के साथ सीधा 
संपर्क बुद्धि का रहता है, भ्रन्य करण जो कुछ श्रात्मा के लिये करते हैं, वह सब भात्मा तक 
बुद्धि के द्वारा प्राप्त होता है। यह कार्य भ्रयवा व्यापार बुद्धिरूप मुख्यप्राण का है। इसी- 
कारण छान्दोस्य उपनिषद्‌ ( ५।१।६-१२] में बताया-अत्पेक वाक्‌ प्रादि इ॒न्द्रिय के भ्रपने 
कार्य से विरत होजाने पर केवल: उस इन्द्रिय के व्यापार के बिना क्षेष समस्त जीवंस- 
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कार्य देह में पूवंवत्‌ चलता रहता है | पर मुरयपाण जब भगने कार्य से विरत हो देंह से 
उत्कमण करने लगता है, तो प्रत्य समस्त करणों में शिथिलता आजाती है, और शरीरपात 
का श्रसंग उपस्थित होजाता है। इससे स्पष्ट होता है, कि इन्द्रियों की अपने व्यापार में 
स्थिति का नि्मित्त मुस्यप्राण [बुद्धितत्त्व] है, तथा झरीरधारण का भी वह निमित्त है। 
जीवात्मा जिस सूक्ष्मशरीर से आवेष्ठित रहता है, उसके अठारह घटकतस्वों में 'बुद्धि 
प्रधान है । बेहससे जीवात्मा के उत्कमण के साथ बुद्धि का, और बुद्धि के साथ ग्रन्य समस्त 
करणों [श्राणों-इन्द्रियों | का उत्कमण होता है । देह का घारण, संचालन तथा अन्य 
समस्त श्राणों के द्वारा ग्रहण किये गये विषयों को अध्यवसायपुर्वक आत्मा तक पहुंचाना 
मुख्यप्राण [बुद्धि] का विशिष्ट व्यापार है। 

बृहदा रष्यक [१।३।१६] में कहा-'यरमात्कस्मास्चाज्भात्‌ प्राण उत्कामति तदेव 
तच्छुष्यति' जिस किसी अंग से प्राण निकल जाता है, वह-वह सूख जाता है। अन्यत्र 
[बृ० ४३१२] बताया-'प्राणेन रक्षन्नवरं कुलायम्‌' प्राण से शरीर की रक्षा करता 
हुआ | इससे स्पष्ट होता है, कि शरीर का धारण-पोंषण तथा इन्द्रियों का श्रपने व्यापार 
में अवस्थान प्राणनिमित्तक है। मुख्यप्राण के द्वारा इसकी व्यवस्था होती है। फलतः 
मुख्यप्राण आत्मा के भोगादिसंपादन में साधन-करण है, बच्य पि वह्‌ 'इन्द्रिय' नहीं । 

सूत्रपढों का अर्थ इसप्रकार भी किया जासकता है-मुख्यप्राण को करण न माने 
जाने से [भ्रकरणत्वात्‌ ] जो दोष प्राप्त होता है [दोष:], वह अब नहीं होना चाहिये 
[न]; जबकि मुख्यप्राण को श्रुति साधनरूप से दिख्नलाती हैं। '्राणेन रक्षत्‌' [बू० 
४॥१।१२ ], 'तेन यदश्नाति यत्पिबति तेनेतरान्‌ प्राण/नवति' [छा० १।२।६ ], घाण ग्रादि 
इन्द्रियां आत्मंभरि हैं, अपने ही विषय को ग्रहण करती हैं, पर मुख्यप्राण सर्वार्थ है, सबके 
छिग्रे है, इसलिये मुख्यप्राण के अवस्थान से जो खाया पिया जाता है, उससे अन्य प्राणों 
की रक्षा होती है। तात्पर्य यह, कि मुख्यप्राण के अवस्थान से ही अन्य प्राणों की स्थिति 
गिर्धाध बनी रहती है। आत्मा के लिये होनेवालें इन सब कार्यों के संपादन पें मुस्यप्राण 
शाधन है, इसलिये उसे 'करण' माना जाता निश्चित है; भले ही वह “इन्द्रिय' नहीं है । 
शास्त्र में उसे 'करण' बतलाये जाने से, करण न होने पर जो दोष प्राप्त होता, वह प्रब 
हीं रहता ॥११॥ 

इसी अर्थ को पुष्ट करने के लिये आचार्य सूत्रकार ने कहः--- 


पजञ्बवृत्तिमनोवद्‌ व्यपदिश्यते ॥॥१२।॥ 

[पञ्चवृत्ति:] पांच वृत्तियों वाला [मनोवत्‌] मन के समान [व्यपविद्यते ] 
कहा जाता है, मुश्यप्राण | मतके समांन मुख्यप्राण पांच वृत्तियों वाला है, ऐसा कहा 
जाता है । 

मन और सुख्यप्राण [बुद्धि | दोनों का बाह्म दिषय॑ के साथ सीधा सम्बन्ध नहीं 
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होता । ज्ञानप्राहक पांच बाह्य इन्द्रियों के द्वारा जो विषय ग्रहीत होते हैं, उन्हींका-मचत 
मनद्व।रा तथा निश्चय बुद्धिद्वारा होकर आत्मा के लिये समपित कर दिया जाता है। 
तात्पयें यह, कि इतने व्यापार के अनन्तर किसी बाह्य विषय की अनुभूति आत्मा को होती 
है। आ्राचायं यह श्रकट करना चाहता है, कि पांच बाह्द ज्ञानेच्धियों के अपने पृथक्‌ विशेष 
विषय हैं, पर यह वात मन भौर मुख्यप्राण [बुद्धि] के लिये नहीं कही जासकती | इन 
' दोनों का उसी बाह्य भ्र्थ के साथ संपर्क होपाता है, जो किसी बाह्य इन्द्रियद्वारा ग्रहीत 
किया जारहा हो । प्रत्येक दाह्म इन्द्रिय का अपना नियत विषय है, पर मन और मुस्य- 
श्राण का व्यापार समानरूप से उत्त पांचों विषयों में रहता है। इसलिये मन के समान 
मुख्यप्राण पांच वृत्तिवाला है ; जैसे इन्द्रियों से संप्रक्त मन उनके द्वारा भृहीत विषय का 
मनन कर बुद्धि को समप्पित करता है, ऐसे ही बुद्धि [मुख्यप्राण] उसका निईपंचप कर 
आत्मा को समर्पित करता है । यह्‌ इन दोनों करणों का व्यापार है। शरीर का बारण 
संचालन अन्य भ्राणों |इन्द्रियों] का पोषण [अपने व्यापार में नियत रहना | आदि जैसे 
मुख्यप्राण का,व्यापार हैं, ऐसे हो पांचों ज्ञानेन्द्रियों से ग़हीत मन से संकरिपित विषय का 
निशच्रय-अध्यवसाय-पूर्वक श्रात्मा को समपित करना व्यापार है। इसके संकेत बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ [ १।५।३] में उपलब्ध हैं। फलततः मुस्यप्राण का 'करण' होना, झरण 
के भोगापवर्ग-संपादन में साधन होना सर्वथा प्रामाणिक है । 
व्यास्याकारों ने बृहदारण्यक [ १।४॥३] के आधार पर प्राण, अपान, . ल, 
उदान, समान इन पांच को मुख्यप्राण की वृत्ति बताया है, इसकी संमानता के लिये जब 
मन की इतनी वृत्तियों का कहीं पता न लगा, तो पातञ्जलयोगदर्शनप्रतिपादित प्र गण, 
विपर्येय, विकल्प, निद्रा, स्मृति इन पांच को मन की वृत्ति बताकर मुख्यप्राण के साथ 
पांच संह्या की समानता का प्रयास किया | पर यह सब केवल तुक भिड़ाना जैसा प्रतीत 
होता है। पहली बात यह, कि उपनिषद्‌ के उक्त [बृ० १।५॥३] संदर्भ में प्राण अपान 
आदि पांच का उल्लेख न होकर छह का हुआ है; वहां एक 'प्रन' नामक वृत्ति का 
उल्लेख है, जिसकी व्याख्या आचाय॑ शंकर ने इसप्रकार की है-'प्रन इत्येषां वृत्तिवशेषाणा 
सामान्यभूतां सामान्यदेहनेष्टाभिसस्बन्धिनी वृत्ति:' । प्राण भ्रपान आदि बिश्येदर वृत्तियां 
हैं, एक सामान्यभूत वृत्ति है, जो देह की सामान्य चेष्टाओं [गतियों-हरकतों | के साथ 
सम्बन्ध रखती है। उपनिषत्कार का तात्पये ऐसा प्रतीत होता है, कि सुख्यप्राण की ज॑से 
प्राण अपान आदि वृत्तियां हैं, ऐसे ही देह का संचालन धारण प्रादि भी उसकी तृत्ति है । 
जिसका उल्लेख उपनिषत्कार ने 'प्रन' पद से किया हैं। अरब सूत्र के 'पज्चवृत्ति:' पद की 
व्याख्या उपनिषद्‌ के इस सन्दर्भ के प्राधार पर नहीं कीजानी चाहिये; क्योंकि य्रहां पांच 
वृत्तियों का उल्लेख न होकर छठी का भी है । 
योगदर्शाव के श्राघारपर मन को पांच वृत्तियां कहना स्पष्ट है। योग में अच्तः- 
करण के लिये प्रायः सत्र 'चित्त” पद का प्रयोग हुआ है इस प्रसंग में भी 7ही बात है । 
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फिर ये वृत्तियां न केवल अस्तःकरणों की हैं, प्रत्युत इनके साथ बाह्य ज्ञानेन्द्रियों का भी 
संग्रह होता है। अन्यथा प्रमाण' झ्रादि वृत्तियों को केवल 'मन' का कैसे माना जासकता 
है ? जबकि प्रत्यक्ष आदि प्रमाण बाह्य न्वियसापेक्ष होते हैं । योगदान में प्रमाण आदि 
को अ्रन्त:ःकरण की वृत्ति इस भावना से कहा गया है, कि प्रन्त:करण के निरोध से इनका 
निरुद्ध होना अपेक्षित है ॥१२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, प्राणों को गतसूत्र [२/४।७] में अणु-सूक्ष्म एवं 
परिच्छिनन कहा गया है; क्या मुंख्यप्राण भी ऐसा ही है ? आचार्य सूत्रकार ने कहा-- 


शरणुदच ॥॥१३॥ 

[अरु-] अणु है [च] और । और मुश्यप्राण अन्य प्राणों के समान अप है । 

अन्य प्राण [समस्त इन्द्रियों] और मुख्यप्राण [बुद्धि] को पणु अर्थात्‌ सूक्ष्म- 
भ्रतीन्द्रिय माना गया है। इनमें परस्पर कार्यकारणभाव की स्थिति होने पर कारण को 
भ्रपेक्षा कार्य स्थूल होसकता है, फिर भी समस्त प्राण अतीन्द्रिय रहते हैं । ये सूक्ष्म भौर 
परिच्छिल हैं, यह तथ्य ग्रात्मा की उत्क्रान्ति, गति, श्रागति झ्रादि से स्पष्ट है, जिसका 
विवेचन प्रथम [ब० सू० २।३१६-३२ ] कर दिया गया है। संसारदझा में प्रात्मा समस्त 
प्राण [करण ] और तस्माजतत्त्वों से घटित सूक्ष्मशरीर में आवेष्टित रहता है । इसी 
एिथिति में इसके उत्क्रमण [एक देह को छोड़ देहान्तर में जाना] आदि हुआ करते हैं । 
शुर्यप्राण और अन्य समस्त प्राणों के सुक्ष्म एवं परिच्छिन्न बताये जाने तथा आत्मा की 
क्त्कान्ति आदि के साथ उनका सम्बन्ध होने से आत्मा के आवेष्टन के रूप सें सूक्ष्मणारी र 
कै प्रस्तित्व का बोध होता है। 

ऋग्वेद की ऋचा [ १।१६४।३८] में प्रमरणधर्मा जीवात्मा के साथ मत्यं-परि- 
णामी शरीर को 'सयोनि' बताया है, जो प्रत्येक जन्म श्र्थात्‌ प्रत्येक स्थुलदेह की प्राप्ति 
हौते पर आत्मा के साथ सम्बद्ध बना रहता है | इसी लिये वह शरीर' आत्मा का 'सयोनि' 
है। वेद के गे पद प्रात्मा के ग्रावेष्टन सूक्ष्मशरीर के ग्रह्ितित्व को ग्रि्ध करते हैं । 
हृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४।६] में एक प्राचीन सन्दर्भ उद्धृत है-'तदेव सक्त: सह कमे- 
जऔैति लिज़ज मनो यत्र निषक्तमस्य' | यहां 'लिज्ञ' पद लिज़शरीर प्रर्थात्‌ सूक्ष्णशरीर 
का बोधक है। उस सुक्ष्मशरीर से सक्त-सम्बद्ध-आवेष्टित आत्मा अपने कृतकर्म के साथ 
जाता है, जिस शरीर में ्रात्मा का सन-करणसमुदाय-बंठा हुभा है। प्राणों के इस 
बरिवेचन से प्रसंगवश सूक्ष्मशरीर का ग्रस्तित्व ध्वनित होजाता है ॥१३॥॥ 

प्राणों की रचना, संस्या, उनके व्यापार एवं मुस्य-अ्रमुरुय होने के विषय में विवे- 
अत किया गया | इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता है, क्‍या ये प्राण देहपात के 
शव प्रपने कारणों में लीन होजाते श्र्थात्‌ तप्ट होजाते हैं, अथवा बने रहते हैं? आचार्य 
धूजकार मे समाधान किया-- 


श्र्र अह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १४ 


ज्योतिराद्रधिष्ठानं तु तदामननात्‌ ॥१४॥ 


[ज्योतिरादि] ज्योति आदि [ग्रधिष्ठान॑ ] प्रधिष्ठान है [तु] किन्तु [ तदामत- 
नात्‌ ] उसके कथन से शास्त्र में। ज्योति आदि प्राणों के अधिष्ठान हैं, इसलिये देहपात 
के अनन्तर वे बने रहते हैं, शास्त्र में ऐसा कथन है । 

सूत्र में 'अधिष्टानं पद का अर्थ अनुग्राहक' है । यह पद प्राणों के उपादानतत्त्व 
की ओर संकेत करता है। परब्रह्मद्वा रा कीगई रचनाव्यवस्था के झ्नुसार प्राणों-कः 
की रचना ऐसी कीगई है, कि वे संसारदद्या में बरावर बने रहते हैं, देहपात के साथ 
उनका विनाश नहीं होता । सूत्र में 'ज्योति:' पद 'अग्वि' का पर्याय है, और व्यास्याकारों 
के अनुसार ऐतरेय उपनिषद्‌ के एक सन्दर्भ [२४] की ओर संकेत करता है। ज्योति 
अथवा ग्रग्नि वायु आदि पद परमात्मा और भूततत्त्व दोनों के वाचक होते हैं । 

प्रस्तुत प्रसंग में जिज्लासु का आशय है-शरीरपात होने की दशा के ऐसे बर्णन 
शास्त्र में उपलब्ध होते हैं, जिनसे शरीर के समान प्रार्णों का अपने कारणों में लय हो 
जाना प्रतीत होता है | ऐतरेय ब्राह्मण [आ० ६। ख० ६; भ्रथवा पञ्जिका २। ख० ६ |के 
यशिय पशुहोमप्रसंग में पाठ है-/उदीचीना अस्य पदो धत्तात्‌ सूर्य चक्षुगंमयताद बात 
प्राणमन्ववसृजताद्‌ अन्तरिक्षमस्‌ं दिशा: क्ोत्रं पृथिदीं दारीरमिति' यहां शरीर का पृथ्िवी 
में लय दिखाये जाने के समान चक्षु ल्राण श्रोत्र आदि प्राणों का लय भी अपने कारणों 
में दिखाया है। इसीके श्रनुसार अ्रन्यत्र सन्दर्भ उपलब्ध होते हैं-'सूर्य ते चक्षु्गचछतात्‌: 
पृथिवीं ते शरीरम्‌' तथा 'सूर्य ते चक्षु: स्पृणोमि'“पृथिवीं ते शरीरम्‌”। यहां भी वही 
भाव है। चक्षु अन्‍य समरत श्राणों का उपलक्षण माना जासकता है। इन श्रमाणों के 
प्राघार पर यह सम्देह होता है, कि शरीर के समान प्राणों का भी क्या अपने कारणों में 
लग्र उसी समय माना जाना चाहिये, जब देहपात होता है ? 

आचार्य के समाघान का आशय है, ज्योति अर्थात्‌ अब्ति आदि जिन उपादान- 
तत्वों से परिणत होते हैं, वाक्‌ थरादि प्राण भी उन्हीं उपादानतत्त्वों के परिणाम हैं। 
परबह्म की रचताव्यवस्था के प्रनुसार वे तत्त्व प्राणों के अनुग्राहक होकर समस्त संसार- 
दशा में उनके अस्तिश्व को बनाये रखते हैं। इस अनुग्राहकभाव का कथन शास्त्र में हुआ 
है। ऐतरेय उपनिषद्‌ [२।४] में बताया-अनिनर्वाग्भुत्वा मुख प्राविशद्वायु: प्राणों भृत्वा 
नाप्िके प्राविशद। दित्यड्चक्षुर्गूत्वा क्षिणी प्राविशद्िदा: श्षोत्र भूत्वा कर्णों प्राविशन्‌' इत्यादि । 
अश्नि वाक्‌ होकर मुख में प्रविष्ट हुआ, वायु प्राण [ प्राण ] होकर नासारिकिद्ों में प्रविष्ट 
हुमा, आदित्य चक्षु होकर आँखों में प्रविष्ट हुआ; इत्यादि कथत का तात्पयं यही हो 
सकता है, कि अग्नि आदि पदार्थ वाक्‌ आदि के अनुग्राहक हैं । क्राह्मी व्यवस्था के प्रनु- 


१. न्यायखूत्र ३३१।२& के वात्स्यायत भाष्य के श्राघार पर। 


सृत्र १४] द्विवीयाध्याये चतुर्थ; पादः ४२३ 


सार प्राणों की ऐसी रचना हैं, कि ये अपने कारणों के व्यवस्थित रहने से रुगंकालपर्यन्त 
बत्ते रहते हैं। इस हृप में ज्योति आदि कारणनत्त्वों की अनुग्राहकता को व्यक्त किया 
गया है | यदि पदों के साधारण ग्रथों के अनुसार इसे देखा जाय, श्रौर उसीतरह इसको 
मानने का ग्राग्रह ककया जाय, तो इस वातयों से किसी वास्तद्िक अर्थ का समझा जांना 
कठिल है। अच्नि वाक्‌ होकर मुख में और भ्रादित्य चक्षु होकर आंखों में प्रविष्ट होंगया: 
सदि यहीं यथार्थ है, तो श्र और श्रादित्य का अन्यत्र अस्तिव न रहता चाहिये। 
बस्तुत: ऐसे वर्णन आलेकारिक हैं, किसी भाव को अभिव्यक्त करने का यह एर प्रकाए- 
मात्र है। 

इसी सन्दर्भ [ऐ० २।४[ में आगे है-'ओपधिवनस्पतयों लोमानि भूंत्वा त्वच 
प्राविशन' ग्रोषधि और वनस्पतियां लोस | रोऐं | होकर त्वचा में प्रविष्ट होगई, इरूका 
पदों के साधारण झर्य को लेकर कोई भाव स्पष्ट नहीं होता । न यहां किसी देवता- 
बिक्षेष के इस रूप में प्रवेश होने की वात कही जासकती है, जैसा कि प्रायः सब व्यास्या- 
कृरों ने समका है | इसका यही तात्पयं प्रतीत होता है, लोमों की रचना में वे तत्त्व 
ध्रपेक्षित होते हैं, जो श्रोषधि वनस्पतियों में पाये जातें हैं, तथा अपने उपादानतत्त्वों से 
इस रूप में भ्रभिव्यक्त हुए हैं। यदि उन तत्त्वों को देवतारूप में वर्षन किया गया हो, तो 
कोई आ्रापत्ति की बात नहीं है । 

ऐसे ही छान्दोग्य उपनिषद्‌ [३।१८।३] में बताया-वागेव ब्रह्मणश्चतुर्थ: पादः, 
शो्षलना ज्योतिषा भाति च तपति च' वाक्‌ ही ब्रह्म का चौथा पाद है, वह अ्रानिरूप 
शपोति से अभिव्यक्त होता है [भाति |, और कार्यक्षम होता है [तपंति] । इसी प्रसंग 
| बाक्‌ के समान प्राण, चक्षु और श्रोत्र को ब्रह्म का चौथा पाद कहा है, और उत्तका 
गश्तात्तम वायु आदित्य तथा दिज्ञाओं से सामज्जस्प स्थापित किया है। पहला अध्यात्म 
ध्रौर दूसरा अधिदेवत है । प्रस्तुत उपासनाप्रसंग में श्रध्यात्म एवं श्रविदेवत को सन्तुलित 
किया गया है। यहां यह ध्यान देने की बात है, कि श्रध्यात्मसूष्टि से भ्रण्षिभुत अथवा 
अधिदेव सृष्टि प्रभिव्यक्त होती है। वाक्‌ आदि अध्यात्म सृष्टि श्रौर आ नि आदि अधिदेव 
है। प्रत्येक कार्य-परम्परा में उपादानत्तत्त्वों का अधिकाधिक समान होना आवश्यक है। 
हशसे प्रध्यात्मअधिभूत के पू्ंवर्त्ती उपादाततस्वों की समानता प्रमाणित होती है। 
हशी भ्राधार पर इनका [वाक्‌-अ्नि, चक्षु-सूर्य श्रादि का] अनुग्राह्म अनुगराहकभाव €पप्ट 
होता है। फलत: सगस्त सर्गकाल में दाक्‌ चक्षु आदि प्राण मरा न आदित्य आदि के अभि- 
छाहुणक तत्त्वों द्वारा निरन्तर अनुप्राणित रहते हैं, देहपात के साथ इनका विनाश नहीं 
होता । 'सूर्य चक्ष्॒ग चतात' इत्यादि वाक्‍्यों का तात्पर्य इनके अनुग्राह्म-अनुग्राहकभाव 
कौ धोध कराने में है, इनके विनाश या लय में नहीं | पिण्ड में ब्रह्माण्ड को सतुलित 
क्री की भावना भी ऐसे प्रसभों में संभव है ॥१४॥। 

शिष्य आशंका र रता है, प्राणों | इन्द्ियों-करणों | की रचना इसप्रक।र ऐडवरी 


श्र्ढ बहा सूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र १५ 


हैं, भौर ईडवर सर्वत्र व्यापक होने से देहों में भी विधमान है; तो करणों द्वारा उसे 
भोग प्राप्त होना चाहिये ? आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


प्राणवत्ता शब्दात ॥ १५॥ 


[प्राणवतता | प्राणवाले के साथ [गब्दात्‌ | जब्द से । प्राणों-इन्द्रियों का सम्बन्ध 
प्राणवाले के साथ है, यह शब्दग्रमाण से झञात होता है। 

प्राणिनि प्राचाय [५।२।६३] के झनुसार, 'इच्दिय' पद का निर्वचन-झरद्र- 
आत्मा चक्षु श्रादि करणों से अनुमित होता है-किया गया है | करण विना कर्त्ता के नहीं 
होसकते, इसलिये चक्षु आदि करणों से कर्त्ता जीवात्मा का अनुमान होता है। 'इन्द्र' पद 
आत्मा का वाचक है, इसलिये इन्द्र के लिज्ञ-प्रनुभापक होने से चक्ष्‌ श्रादि करण 'इन्द्रिय' 
कहे जाते हैं । इलके द्वारा जो पदार्थ जाने जाते हैं, उनका द्रष्टा आत्मा है। इनकी 
रचना शआ्रात्मा के लिये कीगई है, श्रात्मा के साथ इनका संपर्क है, श्रात्मा की सेवा के 
लिये हैं, इनकी रचना ऐश्वरी होने पर भी ये भ्रात्मा को दे दिये गये हैं। न केवल करण, 
अपितु समस्त जगद्रचना श्रात्मा के लिये है । आत्माग्रों के कर्मानुसार इनके भोगापवर्गं 
को संपन्न करने के लिये परब्रह्म जगद्गचना करता है, यह भनादि क्रम है। देहों में सर्वा- 
न्तर्यामी ब्रह्म के विद्यमान होने पर भी उसके पाप-पुण्यरूप कर्मों के प्रभाव में करणों झ्रथवा 
अन्य साधनों से किसी भोग की अ्राप्ति उसे नहीं होती; यद्यपि वह रचना उसकी है। 

यह तथ्य दाब्देप्रमाणद्वारा प्रमाणित होता है। ऋग्वेद [१॥१६४।२०] में 
कहा-तयो रत्य: पिप्पल स्वाद्तत्त्यनइनन्नन्यों ग्रभिचाकशीति' जौवात्मा ग्रौर परमात्पा 
इन दोनों में से केवल एक जीवात्मा कर्मानुकूल फलों को मोगता है; अन्य परमात्मा 
अभोक्ता रहता हुआ सदा प्रकाशित रहता है | छान्दोग्य उपनिषद्‌ [८१२४] में 
बताया-'प्रय यत्रेतदाकाशमनुविषण्ण चक्षुः स चाक्षुषः पुरुषो दर्शनाय चल्लु:, ग्रथ यो वेदेद 
जिप्नाणीति स आत्मा, गन्धाय प्राणमु; भ्रथ यो वेदेदममिव्याहराणीति स आत्मा, 
अशिव्याहाराय वाक्‌ ; भ्रथ यो वेदेदें श्रणवानीति स झ्ात्मा, श्रवणाय श्रोत्रम्‌' जहां यह 
कृष्णतारा से उपलक्षित ैिछद्र जैसा विद्यमान है यह चक्ष्‌ है, वहां चक्षद्वारा देखने के 
लिये पुरुष अन्य है । जो यह जानता है, कि मैं सूंघूं; वह श्रात्मा है; गन्धग्रहणव्यापार के 
लिये प्राण है। जो जानता है, मैं यह बोलूं, वह गात्मा है; ध्वनिव्यापार के लिये वाक्‌ 
है । जो यह जानता है, कि मैं सुन्‌ं, वह श्रात्मा है, श्रवणव्यापार के लिये श्रोत्र है। यहां 
स्पष्ट ही चक्षु ्रोत्र श्रादि को भ्रात्मा का करण बताया गया है। फलत: इनका करण- 
सम्बन्ध जीवात्मा के साथ रहता है, परमात्मा के नहीं; भले ही रमात्मा सर्वान्तर्यामी 
होने से देहों में विद्यमान रहे। चक्षु श्रादि करणरूप में जिससे सम्बद्ध हैं, उसीके लिये 
भोगादि का संपादन करते हैं ।|१५॥ 

गत दो सूत्रों में प्रतिपादित श्रर्थ को ग्राचायं शूत्रकार प्रकारान्तर से पुष्ट 
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करता है-- 


तस्य च नित्यत्वात्‌ ॥१६॥। 


[वस्य | उसके [च] और [नित्यत्वात्‌ | नित्य होने से | जीवात्मा के नित्य 
ते से और सर्गकाल में प्राणों-इन्द्रियों के निरन्तर बने रहने से भ्राषों का प्राणवाले के 

साथ सम्बन्ध मरने पर [देहपात होने पर ] भी नहीं हूटता । 

जीवात्मा एक देह को छोड़कर जब देहान्तर में जाता है, तब उसके साथ करणों 
के उत्कमण का वर्णन झोस्त्र में उपलब्ध है । वृहदारष्यक उपनिषद्‌ [४४२] में 
बताया-तमुत्कामन्त प्राणोज्तृत्कामति प्राणमन्ुल्क्रामन्तं सर्वे प्राणा अनूत्कामन्ति' जीवात्मा 
के देह छोड़ने पर साथ ही मृस्यप्राण देह को छोड़ता है, तत्काल अन्य प्राण देह को छोड़ 
आत्मा का अनुगमन करते हैं। इससे स्पष्ट है-निव्य आत्मा का करणों के साथ सम्बन्ध 
समस्त सर्गकाल में निरन्तर बता रहता है । मृत्यु इसमें कोई बाचा नहीं डालता। यह 
स्मरण रखने की बात है, कि उत्क्रमण आंदि जीवात्मा में संभव हैं, परमात्मा में नहीं, 
इसलिये उत्क्रान्ति आदि के शास्त्रीय प्रसंगों से करणों का सम्बन्ध जीवात्मा के साथ 
प्रमाणित होता है, परमात्मा के नहीं । 

शरीर ले जीवात्मा का उत्क्मण होने पर समस्त करण उसके साथ चले जाते हैं, 
इस अर्थ की पुष्टि के लिये प्रश्न उपनिषद्‌ | ३।३-४] तथा गीता [ १५।८-६ ] के स्थल 
द्रष्टव्य हैं ॥१६।॥। 


जीवात्मा के साथ सम्बद्ध प्राणों-करणों का गास्त्रीय व्यवहार में झनेवाला एक 
विशेष नाम आचार्य सूतकार स्वयं बताता है--- 


त इच्द्रियणि तद्बच्यपदे शादन्यत्र श्रेष्ठात्‌ ॥ १७॥॥ 

[ति] वे प्राण [इल्रियाणि] इन्द्रिय हैं [तद्रचरपदेशात्‌] उससे अर्थात्‌ इन्द्रिय 
पद से कथन होने के कारण, | श्रत्यत्र | श्रतग-अतिरिक्त [श्रेष्ठात्‌ | श्रेष्ठ से । श्रेष्ठ 
प्रर्थात्‌ मुख्यप्राण से ग्रतिरिक्त वे प्राण इन्द्रिय हैं, क्योंकि ग्ास्‍्त्रों में 'इन्द्रिय' पद से 
उनका कथन किया गया है । 

मुख्यप्रण को छोड़कर शेष प्राणों-करणों का एक विज्ञेष नाम इन्द्रिय' है। इन 
करणों की 'इन्द्रिय' संज्ञा का प्रवृत्तिनिमित्त पाणिनिसूत्र [२५२६३] में निदिष्ट है, 
जिसका उल्लेख गतसूत्र [२।४।१५] की व्योख्या में कर दिया गया है। लोक में चक्षु 
भ्रादि कर' य' पद का व्यवहार अतिप्रस्तिद्ध है । शास्त्र में 'इन्द्रिय' पद 
का प्रयोग इनके लिये अनेकत्र हुआ है। ऋ-चेद [३।३७।६ ] की 'इन्द्रियाणि शतक्तो ! 
शा ते जनेएु पठ्चसु ! जाति ते प्रा नृणे' ऋचा में चक्षु आदि करणों 
॥खिय' पद का प्रयोग हुआ है । केवल ज़ानेन्द्रियों के निर्देश की भावना से श्रथवंवेद 
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[१६।६।५] में कहा-'इमानि यानि पड्चेन्द्रियाणि मनःषष्ठानि से हृदि ब्रह्मणा संशि- 
तानि' छठे आ्रन्तर इन्द्रिय मन के साथ ये पांच इन्द्रियां परब्रह्म परमात्मा ने भेरे हृदय में 
स्थापित की हैं । यह मन्त्र बाह्य इन्द्रियों के साथ मन की भी 'इन्द्रिय” संज्ञा होना स्पष्ट 
करता है। 
मुण्डक उपनिषद्‌ [२।१।३] में मुख्यप्राण का पृथक्‌ उल्लेख कर आगे सब इन्द्रियों 
का निर्देश है-'एतस्माज्जायते प्राणों मन: सर्वेन्द्रियाणि चा चक्ष्‌ आदि ज्ञानसाधन तथा 
बाक्‌ आदि कमंसाधन समस्त करणों को 'इन्द्रिय' पद से कहा गया है। सन का पृथक 
निर्देश यह भेद बतलाने के लिये है, कि चक्षु आदि बाह्य इन्द्रिय हैं और मन आन्‍न्तर। 
मुख्यप्राण-बुद्धि की संज्ञा इच्धिय नहीं है, क्योंकि चक्ष्‌ आदि के रूप आ्रादि विशेष विषय 
और मन के स्मृति विज्येष विषय के समान बुद्धि का ऐसा कोई बाह्य विज्वेप विषय नहीं 
रहता। इसीकारण मनु आदि धर्मशास्त्रों में 'इन्द्रिय' रूप से ग्यारह करणों-प्राणों का 
उल्लेख है-- 
एकादश न्द्रियाण्याहुर्यानि. पूर्व. मतीषिणः। 
तानि सम्यक्‌ प्रवक्ष्यासि यथावदनुपूर्वशः ॥ 
क्षोत्र त्वक्‌ चक्षुष्ों जिल्ला नासिका चंब पवूचमी । 
पायूपस्यं हस्तपाद॑ बाक्‌ चंब दछ्षसी स्मृता ॥॥ 
एकादश सनो ल्ेयं स्वगुणेनोभयात्मकम्‌ । 
यस्सिन जिते जितावेती भवतः पड्चकों गणो ॥ . [२।६५६, ६०, ६२] 
इसप्रकार सूत्रकार ने स्पष्ट किया, कि मुख्यप्राण-बुद्धि के भ्रतिरिक्त दोष समस्त 
रणों की विश्वेष संज्ञा 'इन्द्रिय' हे, जो झास्त्र एवं लोक में प्रसिद्ध है ॥१७।॥। 
क्षिष्प जिज्ञासा करता है, मुख्यत्राण से भ्रतिरिक्त करणों की 'इच्द्रिय' संज्ञा क्यों 
कही गई ? आचार्य यूत्रकार ने समाधान किया-- 


भेदश्र्‌ ते: ॥ १८॥॥ 

[भेदश्रुते:] भेद की श्रुति से ! वाक्‌ आ्ादि प्राणों से मुख्यप्राण का भेद शास्त्र 
में कहा गया है, अतः मुख्यप्राण कों छोड़फर झषष की संज्ञा 'इन्द्रिय' निर्धारित की है। 

चक्षु आदि से मुल्यश्राण को भिन्न बताये जाने का तात्पर्य यही है, कि 'इन्द्रिय' 
वर्ग से मृख्यप्राण भिन्न है। वँसे तो इन्द्रियों में भी प्रत्येक इन्द्िय दूसरे से भिन्न है, पर 
उनमें कोई ऐसी समानता हैं, जिसके भ्राधार पर उतका एक वर्ग है। उस वर्ग में मुस्य- 
प्राण नहीं आ्राता । प्रशत उपनिषद्‌ [२।४] में इस भेद को निम्लश्रकार प्रकट किया है- 
'वाहमनइचक्ष:थ्रोत्र च ते प्रीताः प्रन्‍् संतुवन्ति' वाक्‌ू मन चक्षु आदि प्रसन्न हो प्राण की 
स्वुति:करुते हैं। यहां उतोता वाक्‌ इन्द्रिय आदि आप हैं, स्तुत्य मुख्यप्राण उनसे भि' 

बृहृदारुप्पक [8"३॥२] में एक प्रसंग है-ते ह ब्राचमचु/ उत्त श्राणों [चक्त 


प्राणों- 
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आदि ] ने वाकू को कहा, असुरों पर विजय प्राप्त करो, वह पाप से विद्ध होगया, विजय 
प्राप्त न करसका। इसीप्रकार क्रम से सब प्राण विजय पाने में श्रसफल रहे । इसके 
अ्रतत्तर सब प्राणों ने मिलकर मुख्यप्राण को कहा-'श्रथ हेममासन्य॑ प्राणमूचु:' [बु० 
१३७]; उसने असूरों पर बिजय श्राप्त की । यह उपाख्यान मुख्यप्राण को बाक्‌ चक्षु 
भ्रादि के वर्ग से भिन्न प्रकट करता है। बृहदारण्यक में अन्यत्र [१॥४॥३] कहा- 
'भीष्यात्मनेःकुरुत मनो वाचं प्राणम्‌' मन वाक्‌ और ग्राण को आत्मा के लिये किया। 
मन आन्तर इन्द्रिय, वाक्‌ समस्त बाह्य इन्द्रियों का उपलक्षण होकर चक्षु आदि सब 
६च्दियों का बोधक है। 'प्राण' पद मुख्यप्राण को कहता है। यहां भी मत और वाक्‌ 
भ्रादि से इसे भिन्न कहा है। मन झौर वाक्‌ का पृथक्‌ कथन आन्तर-बाह्म भेद का दयोतक 
है, तथा प्राण का भिन्न कहा जाना उसके अनिन्द्रिय होने को प्रकट करता है । यच्पि 
मुख्यप्राणसहित समस्त प्राणों के आत्मा का 'करण' होने पर भी उक्त भेदश्षृत्रियों के 
भ्राघार पर मुख्यप्राण 'इन्द्रय' वर्ग में नहीं ग्राता ॥१८।। 

शिष्य की जिज्ञासा होने पर आचार्य सूत्रकार उस कारण का निर्देश करता है, 
जिससे मुख्यप्राण 'इन्द्रिय' वर्ग में नहीं क्राता-- 


बेलक्षण्पाच्च ॥१६॥ 

[वेलक्षण्पात्‌ ] विलक्षण होने से [च] तथा । तथा बाक्‌ आ्रादि से मुख्यप्राण के 
बिलक्षण होने से मुख्यप्राण को छोड़कर अन्य प्राणों की 'इन्द्रिय' संज्ञा कही है। 

प्रश्न उपनिषद्‌ के चतुर्थ श्रइन में गाय के पूछने पर मह॒षि पिप्पलाद ने कहा- 
जैसे सूर्य के अस्त होते समय सब किरण उस तेजोमण्डल में एकबरित होजाती हैं, और 
७दप होने पर फिर फैल जाती हैं; ऐसे ही सुषुप्ति भ्रवस्था में सब प्राण मन में एकी भूत 
होणाते हैं । तब पुरुष न सुनता है न देखता है न सूंघता है न चखता है न छूता है न 
श्रौजता है त लेता है न चलता है; बस 'सोरहा है' यह कहा जाता है-'घ्वपितीत्याचक्षते' । 
भ्राणारिन केवल इस शरीर में तब जागते हैं। 

यह प्रकट किया गया-सुषुप्ति दशा में चक्षु आदि इन्द्रियां अपने विशेष विषय 
हम भ्रादि के संपर्क से विरठ होजाती हैं, भ्र्थात्‌ तब रूपादिप्रहण व्यापार रुद्ध होजाता है; 
श्र ध्वास, प्रश्वास, रक्तसज्चार थादि के हूप में प्राणव्यापार चालू रहता है, जो समस्त 
क्षरणों [-आपों | का सामान्यव्यापार माना जाता है। इसका निम्रसन मुख्यप्राण-बुद्धि 
क प्रधीन रहता हैं, इसलिये इस रूप में मुख्यप्राण का जागते रहना आवश्यक है। चक्षु 
भ्रादि से मुख्यप्राण का यह वंलक्षण्य है। इसी असंग में मुख्यप्राण की ओर से कहा गया- 
॥| एस देह का-घारण करता हूं, इसे थरामकर रहूत्य हूं। मुख्यप्राण-का वाक्‌ आदिससे 
कह भी एक वैलक्षण्य'समरका जाता है, कि. वाक्‌ आदि बाब्दोच्चारण आदि के हेतु हैं परौर 
प्रुल्‍धप्राण झसेरशा रण का. । 
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पर इस विषम में यह ध्यान रखना चाहिये, कि सुधृप्ति दक्षा में वाक्‌ चक्षु आदि 
इन्द्रियां कहीं चली नहीं जातीं, मन में एकीभूत होने का इतना ही तात्पर्य है, कि अभी 
तक जैसे वे श्रपने विषय के साथ सम्बद्ध रहकर उसे मन को समर्पित करती थीं, वह 
व्यापार बन्द होगया है, उन्होंने विषय-सम्बन्ध को छोड़कर ग्रपने आपको वहां मानों 
समपित कर दिया है। यह किसी विषय के वर्णन करने का एक रुचिपूर्ण ढंग है । वाक्‌ 
चक्षु आदि विषय को मन में और मत बुद्धि में समपित करता है, वह आत्मा को समपित 
कर देती है, यह सब विशिष्टक्रम सुषुप्त दक्षा में नहीं रहता; यह प्राणों के विशेष 
व्यापार का भ्रवरोध है, सामान्य व्यापार का नहीं । इसप्रकार श्वास-प्रश्वास आदि के 
रूप में प्राण-प्रपान झ्रादि का निरन्तर बना रहना समस्त प्राणों का सामान्य व्यापार है । 
मुंख्यप्राण का किसी विशेष विषय से सीधा सम्बन्ध नहीं होता, जो विषय वाक्‌ चक्षु 
श्रादि बाह्य इर्द्रियों व मनद्वारा प्राप्त होते हैं, उन्हींकों मुख्यप्राण आ्रात्मा के लिये 
समपित करता है। मुख्यप्राण और अन्य प्राणों का यह महत्त्वपूर्ण वैलक्षण्य है। जिन 


श्राणों का विषय से सीधा सम्यन्ध होता है, जैसे चक्षु आदि का रूप आदि से तथा सन्त का 
स्मृति से; उन्हीं प्राणों की संज्ञा इन्द्रिय' है। मुख्यप्राण-बुद्धि को छोड़कर अन्य सब प्राणों 
में यह समानता है; इसी लिये बुद्धि-प्राण 'इन्द्रिय' वर्ग से बाहुर रहजाता है । उपतिषदों 
के दक्त वर्णनों का तात्पर्य बुद्धि-प्रण को मुख्य बतलाना है, जो वास्तविक है ॥१६॥॥ 
क्षिष्प जिज्ञासा करता है, गत प्रकरण में भ्राणों की सृष्टि, जीवात्मा की 


उत्कान्ति, तथा उसके साधन सूक्ष्मशरीर की सृष्टि का तथा उसके घटक अवयचों की 
विश्वेषतां का वर्णन किया गया । पर क्या प्राण आदि के समान स्थूलदेह को सृष्टि भी 
परब्रह्म परमात्मा करता है ? झाचाय॑ सूत्रकार ने समाधान किया-- 
संज्ञामुत्तिक्लुप्तिस्तु त्रिवृत्कुबंत उपदेशात्‌ ॥२०॥॥ 

[संज्ञामृत्तिक्लूप्ति:] नाम और रूप को रचना [तु] तो [ जिवृत्कुवंतः | तीनों 
को मिलाकर बनानेवादे से, [ उपदेंशात्‌ | उपदेद् से । शास्त्रीय उपदेश-वर्णन से ज्ञात 
होता है, कि नाम और रूप की रचना, तीनों को मिलाकर बनानेवाला करता है! 

सूत्र में 'संज्ञा' पद 'नाम' भर्थात्‌ छब्द को और 'मूत्ति' पद 'रूप' अर्थात्‌ किसी 
वस्तु के आकारविशेष को कहता है | समस्त विश्व 'नाम' और “रूप' दो भागों में विभत्त 
है । किसी झाकार में कोई एक पदार्थ है, जो 'रूप” पद से कहा जाता है, सूत्र में उसने: 
लिये 'मूत्ति' पद का प्रयोग किया है; और उस पदार्थ का एक “नाम' पद है, 7'कव्यवह।र 
के लिये; सूत्र में उसके लिये 'संज्ञा” पद दिया है । शास्त्र के प्रारम्भ में 'जन्मादयस्य यत: 
तथा 'शास्त्रयोनित्वात्‌” इन दो सूत्रों द्वारा समस्त 'रूप' और 'नाम' की उत्मत्ति का 
कारण क॒ह्या बताया है| नामछ्पात्मक विद्वव के एक अंशभूत उन उपकरणों की उत्पत्ति 
का उपपादन इस चतुर्थ पाद में किया गया है, जो जीवात्मा के भोगादि संपादन गे 
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साधत हैं। इसी प्रसंग से प्रस्तुत सूत्र में जीवमात्र के स्थूलशरीरों की उत्पत्ति में ब्रह्मा 
कारण कहा है। 

यह स्पष्ट है, कि सर्गादिकाल की अर्गश्नी सृष्टि में समस्त शरीरों की रचता 
ब्ह्मढ्वारा होती है। अनन्तर सर्गकाल की मैथुनी सृष्टि में भी उसकी व्यवस्थ _नुसार 
देहरचना हुआ करती है, स्त्री-पुरुषसंप्क उस व्यवस्था उस प्रक्रिया का एक अंग है । रज- 
वीर्य के सम्मिलन के साथ जीवात्मा की उपस्थिति बहां आवश्यक है, अन्यथा वह पूतिभाव 
[सड़जाने ] से दूषित होकर देहारम्भ में श्रक्षम होजाता है। ब्रह्म के सर्वव्यापक होने से उस 
की सत्ता वहां अनायास सिद्ध है। अ्रतिसूक्ष्म देहारम्भक तत्त्वों के कार्योपकम में जीवात्मा 
की सत्ता अपेक्षित है, क्योंकि वह कार्य [ देहारम्भ ] उसके लिये होरहा है, उस समस्त व्य- 
वस्था का नियामक परख्नह्म परमात्मा है, श्रौर उसकी यह नियामकता मूलभूत परिस्थिति 
है, इसलिये देह की उत्नत्ति के प्रति उसकी कारणता वी उपेक्षा नहीं कीजारुकती । 

सूत्र में 'त्रिवृल्कुर्व॑त्‌' पद से परब्रह्म का निर्देश है । ब्रह्म के लिये प्रयुक्त किसी नाम- 
पद को न देकर इस विषेशण पद से उसका निर्देश एक विश्विष्ट प्रयोजन को सूचित करता 
है। जगत्‌ के मूल उपादानत्तत्त्व सत्त्व- 'जसू-तमस्‌ के मिथुनीकरण हरा ब्रह्म जगतू को 
परिणत करता है, इस भाव को श्रभिव्यक्त करने के लिये सूत्रकार ने उक्त पद का प्रयोग 
किया। जगत्‌ के मुलभूत तीन तत्त्वों का ग्रत्योत्यमिथुनीकरण “बरिवृत्करण' है। इसका कर्त्ता 
परबह्म है । इसलिये विश्व की अन्य रचनाओं के समान स्थुलदेहों की रचना में परबह्मा 
कारण रहता है, यह निश्चित है । इसके संकेत उपनिषदों में उपलब्ध होते हैं। छात्दोग्य 
[६।३।२ | में कहा-'सेय॑ देवतैक्षत हन्ताहूमिमास्तिस्रों देवता अ्रनेन जौवेनात्मनाध्नुप्रविश्य 
नामरूपे व्याकरवाणि। तासां च्रिवृतं तिबृतमेकेकां करवाणि' उस देवता [परत्रह्मा ] 
ने ईक्षण किया, इन तीन देवताओं को इस जीवात्मा के साथ अनुप्रविष्ट होकर नाम-रूप 
से व्याकृत कछूं। उनमें से एक-एक को लेकर तीनों को तौनों में मिथुनीभूत कहं । ब्रह्म- 
संकल्पद्वारा प्रकृति से जगद्बचना की यह प्रक्रिया है। देह की रचना में ग्राथक्षण से 
जीवात्मा देहारम्भक तत्त्वों में प्रविष्ठ अथवा अन्तनिविष्ट रहता है । यद्यपि परमात्मा 
अहां सदा विद्यमान है, पर जीवात्मसम्बन्धी विशेष रचना के कारण यहां उसका अनुप्रवेश' 
कहा गया है। इसका तात्पयं है-अनुगत प्रवेश, अ्रनुकूल प्रवेश । जीवात्मा के लिये आनु- 
#ल्प इसी दृष्टि से है, कि वह रचना उसके भोगादि की सिद्धि का साधन है। 

छान्‍्दोग्य के इस प्रसंग में मूल उपादानतत्त्व 'सत्तव-रजसू-तमस्‌' के लिये यथाक्रम 
'प्रापसू-तेजस्‌-अन्न' पदों का प्रयोग हुआ है । थे पद प्रसंग में अपने भौतिक अर्थ को कहते 
है! गूलतत्त्वों का संकेत करते हैं।' ज॑से परब्रह्म देह प्रादि मूृत्ति-हूप की रचना में 


१. इसके विशेष विवरण के लिये देखें हमारी रचना 'सांख्यसिद्धात्त' पृष्ठ ४६-५० 
तथा २१३-२ १८३ 
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कारण है, ऐसे ही संज्ञा-नाम के प्रादुर्भाव में कारण हैं। ऋग्वेदादि शास्त्र का कारण 
ब्रह्म है, यह प्रस्तुत ग्रन्थ के प्रारम्भ में बताया है। वेदों के आघार पर वस्तु-नामों का 
निर्देशन हुआ, यह मनुस्मृति [१।२१] से ज्ञात होता है-- 
सर्वेधां तुस नामानि कर्माणि चर पथक्पृथक्‌ । 
वेदशब्देस्प एवादों पृथक्संस्थाश्च निर्ममे ॥ 
सर्ग के आदि में बेद-शब्दों से ही सबके नामों श्रौर कर्मों का झ्लग-अलग 
निश्चय किया गया । उपनिषद्‌ [छा० ८।१४।१] में भी 'नाम' और “रूप दोनों का 
कारण होने के रूप में अक्राश' पद से ब्रह्म का निर्देश है-'प्राकाशों वै नाम नामरूप- 
योनत्रेहिता ते बदन्तरा तद्‌ ब्रह्म' भ्राकाश नाम से व्यवहृत वह चाम और रूप का 
विस्तार करनेवाला है, इनमें ग्रन्तर्यामीरूप से जो व्याप्त होरहा है, वही ब्रह्म है। 
फलत: ब्रह्म समस्त सूक्ष्म स्थूल रूप एवं नाम का व्याकर्त्ता है, यह सिद्ध होता है ॥२०॥ 
नाम-रूपात्मक जगत्‌ के चर-प्रचर देहनिर्माण में परमात्मा कारण है, इस पृष्ठ- 
भूमि पर शिष्य जिन्नासा करता है, तीन प्रकार के मूल उपादानतत्त्वों से जगद्बचना 
प्रारम्भ होकर जीवात्माओं के सीधे उप्रयोग के लिये पांच भूतों के रूप में प्रस्तुत होती 
है। उस दशा में इस दारीर का आरम्भ क्या पांच भूतों के सहयोग से होता है, या न्यून 
के ? आजा सूत्रकार ने समाधाव किया-- 


सांसादि भौम यथाशब्दभित्रयोद्च ॥२१॥ 


[मांसादि] मांस श्रादि [भौम॑| भूमि के विकार अथवा भूमि से पोष्य हैं, 
[सथाझ्षब्दं ] झब्द के भ्रनुसार [इत्तरयो:] श्रन्य दोनों के [च] श्रौर। देह के मांस 
आदि घातु भूमि के विकार अथवा पोष्य हैं, और श्रन्य दोनों [जल-तेंज] के विकार 
व पोष्य छब्दप्रमाण के अनुसार जानलेने चाहियें । 

भूमि आदि पांचों भूत त्रिग्रुण मूलतत्त्व के अन्योन्‍्यमिथुनीकरण के अनन्तर 
अनेक परिणामस्तरों को पार करते हुए वर्तमान स्थिति में आते हैं। पृथिवी प्रादि के 
सहयोग से प्राडुरभूत ओषधि वनस्पति ग्रन्न फल मूल आदि के आहार से मानव तथा अन्य 
प्राणियों के देहांगों का विकास व परिषोषण होता है। इसलिये देहों को पांचों भूतों के 
सहयोग से बना समभना चाहिये । देह की रचना जिस क्षण से श्रारम्म होती है, उसके 
उपादानभूत प्राद्यकण पांचों भूलों के सहयोग से बने हैं, यह प्रमाणित है। अनन्तर 
शरीर की अभिवृद्धि एवं पुष्टि के लिये जिन पदार्थों का आहार आदि के रूप में उपयोग 
किया जाता हैं, वे सब पदार्थ पाउचभौतिकरूप हैं। देह के निर्माण व विकास में भौम 
आदि पदार्थों का उपयोग किस श्रंश तक है, इसके संकेत ब्यास्त्र में मिलते हैं। छान्दोग्य 
उपनिपद्‌ [६।५।१] में कहा-'भन्नमक्षितं त्रेधा विधीयते, तस्य यः स्थविष्ठो घावुस्तत्‌ 
घुरीष॑ भवति, यो मध्यमस्तस्मांसं, योडगिष्टरतन्मन:' खाये हुए श्र का परिणाम तीत 
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प्रकार का होता है, उसका जो सबसे स्थूलभाग है, वह पुरीष [विष्ठा-मल] होजाता 
है, जो मध्यम है वह मांस भर जो सबसे यूक्ष्म है, वह' मन। स्थूलभाग सर्वाश में देह 
का भाग नहीं बनता, देहरचना की व्यवस्था के भ्रनुसार वह देह से बाहर फ्रेंक दिया 
जाता है। यह स्थिति देह की पोषक है। सबसे सूक्ष्म भाग मन है, इसका तात्पय॑ केवल 
इतना है, कि वह मत को कार्यक्षम बभायै रखने में सहायक होता है। मन को यहां सब 
इन्द्रियों का उपलक्षण समझना चाहिये। आहार भादि के न लेते से हन्द्रियां किसप्रकार 
भ्रपने कार्य में झिथिल होजाती हैं, यह बात छान्दोग्य [६७१ -४] के उस प्रसंग से 
स्पष्ट होजाती है, जहां स्वेतकेतु के पतद्रह दिन तक उपवास का वर्णन है । 

यहां यह स्मरण रखना चाहिये, प्राणरूप में वणित समरत इच्द्रिय श्रथवा करण 
भूतों का विकार नहीं हैं, श्रात्मा के भोगादि में साधनरूप से शरीर में रहते हुए इन्हें 
कार्यक्षम बनाये रखने में भूतों का सहयोग रहता है । निश्चित है, इच्द्रियां देह में रहते 
६ए देह के अंग नहीं हैं, जैसे कि मांस रुचिर प्रस्थि प्रादि अंग हैं। परृथिवी के समान 
जल रक्त मूत्र आदि तथा तेज अस्थि मज्जा आदि बेहांगों की रचना में उपादानरूप 
से सहयोगी रहते हैं। वेहरचना में वायु-आरकाश् का उपयोग सर्वप्रसि्ध है। रक्त 
क्दि का संचार मल-मृत्र का निस्सरण तथा ऐसे ही झत्य अनेक कार्य शरीर में वायु 
भी उपादानता को स्पष्ट करते हैं। फलतः शरीर पांचों भूतों के सहयोग से बनता है, 
यह स्पष्ट होता है ॥२१॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि जरीर पाड्चभौतिक है, तो इसे केवल पाथिव 
&गों कहा जाता है ? 'पृथिवीं ते शरीरम्‌' इत्यादि सन्दर्भों से शरीर का पाथिव होना 
प्रतीत होता है। ग्राचायं सूत्रकार ने समाधान किया-- 

वंशेष्यात्तु तद्दादस्तद्वाद: ॥२२॥ 
[वेश्रेष्यात्‌] विश्वेषता से [तु] तो [तडादः ]वह कथन है, भ्रथवा उसका कथन है। देह 

$ पाअ्चभोतिक होते पर भी पार्थिव कथन तो प्ृृथ्चिवी भाग कौ श्रधिकता के कारण है। 

देह की रचला में पाथिव तत्त्वों का अंश अधिक रहता है, इसकारण कतिपय 
हथशों में देह को पाथिव कहृदिया गया है। वस्तुतः देह की रचना में पांचों भूतों का भाग 
है। सूत्र में 'तढादः' पद का दो बार पाठ अध्याय की समाप्ति का चोतक है ॥२२॥ 

डइति हितोयाध्यायस्थ चतुर्थ! पावः। 


प्रति ओऔपूर्णसिहतनूजेन तोफादेबीगर्भजेन, बलियामण्डलान्तर्गंत'छाता'वात्ति- 
श्रीकाशी नाषश्ञा स्त्रिपावाब्जसेवालब्धविद्यो दयेन बुलन्दश्ह्रसण्डलान्तर्गत- 
“बनेल'-प्रामवास्तव्येन, विशाबाचस्पतिना उदयबीर दा।स्थ्रिणा 
शमुद्भाविते बेयासकिब्रह्मसूज्ाणां 'विद्योदय' भाष्ये 
अधिरोधाल्यो द्वितीयोधध्याय:ः। 


जथ तृतोीयाध्याये प्रथमः पादः | 


पहले समल्वयाध्याय में जगत्‌ की उत्पत्ति आदि का कारण ब्रह्म है, वही 
जिज्ञास्य है, इस विषय का प्रतिपादव सम्बद्ध झास्त्रीयसन्दर्भों के समत्वयपूर्वक किया 
गया। जगत्‌ के कारण के विषय में श्रुति एवं स्मृति के आधार पर आपाततः प्रतीयमान 
विरोध का विस्तार के साथ परिहार विवेचनपूर्वक दूसरे अ्रविरोधाष्याय में किया गया। 
यह तृतीय साधनाध्याय प्रारम्भ होता है । ब्रह्मश्ात के लिये जो साधन बताये गये हैं, 
उनका शास्त्रानुसार यहां प्रतिपादन व विवेचन है | उसके प्रस्तुत करने में अपेक्षित 
जीवात्मा के परलोक गमनागमन का प्रथम निर्देश आवश्यक है। इस पृष्ठभूमि पर 
जिष्य जिज्ञासा करता है, गतप्रकरण में बताबा गया, कि जीवात्मा का देह से उत्क्रमण 
होने पर प्राणरूप से वर्णित समस्त करण उसके साथ उत्क्रान्त होजते हैं । क्या उनके 
साथ उत्क्रमण में और भी कोई तत्त्व रहते हैं, अथवा केवल करणों का उत्क्रमण आत्मा 
के साथ होता है ? आचार सूत्रकार ने समाधान किया-- 


तदन्‍्तरप्रतिपत्तों रंहति सम्परिष्वक्तः प्रशननिरूपणाभ्याम्‌ ॥१॥ 


[तदन्तरप्रतिपत्ता ] देहान्तर की प्राप्ति में [रंहति] जाता है (जीवात्मा।), 
[संपरिष्वक्त:] लपेटा हुआ, [ प्रध्नतिरूपणाभ्याम्‌ ] प्रश्न और निरूपण (प्रतिवचन- 
उत्तर) से । प्रइन और उत्तर से यह ज्ञात होता है, कि जीवात्मा एक देह को छोड़कर 
दूसरे देह्‌ को प्राप्त करने में सूक्मशरीर से लपेटा हुआ जाता है । 

सूत्र का 'तत्‌' पद गतप्रकरण में 'संज्ञा-मू्ति' पदों से कहे गये स्थूलदेह का परा- 
मर करता हैं। 'प्रतिपत्ति' पद का अर्थ 'प्राप्ति' है। 'अ्रन्तर' पद भेद का वाचक है। 
'देहभेद की प्राप्ति में' [तदन्तरप्रतिपत्तौ] पदों का तात्पयं है-जब जीवात्मा मृत्यु के 
अवसर पर एक देह को छोड़ जन्म-छूप में दूसरे देह को प्राप्त करता है; तब एक देह 
से दूसरे देह तक जाने की, दद्मा में जीवात्मा अकेला नहीं जाता, उसके साथ “प्राण” 
जाते हैं, यह स्पष्ट कर दिया गया है । दिना विसी आश्रय के प्राण रह नहीं सकते, इसी 


१. गत प्रकरण में समस्त 'करणों' का 'प्राण' पद से प्रतिपादन किया गया है । 'करण' 
तेरह हैं-दस बाह्मेन्द्रिय; मन, भ्रहंकार, बुद्धि तीन अ्रन्तःकरण। श्रहंकार की 
गणना बुद्धि से पृथक्‌ न करने पर करण बारह होते हैं। इस प्रसंग में करणों के 
लिये 'प्राण' पद का प्रयोग है। पाठक इसका अन्य भ्रर्थ न समझें । 


पृत्र ] तृतोयाध्याये प्रषमः पादः ३३ 


ध्िप्राय से जिज्ञासा है, कि उत्कमण की द्मा में कौन ऐसे तत्त्व रहते हैं, जहां ग्राश्चित 
हकर प्राण झ्ात्मा के उत्क्रमण में सहयोगी बनते हैं ? 

सृत्रकार ने 'प्रडननिरूपणाभ्याम्‌' पद से छास्दोग्य के एक प्रसंग का संकेत किया 
है, जिससे उक्त जिज्नासा का समाधान होता है। स्नातक इ्वेतकेतु पञ्चाजल देश के राजा 
परधाहण की राजसभा में जाता है । उचित श्रादर सत्कार के अनन्तर राजा बवेतकेतु से 
प्रद करता है-'वेत्थ यंथा पड म्यामाहुतावाप: पुरुषवंचसों भवन्ति! [छा० ५३३] ? 
!या तुम्त जानते हो, जैसे पांचवीं आ्राहुति में 'आपस्‌' पुरुषबचन [ पुरुष पद से कहेजाने 
भोग | होजाते हैं ? आगे थौ, मेष, पृथिवी, पुरुष, स्त्री इन पांच अज्नियों में यथाक्रम 
ध्रद्धा, सोम, वृष्टि, अन्न, बीर्य यह पांच आहुति दिखलाकर उत्तररूप में कहा है-'इति 
( ">चम्यामाहुतावापः पुरुषवचसो भवन्ति' [छा० ५।९।१] इसप्रकार पांचवीं आहुति 
॥ 'भ्रापस्‌' पुरुषवाचक होजाते हैं । 

उक्त दोनों-प्रइन और उत्तर के-सन्दर्भों में '्रॉपस्‌' पद श्राणों के ग्राश्रयभ्रुत 
करणशरीर' का वाचक है, श्राश्रित और ग्राश्रय दोनों से घटित सूक्ष्मरी र' जीवात्मा 
का भ्रावेष्टन है । इससे आ्रावेष्टित जीवात्मा एक देह को छोड़ गति के विभिन्न स्तरों को 
॥ार करता हुआ मात्ता के गर्भ में पहुंचता है, वह उस अन्तराल गति का पांचवां स्तर 
है; थहां जीवात्मा से युक्त वह श्रावेष्टन स्थू लदेह प्राप्त कर पुरुषवचन [प्रुरुष पद से कहे 
माने पोग्य] होजाता है । 

गत प्रकरण में आत्मा की उत्कान्ति के साथ प्राणों की उत्क्रान्ति का उपपादन 
॥भुफा है। उसीमें अपेक्षित अवश्चिष्ट अंड का यहां निर्देश है। प्राण कभी निराश्चित 
॥हीं रहसकते, उनका प्राश्रय पांच सूक्ष्मभुतों से निर्मित वह शरीर है, जिसे 'कारण- 
॥१२' कहाजाता है। इसमें समस्त प्राण आश्षित रहते हैं। इस पूरे समुदाय का ताम 
हु५मणरी र' है। इसकी रचना सर्गे के आदिकाल में होजाती है, वह श्रात्मा के आवे- 


|. 'सश्रीर के घटक अठारह तत्व हैं-तेरह्‌ करण [दस बाह्म करण पांच ज्ञानेन्द्रिय 
पाँच कर्म र्द्रिय, तीन श्रन्त:करण सन, श्रहंकार, बुद्धि ] तथा पांच सृक्ष्मभत । पहं- 
कार को बुद्धि से अलग न गिनकर इनकी संदुया सत्रह रहती हैं । इनमें करण 
श्राभित हैं, तथा सृक्ष्ममृत उच्के आ्राश्रय। जब ग्राश्षित की प्रधानता [सुख्यता ] 
फा निर्देश करना श्रपेक्षित हो, तो इसे 'लिखुशरीर” कहाजाता है, क्योंकि 'करण' 
भ्रात्मा के लिड्ठ होते हैं। जब ग्राश्नय की प्रधानता अपेक्षित हो, तो इसे 'कारण- 
शरीर' कहते हैं। क्योंकि सृक्ष्मभूत करणों की स्थिति के श्राश्रय-कारण हैं। विभिन्न 
प्रसगों में 'सुक्ष्मशरीर' के लिये हो इन पदों का प्रमोग होता रहता है। इस विषय 
क प्रधिक विवेचन के लिये देखें हमारी रचना 'सांख्यसिद्धान्त' पृष्ठ १०८5-११०; 
१६६-२७६; ४४१-४४३; ४६८-५७० | 


श्श्डट अह्सूजपिलोबयभाष्यम्‌ [पूज २ 


प्टन के रूप से समस्त स्गकाल में वराबर बना रहता है। तात्पर्य यह, कि श्राणों के 
प्राश्य पडचसूक्ष्मभूतात्मक देह से भ्रावेष्टित जीवात्मा का उत्कमण हुम्ना करता है । 
आत्मा के उत्क्रमण में प्राणों के साथ पांच: सूक्ष्मभृतों का सहयोग प्रस्तुत सूत्र से बताया 
गया है, जो प्रपेक्षित था। छान्दोग्य के उक्त सन्दर्भो में '्रापस्‌' पद से उसका निर्देश है। 

यद्यपि जीबात्मा समस्त सगुकाल में इन तत्त्वों से ग्रावेष्टित रहता है, पर 
स्थूसझारीर में रहते हुए प्राणों का सम्बन्ध स्पष्ट प्रतीत होता है। एक देह से देहान्तर में 
जाने तक भी ग्रात्मा वक्त तत्तों से ग्रविष्टित रहता है, यहां इतना बत्ताना श्रभीष्ट 
है। यदि भात्मा उस दक्षा में इससे श्रावेष्टित न रहता होता, तो उक्तरूप में प्रइन झौर 
उत्तर का होना श्रयुक्त होता। पांचवीं आहुति में 'प्रापस्‌' पुरुषवचन कंसे होते हैं ? यह 
प्रदन है; भौर उसकों बताकर-ऐसे होते हैं; यह उत्तर है। यदि उस द्षा में 'आपस्‌' 
का सम्पर्क जीवात्मा से न होता, तो ये प्रइन-उत्तर असंगत रहते | यदि स्थूलदेह के 
समान सूक्ष्मदेह भी तथाकथित जन्म के श्रवसर पर उत्पन्न होजाता है, ऐसा मानलिया 
जाय; तो ग्रात्मा के उत्क्रमण में उसका कोई आ्ावेष्टन मानना अनावश्यक होगा। 
ऐसा विचार दीक नहीं; क्योंकि श्रात्मा का कोई कार्य प्रकृतिसहयोग के विना संभव 
नहीं होता | तब स्थूलदेह छोड़ने पर प्रात्मा के साथ किसीतरह का प्राकृतिक संपर्क गे 
रहने से भ्रात्मा का एक देह से देहान्तर में उत्क्रमण भ्रसंभव होगा। इसलिये झात्या 
सर्गकाल में सूक्ष्मभूतनिर्मित देह से निरन्तर प्रावेष्टित रहता है, यह मानना प्रावश्यक 
है। तब स्थूलदेह से सम्बद्ध दशा के समान प्रसस्वद्ध दशा में भी श्रावेष्टन बता रहता 
है, यह निश्चित है। 

लिज़शरीर अथवा सू4मशरीर नामक प्रात्मसम्बन्धी प्रावेष्टलन केवल कल्पना- 
मूलक नहीं है, भ्रध्यात्मशास्त्र में इसका वर्णन उपलब्ध होता है । इस विषय में बृहवा- 
रण्यक [४!४॥६] का सन्दर्भ विचारणीय है। ऋग्वेद की एक ऋचा [१।१६४।३८] 
में भी इसका संकेत मिलता है। इसका प्रथम [श्र० सू ० २४४।१३ पर ] उल्लेख करदिया 
गया है ॥। १॥ 

शिब्य झाझ्यंका करता है, एक देह से देहान्तरप्राप्ति के लिये गति करने में 
जीवात्मा सूक््मशरीर अथवा कारणशरीर या लिज्भशरीर से ग्रावेष्टित रहता है; इस 
विष में 'प्रश्वनिरूपणास्पां' जो हेतु दिय्रा गया है, वह संगत प्रत्तीत नहीं होता । क्योंकि 
छान्दोग्य के उक्त पड्चालििविद्या प्रसंग में आत्मा के किसी झवेध्टन का कोई निर्देश 
नहीं है। वहां केवल इतना है, कि पांचवीं आाहुति योषित्‌ में दीजाने पर 'आपस्‌' पुरुष- 
वचन होजाते हैं। श्राचार्य सूजकार ने समाधान किया-- 


अपात्मकत्यात्तु भूयरत्वात्‌ ॥२॥। 
[श्यात्मकत्वात्‌] त्रिरूप-सीन रूप होने से [तु] किन्तु [भूयस्त्वात्‌] बहुत 
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होने के कारण । किन्तु श्रावेष्टन के त्रिरूप होने से शोर निर्देशवादय में प्राहुतियों के 
'धापसू-बहुल' होने के कारण वहां पठित “भापस्‌” पद उस सुक्ष्म प्रावेप्टन का द्योतक है। 

वह प्रावेष्टन व्यात्मक-त्रिरूप है-प्रान्तरकरण, बाह्मकरण, सूक्ष्मभूत; इन 
तीन रूपों में श्रावेष्टन परिनिष्ठित हैं। इनमें सूक्ष्मभूत प्रन्य दो के प्राश्य होते हैं; 
तथा वे दोनों प्राश्रित । ग्राश्रयरूप सूक्षमभूत ही वस्तुतः वह प्रावेप्टन है, जिसे 'सूधष्मदेह' 
कहा जाता है। एक देह को छोड़कर दूसरे देह में पहुंचते के लिये जीवात्मा की गत्ति के 
स्तरों को पांच ग्राहुति के रूप में वर्णन किया है। वे आहुतति आपस्‌' रूप हैं, 'आपस्‌' 
पद जल का पर्याय है। जल द्रव अथवा तरल होते हैं, ग्राहुति द्रव भ्रथवा द्रव-बहुल 
होने से 'प्रापस्‌' पद द्वारा निदिष्ट हैं, वह पद उन समस्त सूक्मभूतों को अभिलक्षित 
करता है, जो झात्मा की उस गति में आधाररूप हैं। तात्पयं यह्‌ है, श्रात्मा के उत्तमण- 
प्रवसर की गति का पांच झआाहतियों के रूप में वर्णन किये जाने से तथा प्राहुतियों के 
प्रपू-बहुल होने से उस त्रिरूप झावेष्टन को छान्‍्दोग्य के उक्त [४॥३।३॥५।६।१ ] प्रसंग 
में 'प्रापस्‌' पद से निविष्ट किया गया है, यह निश्चित है। इससे यह समभला भ्रयुक्त 
होजाता है, कि छान्‍्दोग्य के उक्त प्रसंग में जीवात्मा के श्रावेष्टनरूप सूक्ष्यदेह का कोई 
संकेत या तिर्देश नहीं है । फलत: छारदो-य के उक्त प्रदन-प्रतिवचनरूप में वर्णन से सिद्ध 
है, कि जीवात्मा देहान्तरप्राप्ति में सूक्मदेह से आवेष्टित रहता है ॥२॥ 

इसी विथय में सूजकार ने गतप्रकरण की कही बात का स्मरण कराया-- 


प्रणणगतेइच ॥३॥॥ 

[प्राणगतेः | प्राणों की गति से [च] भी । आत्मा के देहान्तरगमन में साथ- 
प्ाथ प्राणों की गतिसे भी आत्मा का सू६भभू ठमय प्रावेष्टन सिद्ध होता है। 

गतप्रकरण में यह स्पष्ट किया, कि आत्मा के देहान्तर उत्क्रमण में प्राण साथ 
भाते हैं। वृहुदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४१३ | में बताया-'तमुत्कामन्त प्राणोध्नूत्तामत्ति, 
प्राणमनुरूषररन्‍्त॑ सर्वे श्राणा अनूस्क्रामस्ति' जीवात्मा जब एक देह को छोड़ देहान्तर में 
जाता रे, यह समस्त प्राण उसके साथ जाते हैं। प्राण कमी निराश्षित नहीं रहरुकते, 
पह सर्वमान्‍्य सिद्धान्त है । प्राणों को गति प्राथय के विना संभव नहीं । इससे स्पष्द 
होजाता है, कि प्राणों [ आन्तर-बाह्म करणों] का भ्राश्नयरूप भूतसूक्ष्ममय देह उस गति 
मैं श्रावश्यक सहयोगी है। इन प्राश्चित भौर झाश्रय का समुदाय सूक्ष्मदेह है, उससे 
शंपरिष्वक्त-आनेष्टित जीवात्मा सगंकाल में निस्तर गति कर रहा है, यह कथन सबंध 
युक्त है ॥३॥ 

शिष्य झाशंका करता है, देहपात होने [मृत्यु के अवसर ] पर वाक्‌ ग्रादि प्राण 
(भा देहू का लय भरग्नि प्रादि में बताया है। जब प्राण भ्रग्ति आदि में यहीं लीन होजाते 
है; एव उसका प्रात्मा के साथ गमन कैसे संभव है ? झ्ाचाये सूत्रकार ने घ्रादडु निर्देश 


५३६ बहासूअविद्योदयभाष्यम्‌ [सूद ४ 
पूर्वक समाधान किया-- 
प्र््मादिगतिश्रुतेरिति चेनन भाकतत्वात्‌ ॥४॥॥ 


[अम्ययादिगतिथुते: | अग्नि श्राडि में गति-लंग सुने जाने से [ इति-चेत ] ऐसा 
यदि (कहों, तो यह दीक) [न] नहीं, [माक्तत्वात्‌] ग्रौष होने से । अग्ति आदि में 
बाक्‌ आदि प्राणों की गति बताये जाने से श्राणों का आत्मा के साथ गमन असंगत है, 
ऐसा कहना ठीक न होगा; क्योंकि इस विषय में लय का कथन गौण है। 

आत्मा के उत्लमण के साथ प्राणों का उत्क्मण जो गतसूत्र में निदिष्ट किया 
गया, वह युक्त प्रतीत नहीं होता । कारण यह है, कि मृत्यु के अवसर पर बाक्‌ आदि 
प्राणों की ग्रति अग्नि आदि में क्षास्त्रह्दरा बताई गई है। बुह॒दारणष्यक उपनिषद्‌ 
[३॥२।१३] में निर्देश है-'बतास्थ पुरुषल्‍्थ मृतस्यारिन॑ वागप्येति वात॑ प्राणइचक्षु रा- 
दित्थ जब इस मृत पुरुष की थाक्‌ अग्नि में चन्नी जाती है, लीन होजाती है; प्राण 
बायु में और चक्षु आदित्य में । यहां देंहपात के अनन्तर पुरुष के वाकू आदि प्राणों का 
लय भझ्रस्नि आदि में बताया गया है। तब यह कैसे संभव होसकता है, कि प्राण आत्मा 
के साथ उत्त्रमण करते हैं ? प्राों का उत्कमण न होनेपर उनके आश्रयरूप सूक्ष्मभूतमय 
देह का उत्कमण भी ग्नपेक्षित है, तब यह कथन तिराधार रहनाता है, कि यूक्ष्मदेह से 
आवेष्टित ग्रात्मा का उत्कमण होता है । 

आचार्य समाधान करता है, बृहदारण्पक के उक्त प्रसंग में बाक्‌ आदि प्राणों का 
अश्नि आदि में लय का वर्णन गौध है। जिस गुणविशेष के कारण कोई श्वब्द अपने 
मुख्य अर्थ से हटा दिया जाता है, उसे 'भक्ति' कहते हैं । भक्ति से अर्थप्रतिपादल में प्रवृत्त 
पद 'भाक्त' कहा जाता है| गुणविशेष के आ्राधार पर उसे 'गौण' कहते हैं । पुरुष के 
जीवनकाल में अग्नि आदि, वाक्‌ अ्रादि श्राणों को अपने-प्रपने विषय के प्रकाशन की 
शक्ति का अभिव्यञ्जक होने से अनुगृहीत करते हैं। देहपात होने पर प्राण आत्मा के 
साथ उत्क्मण कर जाते हैं, तब यह भूतानु्रह स्वतः निवृत्त होजाता है। इस अनुग्रह- 
निवृत्तिरूप गुण की अपेक्षा से यह कहा जाता है, कि बाक्‌ श्रादि प्राण अस्ति आदि में चले 
जाते हैं। अनुग्रह की निवृत्ति को वाक्‌ ग्रादि का अग्नि ग्रादि में लय कह दिया गया है। 

यह तथ्य बृह॒दारण्यक के इसी सन्दर्भ के अगले प्रंश से स्पष्ट होजाता है । ग्रगे 
कहा-'अकाशमात्मौषधी लॉमानि वनस्पतीन्‌ केशा:' आत्मा आकाझ्ष में, लोग ओपषधियों 
में, केश वनस्पत्तियों में चले जाते हैं, लीन होजाते हैं। यदि यह सव कथन भाक्त न 
होकर मुख्य होता, तो आत्पा का आकाश में लय नहीं कहा जासकता था । आत्मा नित्य 
चेतनतत्त्व है, उसका लय कहीं संभव नहीं; फिर ग्राकाश जड़ में लय कहना तो सर्वथा 
असंगत होता । ऐसे ही लोमों का ओंषधियों सें और केशों का वनस्पतियों में लय कहा; 
लोम और केश किसीप्रकार ओषधि वनस्पतियों में लीन द्ोजाते हों, यह असंभव है । 
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इसलिये यह कथन निश्चितरूप से भाक्त हैं। एक सन्दर्भ में आधा कथन भाक्त हो 
भर आधा मुख्य, ऐस। मानने में कोई प्रमाण नहीं । इसलिये उक्त सन्दर्भ का समस्त 
फ़थन गौण है, यही समभना चाहिये। फल: प्राणविश्विष्ट सूक्षमदेह से आवेष्टित जीवात्मा 
का उत्कमण होता है, इसमें कोई दोष नहीं ।४॥ 

शिष्य पुनः भ्राशंका करता हैं, आत्मा की देहान्तर गति के प्राहुतिरूप में जो 
प्रांच स्तर बताये गय्ये, वहां प्रथम आहुति में ु६मदेह के चोतक “आपस्‌' का होमद्रव्य के 
९ में उल्लेख नहीं है; तब-पांचवीं आ्राहुति में “आपस्‌' पुरुषदचन होजाते हैं-यह कथन 
ह४ीक नही रहता। जब यह. प्रदन-प्रतिवचनरूप | हेतु ठीक न रहा, तों उसका साध्य-श्रात्मा 
कपरिष्वक्त गति करता है-निर्लेतुक होने से असिद्ध होगा ? ग्राचार्य सूत्रकार ने आशंका- 
विर्देशपूवंक समाधान किया -- 


प्रथमेड्धवणादिति चेस्त ता एव हाय पत्ते: ॥५॥ 


(प्रधमे] पहले में [अश्नवणात्‌ | न सुने जाने से [इति-चेत्‌ ] ऐसा यदि (कहो, 
ही बह ठीक) [न] नहीं, [ता:] वे [एव] ही [हि] वयोंकि [उपपत्तें:] उपपन्न- 
शिद्ष होने से । प्रथम प्राहुतिस्तर में 'प्रापस्‌' का श्रवण नहीं है, यह कहना ठीक नहीं; 
॥४कि वहां प्रथम आ्राहुति से वे आपस्‌' ही सिद्ध होते हैं। 

छान्दोग्य [५।४।१-२] के पच्चाज्िडिद्याप्रसंग में बुलोक झादि पांच अग्नियों 
की कल्पना कर उनमें होस्य द्रव्यरूप से श्रद्धा आदि का थिर्देश किया है-प्रसौ वाव 
शी गोतमार्ति:,' ' “तस्मिन्नेतस्मिन्रस्नो देवा: शद्धां जुल्नति' शजा प्वाहण ने आदुणि 
मौत को कहा-हे गौतम ! बह लोक [चुलोक ] अजि है। उस अलि में देव श्रद्धा को 
होशते हैं । इस प्रथम ग्राहुति में होम्य द्रव्य 'धद्धां' कहा है, वह 'आपस्‌ नहीं है, द्रवरूप 
हैहीं है। तब पांचवीं श्राहति में 'प्रापस्‌ पुरुषवचत होजाते हैं, यह्‌ कथन संगत नहीं 
#॥। शाराकता । ग्रास्तिकभाव से युक्त बुद्धि का नाम श्रद्धा है। ऐसी श्रद्धा का द्रबरूप 
|॥/१॥ | होना संभव नहीं । इसप्रकार पांचवीं ग्राहुति में 'आपस्‌' के पुरंषवचन होने 
क। प्रष्न-प्रतिवचनरूप वर्णन ग्रसंगत होगया, तब उसके आधार पर जीवात्मा देहान्तर- 
॥शत में सृक्ष्ममुतों से संपरिष्वक्त रहता है, यह कैसे सिद्ध होगा ? 

धाचार्य ने समाधान किया, प्रथम आहुति में होम्य द्रव्य आपस्‌' नहीं बताया 
॥हा, बह कथन श्रयुक्त है क्‍योंकि वहां 'श्रद्धा' पद से “आपस ही उपपन्न-सिद्ध होते हैं। 
00 १६, कि जहां जो झब्द जिस अर्थ को प्रकट करने के अमिप्राय से प्रयुक्त किया 
कह है, वहां उसका वही अर्थ समभना चाहिये, यह एक व्यवस्था है। ऋग्वेद 
[१।४६/४ | में एक ऋचा का अंश है-'गोमिः श्रीघीत मत्मरप्‌ यद्यपि 'गो' पद के 
400, एक पशु आदि अनेक अर्थ हैं, पर उक्त वाक्य में 'गो' पद का प्रयोग गाय के विकार 
हुए ॥ धर भें किया गया है-सोम को दूध के राथ पकार्वे । यहां गो' पद का अन्य कोई 


शरद ब्रह्मसृत्रषिद्ोदपभाष्यम्‌ [पृत्र ६ 


अर्थ नहीं लिया जासकता [निरु० २।५] । तथा जैसे 'गज्भायां गुरकु लम' लौकिक वाक्य 
में 'गंगा' पद “गंगातट” का बाचक है; ऐसे ही छान्दोग्य के उक्त सन्दर्भ में-जब यह कहा 
गया, कि-पांचवीं आहुति में 'भापस्‌' पुरुषवचन होजाते हैं, तो प्रथम ग्राहुति को 'झ्रापस्‌ 
रूप मानाजाता चाहिये। छात्दोग्य सन्दर्भ के उपक्रम और उपसंद्वार में समान कथन 
है, उसमें किसी व्यतिक्रम की संभावना नहीं होसकती । 

यक्त प्रसंग में 'भापस्‌' पद सूध्मझरीर मे आवेष्टित जीवात्म-पुरुष का निर्देशा 
करता है । देह को छोड़कर जीवात्मा जिस भांवना को लेकर चलता है, उसका श्रद्धामय 
भ्राहुति के रूप में वर्णन किया-'श्रद्धामयो<यं पुछपों यो यच्छुद्ध: स एवं सः[ गी० १७॥३ ]। 
मनुष्य श्रद्धामय है, जिसकी जो श्रद्धा होती है, वह वैसा ही होता है । मृत्युकाल की 
भावता को गीता.के एक श्रन्य [5६] इलोक में कहा है-'यं यं वापि स्मरन्भावं त्यज- 
त्यन्ते कलेवरम्‌। त॑ तमेवति कौन्तेय सदा तद्भावभावित: अपने जन्मभर के कार्यों के 
अनुसार भ्रन्तकाल में जो भावना प्रबल होकर उभर प्राती हैं, उन्हींके भ्रनुसार बह देहा- 
न्तर को श्राप्त होता है । इसीका मूल छास्दोग्य [ ३१४१ ] में कहा-'यथाकतुरस्मिल्लोके 
पुषषों भठ॒ति तथेतः प्रेत्य भवति” जैसे कार्य पुरुष इस लोक [देह] में करता है, उसके 
प्रनुसार यहां से छोड़कर होता है। ऐसी मावनाश्रों के श्रतुसार 'भ्रापस्‌' पदवाच्य सूदषम- 
शरीर से प्रावेष्टित पुरुष की गति के प्रथम स्तर को “श्रद्धा रूप आहुति कहकर वर्णन 
किया गया है। फलतः 'श्रद्धा' पद से 'प्रापस्‌' का ही कथन होता है । भ्नन्यत्र [तै० ब्रा० 
३।२।४] स्पष्ट 'श्रद्धा' को 'भरापस्‌' बताया है-'श्रद्धा व ग्राप:' । इस सब विवेचन से 
सिद्ध है-जीवात्मा देहान्तरप्राप्ति में सूधषमदेह से संपरिष्वक्त [पग्रावद्ध-प्रावेष्ठित ] हुआ 
गति करता है ॥५॥ 

शिष्य झाझंका करता है, छान्दोग्यवणित परञथ्चाम्निविद्या के प्रसंग में केवल 
सूक्ष्मदेह [भ्रापस्‌ ] की गति का निर्देश है, वहां श्रात्मा का उल्लेख नहीं है, तब यह 
कैसे निएचय किया जाय, कि वहां सूक्ष्मदेह से संपरिष्वक्त जीवात्मा की गति का वर्णन 
है ? भ्ाचायय सूत्रकार ने प्राछ्ष॑का निर्देक्षपूवंक समाघान किया-- 


श्र तत्वादिति चेन्नेष्टादिकारिणां प्रतोते: ॥६॥। 

[अश्वृतर्वात्‌ | न सुना हुआ होने से [इति, चेत्‌] ऐसा यदि (कहो, तो ठीक) 
[न] नहीं, [इष्टादिकारिणाम्‌ ] दष्ट प्रादि कर्म करनेवालों की [ प्रतीतेः] प्रतीति से- 
सम्बन्ध से | पडन्चाग्निविद्या के प्रसंग में श्रात्मा का श्रवण न होने से जीवात्मा सुक्ष्मदेह 
से बंधा हुआ गति नहीं करता, ऐसा कहना ठोक नहीं; क्योंकि इष्ट प्रादि कर्म करने 
वालों की गति का जो परिणाम कहा है, वही पञ्चाश्निविद्या में है, उस सम्बन्ध से 
पञ्चाश्निविद्या में श्रात्मा की गति के कपल का निएचय होता हैं। 

पड्चास्निविद्या के प्रसंग में प्रदन-प्रतिवचनद्वा रा सू4मदेहवाच्य 'झापस्‌” की गति 


तू ७] सृतीयाध्याये प्रथमः पायः ५३१६ 


का उल्लेख है, वहां आत्मा का नाम नहीं सुता जाता | तब उसके भ्राघार पर यह कंसे 
कहा जासकता है, कि सूक्ष्मदेह से प्रावेष्टित जीवात्मा गति करता है ? इसलिये गतसत्र- 
हांए 'रंहति संपरिष्वक्त:' कथन प्रसंगत होजाता है। 

श्राचाय ने कहा, ऐसा समभन। ठीक नहीं, क्योंकि श्रागे छान्‍्दोग्य [५।१०॥३] 
कै इसी प्रकरण में कहा गया, कि जो वपेक्ति ग्रहस्थ भ्राश्मम का पालन करते हुए वेद- 
कैदाजू प्रादि विद्याओं का अध्ययन कर झणज्निहोत आदि कर्म, विद्यालय चिकित्सालय 
अ्रतिधिषाला आदि की स्थापना तथा विविघ श्रकार के अन्य दान आ्रादि कर्म का प्रनु- 
हकात करते हैं, वे पितृयाण मार्ग से गति करते चन्द्र लोक को प्राप्त होते हैं । इनके विषय 
हैं कहा-'एप सोमो राजा' [छा० ५१०४] एकवचन जाति के अभिप्राय से है। ये 
क्षत्र सोम राजा बन जाते हैं। भ्र्यात्‌ चन्द्रजोक में भोग्यों को उपभोग करने योग्य दिव्य 
हैहों को धारण करलेते हैं। कर्मानुसार उनको दैसे देह प्राप्त होते हैं, वैसी योनियों में वे 
क्त्म लेते हैं। इष्ट आदि कम करते वाले जीवात्माश्रों की गति का यहां जो परिणाम 
कहा; वही पड्चाग्निविद्या में प्रथम आहुति का है-'तस्मिन्नेतस्मिन्नग्तो देवाः श्रद्धां 
धुक्नति, तस्या भाहुते: सोमो राजा सम्भवति” [छा० १४२] उस धुलोकरूप भश्नि 
हैं रब देव श्रद्धा को होमते हैं, तब उस प्राहुति से सोम राजा प्रादुर्भूत होजाता है। 
प्रकार दृष्ट आदि कर्म करने वाले जीवात्माश्रों को जो स्लोम राजा बनना कहा है, 
ब्रही घुलोक में श्रद्धा श्राहति का फल बताया है। दोनों के इस समान फल-सम्बन्ध से 
ह्षष्ट होता है, कि दृष्टादिकर्त्ता जीवात्माद्ों के समान पठ्चार्निविद्यावणित प्रथमा- 
हुतिरूप में सृक्ष्मदेह से भ्रावेष्टित जीवात्मा वहां जाता है, केवल “भापस्‌” पदवाच्य 
शूक्ष्मदेहमात्र नहीं । इससे गतसूत्र का 'रंहति संपरिष्वक्त:” कथन सर्वेथा निर्दोष है॥६!॥ 

शिष्य प्राशंका करता है, इष्ट आदि कम करने वाले व्यक्तियों को तो चन्द्रलोक 
अभ्स्पा में पहुंचने पर 'देवों का श्रन्त', 'देवों का सक्ष्य' बताया गया है; तब उन्हें कर्म- 
क्ह्नभोग यहां प्राप्त होता है, यह कँसे कहा जासकता है ? सूत्रकार ने समाधान किया-- 


भाकतं बाध्तात्मवित्त्वात्‌ तथा हि दर्शयति ॥७॥ 


[भाकतं ] गौण [वा] तो [ भ्रतात्मवित्त्वात्‌] प्रात्मवित्‌-आत्मज्ञानी न होने 
है [तप्ता] वैसा [हि] निदुचय से [दक्शषयति] दिखलाता है । अन्न या भव्य कहना 
कौ गौण है; ऐसा इसलिये कहा गया, क्योंकि वे जीवात्म। श्रात्मज्ञानी नहीं होते, निएचय 
कै शास्त्र वसा बतलाता है। 

दृष्ट प्रादि कर्म करने वाले जीवात्माओं को छान्दोग्य [५।१०।४] के उक्त 
अत में देवों का श्न्न एवं देवों का भदय कहा है-तद्‌ वेवानासन्तं तं देवा भक्षयन्ति 
जिम एण्ट प्रादि कमं करने वाले को 'सोम राजा कहा है, वह देवों का प्रश्न है, उसको 
हैद लाजाते हैं। ऐसा ही उल्लेख बृह॒दारण्यक [ ६२।१६] में है-ति चच्द प्राष्यान्नं भवन्ति, 


भ्र४ड० ब्रह्मसूद्अतिद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ७ 


तांस्तत्र देवा" * “**भक्षयन्ति' चन्द्र को प्राप्त होकर वे इष्टादिकारी देवों के अन्न होजाते 
हैं, उनको वहां देव खाजाते हैं। यह वर्णन इसका बाधक है, कि इष्टादिकारी जीवात्मा 
चन्द्रलोक में दिव्यदेह प्र/प्तकर सुखादि का उपभोग करते हैं। 

आचार्य ने बताया, दृष्टादिकारी जीवात्माओं को देवों का अन्न एवं भश्य क४न 
गौण हैं । वस्तुतः वित्य चेतन जीवात्मा किसीका अन्न व भरक्ष्य नहीं बनता । उन श्रसंगों 
में जीवात्मविषयक ऐसा वर्णन इसीकारण है, कि वे आत्मज्ञानी नहीं होते । भोगों के 
ओगने की उत्सुकता उनमें बनी रहती है। इसी भावना से वे इष्टादि कर्मों का अनुष्ठान 
करते हैं । उस दक्शा में वे उत दिव्य भोगों का उपभोग क्या करते हैं, वे दिव्य भोग ही 
इन्हें खाजाते हैं; 'भोगा न भुक्ता वयभेव भुक्ता:' [वैरा० श० ७] यह भरत्तुं हरिवाकक्‍्य 
उनपर चरिताथ होता है। आत्मज्ञानी न होने से उन्हें शीघ्र फलभोग के अनन्तर पुनः 
इस जन्म-मरण के चक्र में आजाना पड़ता है। इसी भावना से दृष्टादिक/रियों को देवों 
का अन्न कहा गया है, वस्तुतः नहीं । 

शास्त्र इस तथ्य को निश्चयपूर्वक बतलाता है। छान्दोग्य [८।१।६] में व हा-- 
'तद्यथेह कर्म॑चितो लोक: क्षीयत एवमेवामुत्र पुण्यचितो लोक: क्षीयते' जैसे यहां कर्म से 
संचित लोक क्षीण होजाता है, ऐसे ही पुण्य से प्राप्त परलोक क्षीण होजाता है। तात्पय॑ 
यह, कि अपने कर्मों के अनु सार जन्म लेने पर कर्मफल भोगने के अनन्तर यहां जैसे शरोर 
छोड़ देना पड़ता, है, ऐसे ही पुण्य से प्राप्त परलोक पुण्यफल भोगलेने पर छूट जाता है। 
इससे स्पष्ट है-इस लोक के समान परलोक में भोग प्राप्त होता है। मुण्डक उप्नियर्‌ 
[शरा१०] में बताबा-इष्टापूर्तत मन्‍्यमात्ता वरिष्ठ नात्यच्छेयों वेदयस्ते प्रमुक्षा: । 
नाकस्य पृष्ठे ते सुकृतेशनुभूत्वेमं लोक हीनतरं वा विज्वन्ति' जो व्यक्ति यज्ञ याग, बावड़ी 
कुआ, तालाब; धर्मशाला आदि के अनुष्ठान को सर्वोच्च कल्याण का साधन समभतते हैं, 
बे भोग के स्वान परलोक में अपने करमंफलों को भोगकर इस मानवलोक अथवा इससे 
भी निकृष्ट तिर्यक्‌ आदि योनियों में झेष कर्मानुसार जन्म लेते हैं। इससे परलोक में 
भोगों का प्राप्त होना प्रमाणित होता है । प्रझ्न उपनिषद्‌ [ ५॥४] में कहा है-'सौमलोके 
विभूूतिमनेभूय पुनरावत्तंते” सोमलोक में ऐद्वर्य का उपभोग कर फिर यहां आजाता है । 
ये सब प्रसंग स्पष्ट करते हैं, कि इष्टादि कर्मों का अनुष्ठान करने वाले व्यक्ति परलोक 
में कर्मानुसार फलों का भोग करते हैं; वहां वे देवों का ऐसा भद्ष्य नहीं वत्तजाते, कि 
देव उतको चबाजाते या निगलजाते हों। इसलिये इष्टादिकारी व्यक्तियों को देवों का 
जो अन्न या भद्य कहांगया है, वह स्वंधा गौण है । 

यह भी इस प्रसंग में जानलेना चाहिये, कि कर्मंदेवों [कर्म से देवत्व को प्राप्त 
करने वालों ] को जो आजानदेवों [ ग्रस्त, वायु, सूर्य, उर्ध पृथिवी आदि नैसगिक देवों | 
का अन्न व भध्य वहा है, वह इसलिये भी भाक्त समझना चाहिये, कि वह वेवल 
प्रण्चाजिविद्या की प्रश्ंत्रा का द्योदक है, जो एक आत्मविद्या है। ऐसी भावना आशु- 


भरत ५] तृश्ीबाध्याये प्रथमः पादः श्ड१्‌ 


विताशी कर्मफसों की भोर से जिश्ासु में उपेक्षाबृत्ति को उत्पन्न कर झारमझान की घोर 
प्रवृत्त करने में सहायक होती है; उक्त कथन का यही तात्पय॑ है । वे देव खाते-पीते कुछ 
भहीं हैं-'न ह व॑ देवा प्रदनन्ति न पिवन्ति, एतदेवा«मृत दृष्ट्वा तृष्यन्ति' [छा० ३॥६।१] 
मै तो एस आ्रात्मरूप अमृत को देखकर ही तृप्त रहते हैं। फलत: यह सव विवेलन इस 
तर्य को स्पष्ट करता है, कि भ्पने कर्मफलों के भोग के लिये जीवात्मा समस्त सर्गकाल 
मैं एक देह से देहान्तर को सुद्मभूतमय देह से झावेध्टित हुआआ गति किया करता है। 
इसलिये गतसूत्र [ ३।१।१] का “रंहति संपरिष्वक्त”' कथन सर्वथा निर्दोष है ॥७॥ 
दिष्य जिज्ञासा करता है, दृष्टादिकारी जीवात्माभरों का परलोक में कर्मफलोप- 
भोग पूरा होजाने पर उनकी क्या गति होती है ? आचाय॑ सूतरकार ने समाघान किया--- 


कृताध्त्ययेडनुशयवान्‌ दृष्टस्मृतिभ्याँ यथेतमनेब॑ च ॥८।॥ 


[छतात्पये] किये कर्मों का फलोपभोग पूरा होज/ने पर [ प्रनुशयवा न्‌] संचित 
कर्मसंस्कारों से युक्त [ दृष्टस्मृतिय्याम्‌] श्रुति स्मृति से [ययेत ] जंसे गया (वैसे प्राजाता 
है), [प्रनेव॑ | न इसश्रकार-प्रका रात्तर से [ञब] भौर। इष्ट भ्रादि किये वर्मों का फल 
शौणलेने पर शेष बचे कमंसंस्कारों से युक्त श्रात्मा जैसे यहां से गया वसे तथा भन्य प्रकार 
क फिर यहां वापस शआ्ाजाता है। यह सब श्रुति स्मृति से जाना जाता है। 

इष्ट भ्रादि कर्मों को करने वाले जीवात्मा परलोक में उन कर्मों के फलों का ज्प- 
भोग कर क्षेष कर्मों के भ्रमु्तार विभिन्न योनियों में पुनः यहां जन्म ले लेते हैं। इष्ट झ्रादि 
जित विधिष्ट कर्मों का फल उन जीवात्माओ्रों ने भोगलिया है, उनसे श्रतिरिक्त कर्मों के 
हैशकार अ्रथवा कर्मजन्य धर्माधमंरूप अदृष्ट उन श्रात्माश्रों में बने रहते हैं, सूत्र में ज्न्हीं 
*) 'भनुणय' पद से कहा है। अ्ननुशय वाले वे जीवात्मा जिस मार्ग से परलोक गये 
| धबेतम्‌] , उसीके अ्रनुसार फलभोग के अनन्तर लौट आते हैं। इसी पश्रर्थ को छान्दोग्य 
[५१०१५] के वक्त प्रसंग में बत्ताया-तस्मित यावत्सम्पातमुषित्वाउत्रैतमेवाध्वानं 
प्रुतनिष्तंत्ते यधेतमृ' भोगद्वारा कर्मों का क्षय होते तक परलोक में निवास कर भ्रनन्तर 
एी मार्ण से फिर लौट प्राते हैं, जिससे गये। कर्मानुसार विभिन्न योनियों में उनका जन्म 
होता है, इसका भी छाल्दोग्य [५१० ७] में वर्णन है। 

प्रनुष्ययस हित जीवात्मा यहां वापस पाते हैं, गह अर्थ अति और स्मृति से प्रमा- 
शत होता है। मुण्डक उपनिषद्‌ [१।२।१ ७] में बताया- दष्टापूत्त मन्‍्यमाना वरिष्ठ 
हाशा'छ यो वेदसस्ते प्रमुढा: । नाकस्य पृष्ठे ते सुकृतेअनु भूल्वेमं लोक हीनतरं वा विशन्ति' 
| धार, वापी कूप तडाग, धर्मशाला विद्यालय चिकित्सालय प्रादि क अनुष्ठान व रचना 
की तुल्ल का सर्वश्रेष्ठ साधन मानने वाले पुरुष भ्रन्य भ्रात्मज्ञान श्रादि को मोहाबेक्ष में 
हीं जातपते । वे स्वगंदशा में इृष्ट प्रादि क्मों से प्राप्त सुखों का उपभोग कर इस 
थक मैं भानव तथा तियंक्‌ झादि योदियों में कर्मानुसार जन्म लेते हैं। इसी प्रकार बूहदा- 


श्४र ब्रह्मसूच्नणिद्योदबभाष्यम्‌ [चूत ६ 


रण्यक [४/४)६] में कहा-'प्राप्यान्त क्ंणस्तस्य यत्किचेह करोत्ययम्‌ । तस्माल्‍लोका- 
त्युवरेत्यस्म लोकाय कर्मणे' यह पुरुष जो कुछ यहां करता है, वह परलोक में भोग़ा जाकंर 
जब पूरा होजाता है, पुन: कर्मानुष्ठान के लिये वह आ्रात्मा इस लोक में प्राजाता है। 
बृह॒वारण्यक के एक पन्य सन्दर्भ [६।२१६] में यही भाव प्रकट किया है। सांस्यस्मृति 
[६५६] में कहा-'चन्द्रादिलीकेः्प्यावृत्तिनिमित्तसद्भावात्‌' कर्मानुसार फलों को 
भोगने के लिये चन्द्र श्रादि लोक-लोकान्तरों भ्रथवा भवस्थाओं में प्राप्त हुए भी आात्माप्रों 
को कर्म फलभोग के अझनन्तर उस लोक से इस लोक में लौट भ्राना होता है; क्‍योंकि पुनः 
पुनः जन्म-मरण श्रावृत्ति का निमित्त प्रविवेक भ्रभी तक बना रहता है। फलतः परलोक 
से इष्टादिकारी आत्मा का पृथिवीलोक की श्रोर जो भ्रागमन होता है, वह सानुशय 
भात्मा का होता है, पह श्रुति-स्मृति से सिद्ध है !।८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है. गतसूत्र में भ्रनुशयस हित भात्मा की परलोक से भ्रावृत्ति 
कही, परल्तु श्रुति में 'पनुशय' का निर्देदा नहीं है। वहां पुण्य-याप चरण को जन्म का 
निमित्त बताया है। “चरण' का श्रर्थ आचरण व आ्राचार है, सूत्र में उसीकों निम्ित्त 
बताना उपयुक्त था। श्राचार्य सूत्रकार ने भ्राझ्कानिर्देशपूर्वक अन्य आाचायंद्वारा किया 
समाधान प्रस्तुत किया-- 


चरणाविति चेन्नोपलक्षणाथेंति का्णजिनि: ॥६॥ 

[बरणात्‌ | चरण-प्राचरण से [इति, चेत्‌ | ऐसा यदि (कहो, तो ठीक) [न] 
नहीं, [उपलक्षणार्था] उपलक्षण के लिये है [इति] यह [कार्ष्णाजिनि:] कार्ष्णाजिनि। 
आचरण से जन्म होना, कहना चाहिये अनुशय से नहीं; यह कहना ठीक नहीं; क्योंकि 
का्ष्णाजिनि झ्ाचायं कहता है, कि श्रुति में 'बरण' पद कर्म का उपलक्षण है, चोतक है। 


रमणीयां योनिमापद्येरन्‌' “कपूयच रणा: ““कपूर्यां योतिम्‌' यहां जो रमणीय श्राचरण 
करते हैं, वे रमणीय योजियों में जन्म लेते हैं, जो निन्दित श्राचरण करते हैं, वे निन्दनीय 
योतियों में । इस सन्दर्भ में 'अनुशय' का निर्देश न होकर जन्म का निमित्त आचरण 
बताया है। भ्राचरण चरित्र भ्रथवा कर्मानष्ठान को कहते हैं, भौर भ्रतुराय है-जित कर्मों 
के फल भोगलिये हैं, उनसे अतिरिक्त कर्मों के संस्कार। ये दोनों परस्पर भिन्‍न हैं। इसलिये 
छान्दोग्यसन्दर्म के अ्रनुसार गतसूत्र में 'प्रनुशय' को जन्म का निमित्त न कहकर 'ग्राचरण' 
को कहना चाहिये। कार्ष्णाजिनि झाचारय॑ के विचार को प्रकट करते हुए सूतरकार ने बताया- 
छान्दोग्य की भ्राचरणश्रुति अर्थात्‌ 'वरण' पद कर्म का उपलक्षण है। तात्पयं यह, कि 
जो कर्म संस्काररूप से भ्रथवा धर्माधमंरूप से आ्रात्मा में सझ्चित रहते हैं, उन्हींका नाम 
अनुशय/ है । छान्‍्दोग्य का 'चरण' पद उसी श्र का द्योतक है । 

यद्यपि 'कर्म' और 'चरण' का झनेक स्थलों पर भिन्नरूप से उल्लेख हुआ है- 


कूष्र !०] तुतीयराध्यायै प्रथम: पादः इ्डके 


'धरषाकारी यथाचारी तथा भवति' [बृ० ४।४।५] जैसा कर्म होता है, जैसा भ्राचरण होता 
है; पैसा पुरुष होता है। तथा 'यान्यनवच्यानि कर्माणि तानि सेवितव्यानि,' * यान्यस्माक 
धुचनरितानि तानि त्वयोपास्यानि' [तं० १११२] जो हमारे श्रनिनन्‍्ध कर्म हैं, उनका 
कैषत करना चाहिये, जो हमारे अच्छे भ्राचरण हैं, उन्हें तुमको अपनाना चाहिये। इन 
॥घ्तों में कम भोर आचरण को एंक दूसरे से अलग दिखाया गया है। फिर भी यह 
क्ौभकर कि सद्यस्क कर्मानुष्ठान आचरण! है, उसके अनन्तर जो संस्कार ग्रात्मा में उन 
कर्मों के रहजाते हैं, भ्रथवा विशिष्ट कर्मातुष्ठान से जो धर्म-अधर्म आत्मा में सडिचित 
रहते हैं, उन्हें कर्म श्रथवा 'प्रनुशय' पद से कहा जाता है, इस भेद के कारण उनका 
पूपक्‌ निर्देश हुआ है। कोई झाचरण, संस्कार प्रथवा धर्माष्मरूप में जाये विनो जन्म 
का निमित्त नहीं होपाता | प्राचरण या कर्मानुष्ठान तात्कालिक जियारूप हैं, अगला 
खत्म लेने तक उनका रहना सम्भव नहीं। उनसे जो संस्कार या भरदृष्ट [घर्माषमं ] 
श्रात्मा में निहित होते हैं, उनके भ्रनुसार आगे जन्म होता है। तब उसे झाचरण से छुपा 
कहा जाय, पा अनुशय से; इसमें कोई अन्तर नहीं । झ्राचाय॑ कार्प्णाजिनि के कश्न का 
बी तात्पयं है ।६॥ 

प्विष्य जिज्ञासा करता है, यदि 'अनुवय' ही जन्म का कारण है, तो शास्त्र में 
'रश' को कारण बताया जाना निर्ंक होगा, जो श्रवाज्छतीय है। सृश्रकार ने 
लिशशानिर्देक्पुवंक समाधान किया-- 


प्रानर्थक्यमिति चेन्‍न तदपेक्षत्थात्‌ ॥१०॥ 


[प्रानर्थक्यम्‌ ] भ्रनर्थक होना (होगा श्रुति का) [इति चेत्‌] ऐसा यदि (कहो, 
ही बह ठीक) [न] नहीं, [तदयेक्षत्वात्‌ृ | उप्तकी अपेक्षा वाला होने से । “प्रनुशय' को 
करत का निमित्त मानने से 'चरण' श्रुति का अ्रनर्थक होता श्राप्त होगा; यह ठीक नहीं, 
कर्तोंकि प्रनुणय झ्ाचरण की श्रपेक्षा करता है। 

गृत्र के 'तद-अपेक्षत्वात्‌' में 'तत्‌' पद “चरण” का परामछो करता है। गतसूत्र में 
'छतुज्ञप' को जन्म का निमित्त बताने पर, छान्वोग्य में 'चरण' को जन्म का निमित्त 
कहता तिरधंक नहीं है; क्योंकि अनुश्य आचरण की श्रपेक्षा करता है। झ्राचरण प्रथवा 
कहतुल्टान एक बात है। 'अनुशय' भ्रदृष्ट [घर्माचर्म ] एवं संस्कारों का नाम है। 
क्राक्षएण के विना भ्रनुश्य का होना संभव नहीं । घुभ-अशुभ कर्मानुष्ठान से घर्माधमंरूप 
एतुह्वव' बनता है। इसलिये 'अनुशय' को जन्म का निम्ित्त कहने पर झाचरण को 
लिधित्त बताना निरथंक नहीं । श्रात्मा के टेहसंयोगरूप जन्म के समय यद्यपि झनुछझाय का 
0/ह९॥ है, प्राचरण का नहीं । पर आचरण के विन प्रनुशय बन नहीं सकता; इसलिये 
हाहो।ध में जता के निमित्तरूप से 'चरण' का निर्देश सार्थक है, व्यर्थ नहीं ॥१०॥ 

क्षक्त विषय में सृत्रकार आचाय॑ बादरि के विचार को प्रस्तुत करता है-- 


भ्ड४ड बहसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पूत्र ११-१२ 


सुकृतदुष्कृते एवेति तु बादरि:॥ ११॥ 


[चुछतदुष्कृते |] सुकृत और दुष्कृत-अच्छे झौर बुरे कर्म [एव] ही, [इति] 
ऐसा [तु] तो [वादरिः] बादरि झाचाय कहता है। अच्छे और बुरे कर्म ही 'चरण' पद 
का अर्थ हैं; इसे प्रनुशय का उपलक्षण मानने की आवश्यकता नहीं; यहं बादरि आचाय॑ 
का विचार हैं। 

विहित और प्रतिषिद्ध कर्मों की तरद्द शुभ-अ्रशुभ झ्राचरण भी झुकृत झ्ौर 
दुष्क्त हैं। तात्पर्य यह, कि आतार एक शर्मविशेष है, भ्रन्य कुछ नहीं । इसलिये छात्दोंप्य 
[२/१०।७]का 'चरण' पद शुभ-अशुभ कर्मों का हीं वाचक है | प.लतः गतसूत्र [ ३।१।८ | 
में जो 'प्रनुशय' को जन्म का निमित्त कहा है, उसका न छान्दोग्ब-बचन के साथ 
कोई असामञ्जस्प है, न चरण' पद की ग्रनर्थंकता है योर न इसको कर्म का उपलक्षण 
मानने की आवश्यकता रहती है। 'यथाकारी यथाचारी' [बृ० ४॥४॥५] झादि प्रयोगों 
अं जो कर्म और चरण शब्दार्थ का भेद प्रतीत होता हैं, वह ब्राह्मण-परित्राजकन्याय से 
अवान्तर भेद का द्योतक कहा जासकता है। “आचार! एक लौकिक बत्तव है, प्रौर 


कर्म अध्निहोत्र आदि अनुष्ठान का नाम है। पर अच्छा या बुरा वत्तवि भी शुभनमशुभ 
कर्म ही है। लौकिक वैदिक सब प्रकार के कर्म आत्मा में जो संस्कार या धर्माथ 
रिथ्रति को बनाते हैं, वे ही आगे जन्म का निमित्त “जरण' पद से इन सबकी अ्रभि 
व्यक्ति होती है। रमणीयचरण ओर कपुयचरण पद्दी का पुष्पकर्मा और पॉपकर्मा अर्थ 
होते में कोई वाघा नहीं है । यह बादरि आचार्य का दिचार है। कर्म और चरण पदों को 
साधा रणतया समान अर्थवाला मानने पर दोनों पदों का साथ प्रयोग [बु० ४४५ ० 
१११] विदेय अर्थ के प्रतिपादन में दृढ़ता के लिये किया जाना संभव हैं ॥११॥ 


झ्रिष्य जिज्ञासा करता है, इष्ट आदि कर्म करने वाले जीवात्मा चनदे 
में प्राप्त हो, वहां कर्मो का फल भोगकर पुनः इस लोक में जम्म लेते हैं, यह नि३चय 
किया गया | पर जो दुष्ट थ्रादि कर्म नहीं करते, उत्तकी क्या गति होंती है ? सूजकार न 
लिये उपक्रम किया- 


इस विषय का निश्चय करने 


अनिष्टादिक्वारिणभपि च शुत्म्‌ )। १२१ 
[अनिष्टादिकारिणाम्‌] इप्ट आदि कर्मों के व करनेवालों का [अधि | भी 
[जब] और [श्रुतम्‌] सुना गया है (चन्द्रलोकगमसन) । तथा जिन्होंने इष्ट आदि वे 
नहीं किये. अथवा अनिष्ट कर्म उनका भी चन्द्रनोकगरन उपनिपद्‌ में वर्णित है । 
गैपीतकिक्नाह्माणोपतिषद्‌ [ १२] में है प्‌ प्रथत्ति 
चन्द्रससमेव ते सर्वे गः्छश्ति' जो कोई इस लोक ये प्रयाण करते हैं, वे सब चस्धलोक १ 
ही जते हैं | इस सन्दर्भ में 'सर्ब' पद यह प्रकट करता है, कि चाहे कोई इष्ट झ्ादि कम! 


बूत्र १३] तृतीयाध्याये प्रथम: पादः भ्रड५ 


का करनेवाला हो अधवा इंष्ट को न कर श्रनिष्ट का करनेवाला हो, इस लोक से प्रयाण 
करने पर सबका चन्द्र में जाना होता है । पुनः बेह॒प्राप्ति के लिये चन्द्रनोंक जाना इसलिये 
श्रावश्यक है-छान्‍दोग्य [५।६।१] के अनुसार पांचवीं श्राहुति में 'आ्रपस्‌' को पुरुघवचन 


का उल्लेख होने से चन्द्र में न जाने पर पांच संख्या की पूत्ति तन होगी । उसके सामज्जस्य 
के लिये अत्येक आत्मा की चन्द्राति समानरूप से मानी जानी चाहिये । इष्ट आदि कर्म 
करने वालों, न करने वालों तथा अ्रनिष्ट कर्म करने वालों को चन्द्रस्थानश्राप्ति के समान 
होने पर भी इतनी विश्ेषता रहती है, कि इष्ट आदि कर्म न करने बालों को वहां भोग 


की प्राप्ति नहीं होती । फलत: सभी आत्माओं के लिये च' 
भ्रवगत होता है।।१२॥॥ 


कप्राष्ति साधारण है, यह 


दिष्य जिज्ञासा करता हैं, यदि सभी की गति मृत्यु के अ्रनत्तर समात है, तो 
इष्ट श्रादि कर्म करने की विशेषता क्या रही ? यह प्रकट करते को सूत्रकार ने कहां-- 


संयमने त्वनुभूयेतरेषामारोहावरोहौ तद्गतिदर्शनात्‌ ॥ १३॥ 


[संयभने ] यम के लोक में [तु] तो [ ग्रनुभूय ] अनुभव करके-भोगकर (पराप- 
फल को ) [ इतरेषां | अन्यों का [आरोहावरोहौ ] चढ़न।-उतरना (होता है ) [तदुगति- 
दर्शनात्‌ ] उनकी गति देखे जाने से । इष्ट आदि न करने वाले आत्मा यमलोक 
५।प का फल भोगकर चन्द्रमा से यहां लौट आते हैं, उतका आरोह और अवरोह 
शिता ही है, क्योंकि भ्रात्मा की ऐसी गति का वर्ण न शास्त्रों में देखा जात। है । 

सूत्र में तु' पद गंतिसमानता की व्याधृत्ति का सूचक है । दुष्ट आदि कर्मों को 
न करनेवाले चन्द्रलोक-स्वगंनासक सुखब्रिद्षेष की अवस्था-को प्राप्त नहीं होते; प्रत्युत 
॥ समलोक में पापों का फल भोगकर वहां से चन्धलोक होते हुए इस लोक में आजाते 
हैं । जगतू के नियन्‍्ता परमात्मा का नाम 'यम' है, आत्माओं के पापकर्मफलभोग के लिये 
धरने विविध कृमि कींट आदि निम्न योनियों को व्यवस्था की है। यग का बहू सदन 
परत के 'संयमन! पद का श्रर्थ है। पापकर्मा आत्म्रों का तीक्रवेदनाहूप फलभोग द्वारा 
॥हां भ्रच्छी तरह नियमन किया जाता है। 'इस लोक' का तात्पर्य है-साधारण मानव 
धौनि । इसके अनुसार सूजाः है-इष्ट प्रादि शुभ कर्मों को न कर 
पापात्मा मानव मृत्यु के ग्रनन्तर चन्द्रलोक न जाकर पापफल्नों को भोगने के लियें निम्न 
प्ौनियों में निवन्ता [यस] परमात्मा की व्यवस्था के अनुसार चले जाते हैं । जब भोगे 
कर पाप समाप्त होजाते हैं, तब अन्य भश्रवशिष्ट साधारण कर्मानुसार [सश्चित 
#॥तुसार ] वे पुनः चन्द्रलोकमार्गंद्रारा यहां साधारण भानव्योंनि में जन्म लेते हैं। 
॥ऐ ध्रात्माश्रों का आरोह [मानव योनि के अनन्तर अन्य योनियों में पापफल भोगकर 
कप्रशोक में जाता] और अबरोह [चन्द्रलोंक से पुनः मानवयोनि में जन्म लेना ] ऐसे 
है है । कास्त्र में उत्त आत्माप्रों की गति का ऐसा वर्णन देखा जाता है । 


५४६ बह्मुश्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पत्र १४ 


कठ उपनिषद्‌ [२।६ | में नाचिकेतोपाख्यान के प्रसंग से बताया-'न सांपरायः 
अतिभाति बाल प्रमाद्नन्तं वित्तमोहेन मृढम्‌ू । अयं लोको नास्ति पर इति मानी पुनः 
पुनरवंशमापच्चते मे' घन के मोह से मोहित हुए ग्रज्ञानी श्रमादी को परलोक नहीं सूमता। 
बस यही लोक [जन्म | है, दूसरा कोई नहीं; ऐसा समभनेवाला आत्मा बार-बार पेरे 
वश में झ्राता हैं। यह धनगर्वीलि मंदमत्त अज्ञानी मानव जीवन का सच्चा चित्र है। 
परलोक [परजन्म ] की चिन्ता न कर इष्टादि धर्मान्रुष्ठान की उसेक्षाह्ारस विविध 
पापराशिसंचय में सुखातिशय का ग्रनुभव करता हुआ्ना अमूल्य मानवजीवन को' व्यर्थ 
नष्ट कर देता हैं। तब उस नियन्‍्ता [यम] की व्यवस्था के अनुसार यामी यातनाओओं 
को भोंगने के मार्ग पर चल पड़ते है [-पुनः पुनवंशमापयतें मे | | परमात्मा इस रूप में 
जीवात्माओं के परापपुष्यफलों का नियन्ता है, इस ग्राशय से “यम राजा' के छप में 
उसका अ्रथवंवेद [१5।३।१३] के एक मन्त्र में वर्णन है-'वैवस्क्‍त संगम जनानां यम 
राजानं हविषा सपरयंत' । जो धर्मानुष्ठान नहीं करता, वह जन्म-मरण के अनवरत चक्र 
में फंसा रहता है। इस विवेचनद्वारा सूत्रकार ने निइचय किया, सुखभोग के लिये 
चन्द्र लोक को केवल इष्टाबिकारी प्राप्त होते हैं, श्रनिष्टादिकारी नहीं । 'भापस्‌' पांचवीं 
आहुति में पुर्षवचन होजाते हैं [छा० ५।६।१] इस शास्त्रीय व्यवस्था के श्रनुसार 
वे आत्मा उस लियत मार्य से केवल गुजरते हैं, जिसे शास्त्र में चन्द्रलोक कहा है ॥ १३॥ 


इसी विषय की दुढ़ता के लिये घूतकार ने कहा-- 


स्मरन्ति च ॥ १४॥ 


[स्मरन्ति] स्मरण करते हैं-समभकर बतलाते हैं [बच] और | उपनिषत्कार 
तथा अन्य आचार्यों ने इस श्र को समरककर बतलाया है। 

कठ उपनिषद्‌ [२।॥६ ] के नाचिकेतोपास्यान में इस विषय के बर्णन का उल्लेख 
गतसूत्र की व्याख्या में कर दिया है। मनुस्मृति के बारहतें अध्याय में इस विषय का 
विस्तृत वर्णन है । सात्त्विक राजस तामस कर्मों के अनुसार कर्त्ता को क्‍या फल प्राप्त 
होते हैँ | प्रारम्भ के इक्यासी इलोकों में विभिन्न पापगतिथों का संक्षेप स्ले उल्लेख है; 
उसके अनन्तर उन कर्मों का वर्णन है, जो अम्युदय एवं निःश्रेयस के साधन हैं । ऐसे 
शुभ कर्मों के ज्ञान व अनुष्ठान के लिये वेद को वहां स्ेश्रेष्ठ प्रमाण बताया है। फलतः 
अम्युदय आदि की प्राप्ति के लिये शास्त्रप्रतिपादित मार्ग का अनुसरण करना फलप्रद 
है | जो उस मार्ग पर नहीं चलते, वे प्रन्थकारमय योनियों में दुःख भोगते हैं ।। १४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, वह्‌ संयमन-यम का सदन (घर) कहां है, जहां 
अनिष्टादिकारी विविध यातनाग्रों का अनुभव कर पुनः इस लोक [मानव योनि] में 
आकर जन्म लेते हैं ? सूत्रक(/र ने बताय[-- 


सूत्र १५-१६ | तृतोयाध्यायै प्रथम: पादः भ्४्७ 


श्रपि च सप्त !,१५॥ 


[अ्रपि, च| किल्‍च, अपितु [सप्त] सात | यम का घर और कहीं नहीं, अपितु 
वही है, जहां सात [इन्द्रिय] बैठे रहते हैं । 

परमात्मा सबंत्र व्यापक सर्वान्तर्यामी है, प्रस्तुत प्रसंग में उसका कोई घर बताने 
का तात्पर्य नहीं, जीव/त्माओों के कर्म व फलभोग की दृष्टि से नियन्ता के नियम व व्यव- 
स्थाओं का निर्देश करना मुख्य लक्ष्य है। सूजकार ने बताया सात इन्द्रियां जहां बैठी 
रहती हैं, वही उसका घर है। मानव योत्रि तथा उसके ग्रतिरिक्त वे विविध योनियां हैं, 
जहां जीवात्मा पुण्थ-पाप कर्मों का फल भोगता हैं। सूत्र का 'सप्त' पद सात दाद्रियों 
से युक्त देह का बोधक है। मानवदेह का त्यायकर जींवात्मा उत योनियों में जाता है, 
जहां पाप कर्मों के फलों को भोगता है । वे योनियां एक दूसरे की अपेक्षा निम्न, तिम्न- 
तर, निम्नतम एवं और ग्रधो५धः कोटि की हैं, उनकी वैसी स्थिति की दृष्टि से रौरव, 
महारौरव, वह्लि, वैतरणी, कुम्मीपाक, तामिस्र, अन्यतामिस्र आदि भेद-उपभेदों की 
कल्पना करली गई है, जिनकी भीषण यातनाओं का वर्णन विविध पौराणिक साहित्य 
में उपलब्ध होता है। उन्हीं योनियों को अ्रस्तुत प्रसंग में 'संयमन' पद से निदिष्ट किया 
है, क्योंकि यह सब उस अचिन्त्यशक्ति नियल्ता की व्यवस्था के अनुश्तार उसके नियन्त्रण 
में हुश्ना करता है ॥१५॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि नियन्ता परमात्मा इसी कार्य में लगा रहता 
है, तो उसके विष्वनियन्ता होने में विरोध ग्राता है। सृत्रकार समाधान करता है-- 


तत्राषि च तद््यापारादविरोध: ॥ १६७ 

[_तत्र] वहां [अपि] भी [च] और [तदग्मापारात्‌ ] उसका व्यापोर-तियन्त्रण 
होने से [अविरोध:] विरोध नहीं । और वहां भी उसका व्यापार होने से कोई विरोध 
तहीं होता । 

परब्रहा परमात्मा सर्वेव्यापक सर्वान्तर्यामी सर्वनियन्ता है, वह जीवात्मा की तरह 
१(ह्छन्न नहीं, जो एक जगह किसी एक विषय में व्यापृत्त होने पर अत्यत्र नियमन न 
ऋर्सके | इसलिये परमात्मा जैसे समस्त जीवात्माओं के कर्मानुसार फलों का प्रदाता 
॥ै, ऐसे ही वह सकल विश्व का वियन्त्रण सदा करता है, यह उसका स्वभाव है, उसकी 
ह#पबरथा के प्रनुसार निर्वाधरूप से अनादि अनन्त संसार का संचालन होता रहता है। 

परमात्मा ने श्रत्येक कार्य के लिये अलग अधिष्ठाता नियत किये हुए हैं, उनके 
ध्लौर प्रागे उनके कर्मचार या गुमाझते हैं, उन्हींके द्वारा वह बिज्व का संचालन करता 
है; "र्म श्रोर उनके फलों का व्यौरा रखनेवाला भी कोई चित्रगुप्त नामक ग्रधिष्ठाता 
है। एत्पादि सब कल्पनामात्र है, और यह आसुरीदक्शव का आयंदर्शन पर प्रभाव का 


भ्डस अह्यसूत्रविद्यो दव भाष्यम [सूत्र १७ 


परिणाम है। जिस आसुरीदर्शन में राजा को हो ईश्बर गाना जाता हैं, तथा वह अपने 
राज्य की' व्यवस्था मन्त्री भ्स्य कर्मचारी एवं भुमाइतों आदि के द्वारा करता है, ऐसी 
व्यवस्था के जनप्रिय होने से उप्तकी देखा-देखीं ईश्वर को माननेवाले आर्थयरम्परा 
के पराभिभूत व्यक्तियों ने ईश्वर के एक विश्याल दरबार की कल्पना कर डॉली; 
अनन्‍्तर उसको उसी रूप में यथार्थ माना जाने लगा। उस प्रयथार्थ मार्ग पर चल- 
पड़ने से न मालूम कितनी मिथ्या कल्पनाश्रों को जन्म देता पड़ा, कालान्तर में समस्त 
समाज उस जाल में जकड़ गधा। परमात्मा की व्यवस्था को मोटे तौर पर समभने- 
समझाने के लिये उदाहरण के रूप में ऐसी कल्पनाओं का भले ही आश्रय लेलिया जाय, 
पर उनके ऐसे स्वरूप की यथार्थता पर विद्बा|स करना अज्ञता का सूचक है। सूत्रकार 
झाचाय॑ ते यही बताया, कि सर्वनियन्ता परबह्म का नियन्त्रण संत सबंदा समानरूप 
से संचालित रहता है, इसलिये वह जब एकत्र तिथन्त्रण कर है, भ्रन्यत्र कैसे करेगा ? 
ऐसी ग्राश्ंका करना स्वंथा निस्सार है । 

वेदादि शास्त्रों में परब्रह्म के ऐसे स्वरूप को स्पप्ट बताया है । गजुर्वेब [४०१] 
में कह।-'ईशाबस्थमिदं सर्वम्‌' यह सब परमात्मा से व्याप्त है। आगे कहा- [यजुर 
४०।५ ] तदन्तरस्य स्वस्थ तु सर्वस्यास्य बाह्मत:/ वह समस्त विद्व के अन्दर और बाहर 
परिपूर्ण है | बृहृदा।रण्यक उपतिषद्‌ [३।७।१ | में बताया-'य इमं च लोक पर. च लोक 
सवाधि च भूतान्यस्तरौ यप्रयति' बह इस लोक और परलोक तथा सब भूतों को उनतः 
व्याप्त रहता हुआ नियन्त्रित करता है। वह ग्रचिन्त्यशक्ति है, उस्ते अपने कार्य के लिये 
किसी अधिष्ठाता कमंचारी या गुमाइते की श्रावश्यकता नहीं रहती ॥१६॥ 

इष्टादि कर्म न करनेवाले चन्द्रलोक को प्राप्त नहीं होते; इस विघय को गन्‍्य 
प्रकार से उपपत्ति के लिये सुत्रकार ने कहा-- 


विद्याकर्मणोरिति तु प्रकृतत्वात्‌ ॥१७॥॥ 

[विद्याकर्मगो:] विद्या और कर्म का [इति] यह [तु] तो [प्रकृतत्वात्‌ ] 
प्रकरण होने से | यह चद्वलोकप्राप्ति तो विद्या और कर्म का फल हैं, क्योंकि यह उत्हीं- 
का प्रकरण है । 

सूत्र के 'विद्या' पद का अर्थ उपासना है। इष्ट [यज्ञ याग श्रादि] और पूत्तं 
[कूप तड़ाग विद्यालय आदि का निर्माण ] आदि के लिये 'कर्म पद का प्रयोग है । विद्या 
और कर्म का जो अनुष्ठान करते हैं, उनकी गति के दो मार्ग छान्‍्दोप्य [ ५।३।३-४॥१०।८ है| 
के इस असंग में बताकर आगे एक तीसरे मार्ग का उल्लेख हुआ है । राजा प्रवाहण ने 
इव्रेतकैलु से प्रझन किप्रा-क्य्रा तुप जानते हो, वह लोक भर क्यों नहीं जाता, जबकि 
अनेकानेक प्राणी देह त्याग्कर यहां से वहां जाते है ? इ्वेतकेतु के द्वारा कोई उत्तर न दिये 
जाने पर यवावसर प्रतराहणद्वारा उपनिषत्कार ने बताया-इस लोक से परलोक जानेके 


सूत्र १८] तृतीयाध्याये प्रथमः पादः भ्र्धह 


दो मार्ग हैं-देवयान भौर पितृबराण। जो व्यक्ति एकान्तवासी होकर श्रद्धा-तपस्पापूर्वक 
उपासना करते हैं, उनका मार्ग देवयान है [छा० ५१०१] | जो व्यक्ति समाज के बीच 
आवादियों में रहकर इष्ट पूर्त तथा दान आदि शुभ कर्मों का अनुष्ठान करते हैं, वे 
पिलृयाण मार्ग से चद्धलोक को ज्राप्त होते हैं [छा० ४१० ३-४] । इसी प्रसंग में 
प्रागे कहा-'प्रधैतयो: पथोन कतरेणचन, तानीसानि क्षुद्राण्यसक्दावर्त्तीति भूतानि 
भवन्ति जायस्व जियस्वेति, एतत्‌ तृतीय स्थान, तेनासौ लोकों न सम्पूर्यते! [छा० 
४।१०।८] जो प्राणी इन दोनों मार्गों रा परलोक नहीं जाते, वे क्षद्र डाँस मच्छर कृमि 
फीट आदि योतियों में निरन्तर जल्दी-जल्दी जन्मते मरते रहते हैं । यह तीसरा मार्ग है, 
इसीकारण' परलोक भरता नहीं । 

इस प्रसंग में पहले दो मार्ग यथात्रम उपासक और कर्िष्ठों के हैं। इनमें इष्ट 
प्रौर पूर्त श्रादि कर्मों के करनेवाले की गत्ति चन्द्रलोकप्राप्ति बताई है। सूत्र में विद्या 
उपासना का निर्देश अ्रसंगवश है । सूत्रकार का झाशय यह स्पष्ट करने में है, कि चन्द्र 
लोक की प्राप्ति इष्टादिकारी व्यक्ति को होती है, यह इस प्रसंग से स्ण्प्ट होता है | जो 
४ष्टादिकारी नहीं हैं, उनकी तीसरी गति है। यह छान्‍्दोग्प के इस प्रकरण से श्रवगत 
है । कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [ १।२] में जो चन्द्रलोक में सबके जाने का उल्लेख हैं, वह 
उन सबके जाने का समभना चाहिये, जो प्रधिकारी हैं । वहां इप्ट श्रादि कर्मों का फल 
भोगना है, जिन्होंने ये कर्म नहीं किये, उतका जाना व्यर्थ है 

इस आद्यय को ऋग्वेद [१०१४८] की एक ऋचा में कहा है-'सं 
पितृतिः सं यमेनेष्टापूर्तेन परमे व्योमन्‌ । हित्वायाद्य पुनरस्तमेहि सं गर 
सुरर्चा:' अपने पूर्वजों के साथ संगत होशो, नियमपूर्वक किये गये इंष्ट व पूत्ते के द्वारा 
उत्कृष्ट स्वर में प्राप्त होगो । पाप को छोड़कर फिर इस घर-पृथ्बीलोक में आग्रो, तथा 
क्षोभन कान्तियुक्त मानवदेह को श्राप्त करो | यही मस्त अथर्ववेद [१८।३।५८] में भी 
पढ़ा गया है। इससे इष्ट और पू्त श्रादि कर्म करनेवालों को स्वर्ग-सुखविश्वेषप्राप्ति का 
क्केत मिलता है। प्रस्तुत संग में चन्द्रलोकप्राप्ति' का जो उल्लेख है, उसका तात्पय॑ 
लोकान्तर [जन्मान्तर | में सुखविश्येषप्राप्ति है। वह दिव्यदेहप्राप्तिद्वारा इस लोक में 
भी ऐहिक ऐश्वर्य साधनों के सहयोग से संभव है ॥।१७॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, मानददेहृप्राप्ति के लिये सबका चन्द्रलोक जाना 
भव होसकता है; क्योंकि पांचवीं आाहुति में माववदेह प्राप्ति का निर्देश कर आाहुति- 
शैक्ष्या का नियम किया है। पांच संख्यापूर्ति चन्द्रलोक में जाये विना संभव नहीं । आचार्य 
हूजक।र ने समाघान किया-- 


न तृतीबे तथोंपलब्धे: ॥१८।॥ 
[न] नहीं [तृतीये ] तीसरे में [तथा] वैसे [उपलब्धेः] उपलब्धि से । तीसरे 
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मार्ग में पांचवीं आहृति की अपेक्षा नहीं हैं, व्योंकि द्ास्त्र में वैसा उपलब्ध होता है । 

डान्दोग्य [५१०८] में जहां तृतीयमार्ग का वर्णन किया है, वहां वह रुपप्ट 
उपलब्ध होता है, कि जिन आउमाओं की गति उक्त दोनों मार्गों [देवयान-पितृयाण ] से 
नहीं होती, उनके लिये वह तीसरा मार्ग है, जहां क्ृमि कीट आदि क्षुद्र योनियों में निरत्तर 
जन्मना मरना चलता रहता है। इष्ट आदि कर्म करनेवालों को देहपांत के अनन्तर 
प्राप्त होता है, वहां उन कर्मों का फल भोगकर पुनः उनके मानवदेहप्राप्ति में 
पांचवीं आहुति का नियम उपनिषद्‌ [छा० ५॥३।३] में बताया गया है। चन्दलोक 
प्राप्ति के लिये जिनके कर्म ही तहीं, उतका न वहां जाना अपेक्षित हैं, और न उनके लिये 
पांचवीं झ्राहुति का निपम | यह नियम तभी लागू होता है, जब्र वे विविष क्षुद्र योनियों 
में अपने पापकर्मों के फलों का उपभोग कर उन कर्मों के ब्रमाप्त होजाने पर मिश्षित 
सड्चित कर्मों के अनुसार पुनः मानवदेह प्राप्त करते हैं। यदि इष्टादिकारी के लिये 
पांचवीं आहुति में मानवद्देहू प्राप्त करने' का कथन है, तो इसका यह अभिप्राय नहीं, कि 
अन्यत्र बिना पांचवीं भ्राहुति के मानवदेह प्राप्त नहीं होता ! इसलिये कर्मानुसार जिनका 
चन्द्रलोक में भारोह-अवरोह्‌ संभव है, उनकों पांचवीं आहुति मे मानवदेह प्राप्त होता 
है। जिनकी चन्द्रलोकप्राप्ति संभव नहीं, उतको आहुतिसंख्यानियम के विना ही मानव- 
देह क्मनुसार यथावसर प्राप्त होगा | ऐसी व्यवस्था भी मानली जाय, तो इसमें कोई 
आपत्ति की बात नहीं है। फलतः मानवदेह॒प्राप्ति के लिये चन्द्रलोक में सबत ना 
आवश्यक नहीं ॥१८॥ 


उक्त अर्थ की दृढ़ता के लिये सूत्रकार ने लोकप्रमाण प्रस्तुत किया--+ 


स्मर्मतेदपि व लोके ॥१६॥ 
[स्मर्यते स्मरण किया जाता है [श्रपि ] भी [च]और [ लोके | [लोक में । लोक और 
शास्त्र में सह स्मरण किया गया है, कि अयोनिज सृष्टि में आहुतिसंख्या का निःम नहीं । 
लोक में यह कहा सुना जाता है, कि स्ग के आदि अवसर पर प्राणियों का प्रा- 
दुर्भाव अयोनिज होता है। वहां पुर्षविधयक और योषितृविषयक दोनों आखहुतियों का 
अभाव रहता है। दर्शनश्ास्त्र में अयोनिज सृष्टि का स्मरण किया है | वैंषिक दर्शन 
[४२।११] में बताया-सन्त्ययोतिजा: सर्गादि काल में प्राणियों का अयोनिज प्रादुर्भाव 
होता है | जैंसे श्रादि सर्ग के अवसर का भ्रयोनिज सृष्टि में आहुतिसंख्या के नियम का 
अभाव है, ऐसे अन्यत्र भी होसकता है। मानवदेह की प्राप्ति के लिये यह कोई सा्वतिक 
प्रतिबन्ध नहीं है ॥।१६॥| 
इसी विषय में सूत्रकार ने चालू सर्गंकाल का लोकिक दृष्टान्त प्रस्तुत किया--- 
दरशनाचच ॥२०।। 
उनातू] देखे जाने से [च] झौर (लोक में) । और लोक शो जाने से । 
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गतसूत्र से 'लोके' पद का यहां अनुवत्तंन है। न केवल आदि सर्गकाल्न में, प्रषितु 
श्रव भी लोक में प्राणियों का श्रयोनिज प्रादुर्भाव देखा जाता है। समस्त प्राणियों का 
विभाजन शास्त्रकारों ने चार दर्गों में किया है-जरायुज, अण्डज, स्वेदज, उद्धिज्ज | 
समस्त मातव झ्ौर पशु प्र थम वर्ग में आजाते हैं । समस्त पक्षी, सरीसूप एवं प्राय: जलचर 
द्वितीय वर्ग में । शेप यूक्ष्म कमि कीट आदि तृतीय तथा लता वृक्ष वनस्पति आदि चौथे 
वर्य में आते हैं । यहां तीसरे चौथे वर्ग के प्राणियों में पुरुष-योपिद्विषयवः दो प्राहुतियों 
का प्रायः अभाव रहता है: इस आधार पर ऐसे प्राणियों का प्रादुर्भाव आज चालू सर्ग- 
काल में भी भ्रयोनिज समझा जाता है। फलतः मानवदेहप्राप्ति के लिये आहतिसंध्या 
का नियम किसी विश्वेषस्थिति के लिये है, सामरिक नहीं । इसलिये इष्ट आदि कम न 
करनेवालों को भोगार्थ चन्द्रलोक प्राप्ति नहीं होती, यह निदिचित है ॥२०॥॥ 

प्रसंगवश शिष्य जिन्नासा करता है, गतसूत्र की व्याश्या में प्राणियों के चार वर्ग 
बताये गये, परन्तु छान्‍्दोग्य [६।३।१] में तीन का उल्लेख है | इसका सामज्जस्य कैसे 
होगा ? भ्राचाय्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


तृतीयशब्दावरोधः संशोकजस्प ॥|२१॥ 


[दृतीयद्ाब्दावरोष:] तीसरें शब्द से अ्रवरोध-संग्रह है [संझोकजस्य ] 
प्षशोकज-स्वेदज का । छान्दोग्य के तीसरे उद्धिज्ज झब्द से स्वैदज का संग्रह 
होजाता है : 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६:३:१] में बताया-ततेषां खल्वेषां भ्ूतानां व्रीष्येव 
बीणानि भवन्ति-आण्डजं, जीव, उद्धिज्जमिति' | इन प्राणियों के तीन ही वीज- 
भौलिक वर्ग हैं-भ्राण्डज, जीवज [जरायुज] और उद्धिज्ज; यहां स्वेदज का निर्देश नहीं 
है| सूतकार ने कहा, यहां के तृतीय शब्द-उद्िज्ज-से स्वेदज का संग्रह होजाता हैं। यह 
पद दोनों वर्गों का बोधक है, उस एक समानता के आधार पर जिसका ऊपर संकेत किया 
"था है; ये दोनों वर्य प्रायः अयोनिज होते हैं । 

प्रव्यत्र शास्त्र में चारों का उल्लेख हुआ है। ऐतरेय उपतिषद [ ३३] में कहा- 
'ब्वीजानीतराणि चेतराणि चअण्डजानि च जारुजानि च स्वेदजानि चोद्धिज्जानि च' 
॥हं भारों वर्गों का स्पष्ट उल्लेख है। निमित्तवश जहां वहीं किया गया, वहां भी समझ 
जैता भाहिये, यह एक शास्त्रीय मर्यादा है.। 

इस प्रसंग का सारांश इतना है, कि इष्ट आदि कर्मों को करनेवाले ग्रात्मा पितृ- 
काश मार्ग से परलोक को प्राप्त होते हैं, तथा उपासना आदि द्वारा ज्ञानमार्ग का 
शाक्षगण करनेवाले देवयान से | इन दो मार्गों का संकेत वेद [ऋ० १०८८।१४; यजु० 
१६४७ ] में उपलब्ध होता है-- 


भ्श्र अहम सूत्रविद्योवय भाष्यम्‌ [सूत्र २२ 


हे लुतो प्रश्टणवं पितृणामहं देवानासुत सर्त्यनाम्‌ । 

ताभ्यामिवं विदवमेजत्‌ समेति यदन्तरा पितरं सातरं च ॥॥ 
यजु्ेद में 'लुती” पद के स्थान पर 'सृत्ती' पाठ है, अर्थ दोनों पदों का समान 
है। अपने पूर्वेज पितरों और देवों के दो मार्ग सुनता हूं, जो मर्त्यरूप से यहाँ आते व 
जाते हैं। यह समस्त प्राणिजगत्‌ इन मार्गों से आता जाता है। प्राणियों के आवागमत की 
इस गति का क्षेत्र द्युतोक व पृथिवी लोक के बीच है । माता-पिता के द्वारा जन्म को प्राप्त 
होकर सांसारिक विधमभोगरूप एक गति है, तथा आत्मज्ञानी गुहप्रों के सम्पर्क में रह 
आतज्ञानद्वारा मोक्षप्राप्ति दूसरी गति है। इन्हींको पितृयाण व देवयात मार्ग कहा 
जाता है । यही पितृल्लोक व देवलोक हैं। ये कर्म आदि का फल भोगने की अवस्था हैं: 
इसीके अनृश्नार इष्ट आदि कर्म करनेवाले पितृलोक और उपासक देवलोक को प्राप्त होते 
हैं : वृहदारण्यक ( १।५॥१६) में यही कहा-'कर्मणा पितृलोको विद्यया देवलोक:”। जो 
न इष्ट आदि कर्म करते हैं त उपासना, ऐसे पापी आत्माओं का बार-बार सत्त्वर जन्म- 
मरण का क्रम निरन्तर चला रहता है, यह तीसरा मार्ग है। वे पापफलों को भोगने के 

लिये लगातार कर्मामुसार जत्मते मरते रहते हैं [कठ० २।२ ॥७ ] ॥२१॥ 

अपने किये दृष्ट आदि कर्मों का फल भोगने के लिये इष्टादिकारी चन्द्रलोक में 
जा, जब उन कर्मों का फल भोग चुकते हैं; तन उस अवस्था से पुनः प्रथिवील्रोक में उनका 
अ्नुश्षय [सज्चित कर्माशय] सहित आवबत्तंन होता है, यह निइचय किया गया। इस 
पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता है, भ्रावत्तंन का जो प्रकार शास्त्र में बताया है, वहां निर्देश 
है, कि वह आत्मा आकाश में झाता है, झाकाओ से वायु, वायु से घूम, घूम से अश्र आदि 
होजाता है; इसका क्या श्राशय है ? आचार्य सूत्रकार ने बताया--- 

साभाव्पापत्तिरुपपत्तेः ॥ २२॥ 

[साभाव्यापत्ति:] सदृश्ञ स्थिति को प्राप्त होता है [ उपपत्ते:] उपपत्ति-युक्ति 
से । झावत्तंन के समय इष्टादिकारी आत्मा की स्थिति ग्राकाशादि के सदृश् होती है; 
ऐसा मानना युक्तियुक्त है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५।१०।५-६] में जहां चन्द्रलोक में भोगों को भोगकर 
इष्टादिकारी प्रात्मा के पुन: झावत्तन का वर्णन है, वहां कहा है-'अरथतमेवाध्वानं 
पुननिवत्तेन्ते यथेतमाकाशम्‌, आ्राकाझाद्वयुम, वायु्भूत्वा घूमो भवति, घूंमो मूत्वाउश्रं 
भवति, भ्रभ्न॑ भूत्वा मेघो भवति, मेघो भूत्वा प्रवर्षति' भोगद्वारा दृष्ट झादि कर्मों के 
क्षीण होजाने पर इसी मार्ग को फिर वापस होते हैं, जैसे वहां पहुंचे श्राकाश होकर। 
यद्यपि जाने भर आने की अवस्थाओं में अन्तर है, पर इनको समान केवल इतने प्राधार 
पर कहा गया है, कि जैसे जाते समय पृथिवी से आकाश्न में हौकर चन्द्रलोक पहुंचते हैं, ऐसे 
ही चन्द्र्ञोक से श्राकाश [भअन्तरिक्ष ] में होकर प्रृथिवी" पर वापस आजाते हैं। इस 
भ्रवरोहण [प्रावत्तंन-वापस प्राना ] में जिज्ञासा यह है, कि उक्त उपनिषत्‌संदर्भ में कहा 


सूत्र २२] तृतीमाध्याये प्रथमः पाद: भर्रे 


गया है-वह आकाश्ष से वायु को आता है, वायु होकर घूम होजाता है, घूम होकर अभ्र 
होजाता है; इत्यादि वाक्यों में उस इष्टादिकारी आत्मा का झरॉकाश वायु घूम अश्न आ्रादि 
होजाने का तात्पयं क्या तद्रूप होजाना है, अथवा उनके सदृश व अनुकूल होजाने का है ? 
गूत्रकार ने बताया, उक्त कथन का अभिप्राय प्रात्मा का 'साभाव्य' होजाना है। सूत्र 
के 'साभाव्य' पद का अर्थ सादृश्य' है । साभाव्य-समान भाव का होजाना; जैसी स्थिति 
अ्राकाश वायु आदि की है, उसके ग्रनुकूल होजाना । 

चच्दलोक में भोग के अनन्तर भोगसाधत दिव्य शरीर करे क्षीण होजाने पर 
सूक्ष्मदेह से आवेष्टित आत्मा आकाश [ ्न्तरिक्ष ] में अवस्थित होता है, तात्पर्य यह, 
कि आकाहा के समान उसकी भी स्थिति सूक्ष्म है। अतन्तर वह बायु के आवरण [घेरा ] 
में भ्राता है, वायु जैसा चलता है, उसीके अनुसार उसका संचरण होता रहता है। तब 
बह भ्रश्न होजाता है, अर्थात्‌ अन्नों के मध्य आजाता है | 'ग्रश्र' भेघ्रों की वह अवस्था हैं, 
जब वे वाष्परूप होते हैं। उप्तके अनन्तर अश् मेघ होजाते हैं, वह झात्मा उनके साथ मेंघरूप 
होजाता है, प्रर्थात्‌ मेघों के मध्य भ्राजाता है । मैघ जब बरसते हैं, वह प्रात्मा भी छाराप्रों 
के साथ प्रथिवी पर श्राजाता है। तब ओषधि वनस्पति अन्न आदि में अनुशयी होकर 
बैठ जाता है. ओरोषधि आदि को किसीके हारा प्रयोग करने पर रसपाकक्रम से वीर्य में 
जा पुनः योषित्पुरुषसंपर्क होने पर देहधारण करता है। वर्षा के साथ प्रथिवी पर आ्राकर 
देहधारण की स्थिति तक पहुंचना बहुत कटिनता से होपाता है। यह कोई निश्चय नहीं, 
फि प्रत्येक अन्न आदि का ठीक उपयोग होकर वह श्रावश्यक रूप से देहधारण की अदस्था 
0% पहुंच सकेगा। भ्रन्न ओषधि झादि के अथवा उनके विकारों के पानी में बहजाने या 
धूल में मिलजाने पर वह फिर वाष्प अथवा वायु के द्वारा मेघ में पहुंच जाता है, पुनः 
अरणता है, फिर ऐसे ही मेघ में जाने की संभावना बनी रहती हैं, इस चक्र से निकलता 
बड़ा कठित होता है । यह सब क्रम कर्मानुसार चला करता है । 

वह आत्मा इन अवस्थाओं में वायु मेप्र श्रादि के स़दृश रहते हैं, श्र्थात्‌ उतके 
भ्रभुकूल इनकी गति बनी रहती है, ये तद्रप नहीं वन जाते; इसमें सूत्रकार ने हेतु दिया 
॥-उपषत्ति । प्रमाणों एवं युक्ति के श्राधार पर किसी वस्तु की सिद्धि का नाम 'उपपत्ति” 
है । गृक्ष्मदेह से आवेष्टित आत्मा किसी भी द्या में वायुरूप अथवा मेघरूप आदि नहीं 
हौगकता। वैसे कोई एक वस्तु दूसरी का रूप नहीं होती; फिर आ्रात्मा तो चेतनतत्त्व है 
पका वायु आदि के साथ तादात््य होना स्वेथा युक्तिप्रमाण के चिरुद्ध है। इसलिये 
॥पनिधद्‌ के कथन का वही तात्पर्य होसकता है, जो प्रथम वर्णन किया है। 

असंगवश् यह झ्रौर जानलेना चाहिये, कि जिन आत्माश्रों को अपने कर्मों के 
प्रगुशार स्थावर योनि श्राप्त हुई है, वे उन अनुशयी आत्माओ्ं से अतिरिक्त होते 
हैं । प्रतुशयी आ्रात्मा का किसीतरह का स्थूलदेह नहीं है। क्मनृसार स्थावर योनि 
हैं प्राप्त हुए देह का वह भ्रमिमानी आत्मा है, जिसे वहां कर्मानुसार दुःखानुभूति होती है। 


434. अह्यसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २३-२४ 


अनु! में इनका 'अन्तसंज्ञ" साम दिया गया है। इसके विपरीत अनुशयी आत्मा स्वथा 
अज्ञान अन्तस्था में रहता है, जैसे कि एंक घोर मूर्च्छा की अवस्था होती हैं। इसलिये अन्न 


आदि के उपयोग में हिंसा की कल्पता का अवकाश नहीं रहता ॥२२।॥। 


शिष्य जिज्ञासा करता है, भ्रवरोहण के अवसर पर प्रात्मा का जो झ्राकाश 
आदि के साथ सादृढ्य कहा गया, उसके काल का क्या कोई नियम है ? वह अवस्था जल्दी 
समाप्त होती है, या चिरकाल लेलेती है ? अ्रथवा उसका कोई नियम ही नहीं ? आचाये 
सूत्रकार ने सगाधान किया-- 


नातिचिरेण विशेषात्‌ ॥२३।॥ 

[न] नहीं [ श्रतिचिरेंण] भ्रति चिर से [ विशेषात्‌] विशेष वचन से । आगे कहें 
विद्येष वचन से यह ज्ञात होता है, कि झाकाश वायु अश्न आदि स्तरों में अ्रतिचिर से 
अबवरोहण नहीं होता । 

वर्षा हारा यहां श्राकर आत्मा की स्थिति ब्रीहि यव आदि अन्न व वनस्पति भ्रादि 
में अनुशयी होकर रहने की बताई है-'त इह ब्रीहियवा ओषधिवनस्पतयस्तिलमाषा 
इति जायम्तेज्तों वे खलू दुनिष्प्रपतरम' [छ० ४॥१०।६] । यहां ब्रीहिआदियें अनुशयीरुप 
से प्राप्त झ्रात्मा के अवरोहणस्तर को कठिनता से पार होनेवाला अ्रति दुस्तर 
[दुनिष्प्पत्तरं ] बताया है; इस विद्योष कथन से यह ज्ञात होता है, कि आकाश से लेकर 
ब्रीहिस्तर में आ्राने से पूर्व तक की अ्रवस्थाओं को पार करने में श्रधिक काल नहीं लगता। 
यदि सब अवस्थाप्रों को पार करने में समानप्राय समय लगता होता, तो यहां उक्तरूप 
से विशेष कथन करना अनावश्यक था | फलत: स्पष्ट होता है-ग्राकाशभाव से वीह्यादि- 
भाव की प्राप्ति तक अल्पकाल में अ्रवरोहण पूरा होजाता है, इसमें अधिक काल नहीं 
लगता ॥रश। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, इृष्टादिकारी प्राह्म। की ब्रीह्यादिभाव में प्राप्ति पहले 
आकाश श्रादि में प्राप्ति के समान है, अथवा ब्रीहि भ्रदि में अपने कर्मों का फल भोगने 
के लिये जन्म है ? आचार्य सूत्रकार ते समाधान किया-- 


श्रन्याधिष्ठितेषु पुवेबदभिलापात्‌ ॥२४॥ 
[पन्याधि-ठ्तेष ] अन्य आरात्माओं से अधिष्ठितों में [पूर्ववत्‌ ] पहले के समान 
[अभिलापात्‌ | कथन से । अन्य आत्माओं से श्रविष्ठित ब्रींहि श्रादि में अनुझयी 


१. तेमसा बहुरूपेण बेष्टिता; कर्महेतुना । 
अन्तःसंज्ञा भवन्‍्त्येते शुखदुःखसमन्विता: ॥ 
मतुस्मृति, शब्शा 


सूत्र र४ ] तृतीयाध्याये प्रथमः पावः श्र 


प्रात्माओं का संपकमात्र होता है, जैसे पहले कहे वायु आदि में; क्योंकि ।उप॑निषद्‌ में 
इस वियय पर समान कघन है । 

इष्टादिकारी आत्माओं के परलोक से अवरोहण में वर्षा के साथ पूथिवी पर 
प्राने के अनन्तर उपनिषद्‌ [छा० ५।१०।६] में कहा-'त इह श्रीहिंगवा ओषधिवनस्प- 
तथस्तिलमाषा इत्ति जायन्ते' यहां 'जायन्ते' क्रियापद से यह भाव प्रकट होता है, कि वे 
प्रुशमी कहेजानेवाले ओत्मा अव्रोहण को इस स्थिति में आने पर ब्रीहि यव भ्रादि 
के रूप में जन्म लेखेतें हैं। तो क्‍या यह उनका मुर्य जन्म समझता चाहिये, अथवा 
बायुभाव झावि में जैसा पहले वायु आदि के साथ केवल संपर्क व संश्तेष बताया गया 
है, वैसा ब्रीहि ग्रादि के स्राथ संपर्कगाव समभना चा हिंपें ? 

सूत्रकार ने बताया, पूर्वोक्त वायुभाव आदि के समान यहां ब्रीहिभाव श्रादि में 
संपर्कमात्र अनुशयी ग्रात्माओं का समभना चाहिये । बीहिआदि के रूप में कर्माठसार 
जन्म लेनेवाले आ्रात्म दुसरे होते हैं, जो उन स्थावर देहों के श्रधिष्ठात/रूव में वहां उप- 
रिपत हैं । 'स्थाणुमन्येइनुसंपत्ति यधाकर्म यथाश्रुतम्‌! [कठ० २॥२।७] अन्य आत्मा 
अ्रपने उपाजित कर्म व विज्ञान के भ्रतुसार वृक्ष वीहि यव आदि स्थावरभाव को प्राप्त 
होते हैं, अर्थात्‌ फलभोग के लिये इन योनियों में जन्म लेते हैं। इसप्रकार ब्रीहि आ्रादि 
रूप में जन्मलेनेबले अधिष्ठाता आत्मा ग्रन्य हैं; इष्टादिकारी तो परलोक से ग्रव- 
रोहण के अवसर पर वर्षा के साथ पृथिवी परआ ब्रीहि यव आदि में संश्लिष्ट होकर 
१हते हैं, ठीक उसी तरह जैसे पहले वायुभाव ग्रादि में बताये गये हैं'। कारण यह है, 
कि उधनिषद्‌ में इनका समरानरूप से कवन हुआ्ला है। इनके कथन में समानता है-कर्म- 
व्यापार का निर्देश न होना। जैसे वायुभाव भ्रादि विना कर्मों के कहा है, अर्थात्‌ उस 
वस्था में अनुशयी आत्मा को किसीध्रकार के कर्मों का भोग प्राप्त नहीं होता, ऐसे 
ही क्री हिभाव आदि में अनुद्यी को कर्मफलभोग नहीं कहा । जहां कमंफलभोग अपेक्षित 
है, कहां 'रमणीयचरणा::*:**“कपूयचरणा:' [छा० ५।१०७] इत्यादि निर्देश किया 
॥गा है । इसलिये व्रीहिभाव आदि में वायुभाव आदि के समान अन्य आत्माओं से 
श्रधिष्ठित ब्रीहि आदि में अ्रनुशयी आत्माओ्रों का संइलेषणमात्र होता है, कर्मफलमोग 
गहीं होता । इसके अनुसार उक्त वाक्य में 'जायस्ते' क्रियापद का प्रयोग मुख्य न होकर 
शौश समभना चाहिये । वह इनके 'जन्म' को न कहकर केवल संपर्क को कहता है । 
ध्रतुष्ठधो झात्मा बीहि यव आदि होजाते हैं, इसका इतना ही तात्पर्थ है, कि वे ब्रीहि 
बन्ष प्रादि में संश्लिष्ट होजाते हैं। 

यदि ऐसा न माना जाय, और 'जायन्ते' त़ियापद के मुख्याथ्थ के लिये आग्रह 
किधा जाय, तो यह निश्चित है, कि ब्ीहि ग्रादि के काट लिये जाने पर अभिमानी व 
आधिष्ठाता प्रात्मा वहां नहीं रहता | किसी भी देह के काट डाले जाने पर आत्मा बहां 
तहीं रहता, यह सर्वानुभवसिद्ध है । त्रीहि पौधे के बीज अथवा दाने उसके सन्तत्िझप 


33] ब्रह्म सूत्रविद्योदय भाष्यम [घूत्र २९ 


हैं; उन्तें अधिष्ाता भरात्मा दूसरे बैठे हुए हैं, जो काज्ास्तर में सहयोगी निितों के 
सहयोग से समानजातीय अंकुर आदि के रूप में प्रादुर्भूत होते हैं। यदि उन दानों या 
बीजों को पीस दिया जाता है, या पका दिया जाता है, तो वे प्रधिष्ठाता आत्मा वहां 
नहीं रहते, श्रवासित होजाते हैं; परच्तु अनुश्ययी आत्मा उस अवस्था सें भी निरन्तर 
चहां संश्लिष्ट रहते हैं, वहां किसीभ्रकार के सुख-दुःख का उन्हें अनुभव नहीं होता, 
घोर मु्छित जैसी यह अवस्था उनकी निरन्तर उस समय तक बनी रहती है, जब तक 
उनके भोगाविष्ठान देह का भ्रारम्भ नहीं होता । ये अनुशयी आत्मा ही अन्नादि का 
उपयोग करने पर रसपाक झादि के अनन्तर वीर्य आदि के रूप में जा, पांचवीं आहुति 
में पुरुषवचन होते हैं | यदि 'जायस्ते' क्रियापद को वहां सुख्याध माना जाता है, तो ब्रीहि 
आदि के अ्रधिष्ठाता आत्माओं का इसरूप में पांचवीं ग्राहति तक पहुंचता असंभव है । 
वे तो ब्रीहि ग्रादि के काट लिये जाने पर उस देह को छोड़ जाते हैं । फलत: अनुशयी 
आत्माओ्रों का क्रीहि आदि में संपर्कमात्र मानना प्रामाणिक एवं शास्त्रीय है ॥२४॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, यदि ब्रीहि आदि में अ्नुशयी आ्रात्मा संह्लिष्ट रहते 
हैं, और श्रधिष्ठाता आंत्मा दूसरे; तो इन सब अवस्थाओं में उनके काटने कूठने पीसने 
छड़ने पकाने आदि में उन आत्माओं को पीड़ा पहुंचेगी, इसकारण अन्न ग्रांदि का उप- 
योग हिसापूर्ण होने से अशुद्ध होगा, अभोज्य होगा; यह व्यवहार झास्त्रीय कैसे माना 
जासकता है ? आजा सूतकार ने आशंक।निर्देशपुर्वक समाधान किया-- 


प्रशुद्धसिति चेन्न शब्शत्‌ ॥२५॥ 

[अशुद्धम] अ्श्ुद्ध है [अन्नादि का उपयोग), [इति-चेत्‌ ] ऐसा यदि (कहो, 
तो बह ठीक) [चर] नहीं [शब्दात्‌] शब्द से । अन्तादि का उपयोग अछुद्ध नहीं है, 
यह शब्द से जाता जाता है । 

जीवात्मा को किस्रीप्रकार का दुःख या सुख भोगाधिष्ठान देह के ग्राश्य विना 
नहीं होता । यह तथ्य समस्तशास्त्रसंगत है। श्रात्मा को पीड़ा पहुंचना या पीड़ा का 
अनुभव होना उस समय तक संभव नहीं, जब तक वह भोगाश्रय देह के साथ संबद्ध 
नहीं होता, संबन्ध होने पर वह उस देह का अ्रधिष्ठाता व अभिमाती आत्मा होता है। 
“हिंसा' पद का प्रयोग वहीं संभव व यथार्ष है, जहां ऐसे आत्मा के देह को काटा-पीटा 
जाय । इष्टादिकारी आत्माओं का समस्त अवरोहण काल में ऐसा कोई देह नहीं होता । 
ब्रीहि झ्रादि में उनका संश्लेषणमात्र है, वहां कोई भोगायतन देह उनका नहीं है । आत्मा 
स्वरूप से निरवयव है। उसका कूटा पीटा जाना असंभव है। इसलिये ब्रीहि श्रादि के 
कूटे पकाये जाने पर अनुशयी आ्रात्मा को किसी कष्ट या पीड़ा के होने की संभावना 
नहीं कीजासकती ! तब यहां हिसा का कहना स्वश्षा निराधार है। इसलिये वह भ्रन्न 
अश्युद्ध व अभोज्य नहीं कहा जासकता । 


सूत्र २५४] तृतीयाध्यापे प्रथम: पादः ५५७ 


ब्रीहि आदि में जो अधिष्ठाता व ग्भिमानी आत्मा हैं, जिन्हें क्ंफलोपभोग 
के लिये यह योनि प्राप्त हुई है, वे श्रात्मा फसल के पक जाते पर उस देह को छोड़ जाते 
हैं। उस अवस्था में ब्रीहिश्रादि का काटना हिसाजनक नहीं है। बीज अथवा दाने में 
जो उससे उत्पन्न होनेवाले देह का भ्रभिमानी आत्मा बैठा है, उसका अभी बीज अवस्था 
में भोगायतन देह आ रस्म नहीं हुआ | उस देह का आरम्भ पंकूर की प्रथम अ्रवध्थाओं 
से होपाता है। यह बीज एकप्रकार से ब्रीहि श्रादि का वी्य॑रूप है, जिससे कालान्तर में 
सजातीय देह का आरम्भ होता है। इसे त्री हिसन्‍्तान की अथ्म अवस्या कहा जासकता 
है । यहां प्रागे बननेवाले देह का जो भ्रविष्ठाता आत्मा बैठा है, इस दक्षा में उसे 
दुखादि का मोग असंभव है, क्योंकि झभी भोगाश्रय देह उसे प्राप्त नहीं है। इसलिये 
बीज आदि के कूटने पीटने में उसे पीड़ा की संभावना न होने से इस झाधार पर भी 
हिंसा का स्वरूप वहां नहीं बनता । अतः अन्न अश्ुद्ध व अभोज्य नहीं होता । 

कुबकूटाण्ड का उपयोग हिंसा की सीमा में श्राजाता है, क्योंकि बह देह की 
भूण भ्रवस्था है | दाने की भ्रूण अवस्था वह है, जब वह अंक्रित होने के लिये उन्मुख 
रहता है। अंक्रुरित होने पर ब्रीहि का जत्म होवुका हैं, मानना चाहिये। सूत्रकार का 
प्राक्षय है, कि शास्त्र से यह प्रमाणित है, कि आत्मा का जब तक भोगाश्रय देह के साथ 
#म्मन्ध नहीं होता, तब तक उसे सुख-दु ख आदि का अनुभव होना संभव नहीं। अस्त 
की ऐसी अवस्था है, इसमें अनुशयी आदि आत्माओं का सम्पर्क रहने पर भी भोगाश्रय 
देह न होने से उनको अन्न के कूटले पकाने आदि में न कष्ठ होता, न यहां हिंसा का 
प्रबसर है। मनु [१ ।४६| ने इत योनियों को 'अस्तःसंज्ा कहा है। 

जीवन में अनेक कार्यकलापों के प्रसंग से अनिवायंछूप में हसा होजाती है । 
शी हिसा इस प्रकरण का विषय नहीं है । फिर भी यह ध्यान रखने की बात हैं, कि 
(।'ह्रीय जातीय अथवा सावंजनिक अतिशय अम्युदय की प्राप्ति में यदि थोड़ी-बहुत 
|हु।। होती है, तो वह सामाजिक दृष्टि से क्षम्य समझी जाती हैं। आत्मिक उन्नति में 
हह भी बाघक है। चिकित्सक थोड़ा कष्ट पहुचाकर स्वाष्थ्य प्रदात करता है, वहां 
हिंए। की प्रणुसान्र भी कल्पना नहीं कीजासकती । चिकित्सक की भावना बड़ी पवित्र 
भ्रौ९ उच्च होती है, यदि उप्रमें स्वार्थ का धुंगार न दिया गया हो । 'अ्रहिसत्‌ सर्ब- 
पृतताणकत्यत्र॒तीर्थेस्य.' [बु० 5१५१] इत्यादि सन्दर्भ में 'तीर्थ' पद का भाव राष्ट्र 
8ध्न्ा समाजसम्बन्धी कार्य ही समभना चाहिये। राष्ट्र ट्ररक्षा के लिये युद्ध में होनेवाली 
तथाकथित हिसा की भी यही स्थिति है ॥२५॥ 
इ्ष्टादिकारी आत्माशों का परलोक से अ्वरोहण का वर्णन करते हुए छान्दौग्य 
[५।! *।६ | में कहा है-जो अनुशयी आत्माओं से संपृक्त उस ग्रन्न को खाता है, और 
हैह धिल्धन करता है, तदरूप ही अनुझगी होजाते हैं। इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा 
कतता है, भ्रतुशयी आत्माश्रों का रेतःसिग्भाव ब्रीह्मादिभाव के समान संपरकसांत्र हैः 


भ्श८ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २६-२७ 
अथवा अनुशयी रेतःसिग्रूप ही होजाते हैं ? झ्राचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


रेतःसिग्योगोषथ ॥३२६॥। 


[रेत:प्रिग्योग: ] वीय॑सेच्न करनेवाले के साथ योग [अथ | अ्रनन्तर । ब्रीहि आदि 
के साथ संपर्क के अ्नन्तर अनुशययी आत्माओं का रेत:सेक्ता के साथ सम्बन्ध होता है । 

छान्दोग्य [ ५।१०।६] के वक्त प्रश्न॑ग में कहा है-यो यों ह्ान्नमत्ति यो रेतः- 
छझ्षिज्चति तद्भूय एवं भवति' जो-जो भ्रन्न खाता है, जो वीयंसेचन करता है, वही रूप 
अनुज्यी आत्मा का होजाता है। यहां 'तदुभूय एवं भवति” बावय का यह अर्थ नहीं, 
कि अद्यमान श्रन्न के साथ संपृक्त ग्रनुशयी ग्रात्मा रेत:सेक्ता का रूप हो जाता है । वस्तुतः 
रेत:सेक्ता प्रृथक्‌ श्रात्मा है, और अतुशयी पृथक्‌ । एक आत्मा अन्य आत्मा चहीं बच- 
सकता । इसलिये वक्ध का यही अर्थ है, कि अनुगयी आत्मा अद्यमान अन्न के साथ 
जिस योति के रेत:सेक्ता से संपक्त होकर मातृकूक्षि में पहुंच जाता है, उत्ती योनि का 
देह घारण करता है। इसलिये ज॑से अनुज्यी आत्माओं का बीह्याविभाव ब्रीहि आदि के 
साथ संपर्जमात्र है, ऐसे ही रेत:सिग्भाव रेत:सेक्ता के साथ संपर्कमांत्र समभना चाहिये। 

अद्यमान अन्न के साथ अनुशयी होकर इस स्तर तक श्राये प्रात्मा के विषय में 
यह बात ध्यान देने की है, भ्रात्मा अपने रूप में एक स्व॒तन्त्र चेतनतत्त्व है, जिस अद्य- 
मात अन्न के साथ वह अनुशयीरूप में संपूर: 6, उस श्रन्न का उपयोग जिस प्राणी 
ने किया है, उस प्राणी के देह में रसपाकद्वारं, वह श्रज्न बीर्यरूप में परिणत होता है, 
अनुशयी आत्मा वहां भी संपूक्त है। आगे वीर्यसेचन होने पर उस अनुशयी ग्रात्मा को 
उसी आकार के देह की प्राप्ति होती है, जिस देह में प्रन्ञ का वीयंपरिपाक हुआ है। 
यदि उसी अन्न को कोई अन्य प्राणी खाता, तो ग्रनुशगी आत्मा को वैसा देह प्राप्त 
होता। इसके भ्रनुसार 'तद्भुय एवं भवति' वाक्य में यह भावला निहित हैं, कि अन्न 
का जो भोक्ता है, उस अन्न में अनुशबी आत्मा को उसी भोक्ता के देह की आकृतिवाला 
देह प्राप्त होता है । देह के उपादानभूत उस अनुशयीसंपृक्त अन्न में अनन्त आकृतियां 
विद्यमान हैं, श्रनुशयी आत्मा के लिये वही आकृति उभरती है, जिस देह्माकृतिबाला 
प्राणी उस अन्न का उपभोग करता है। साजात्यप्रजनन में यह मुलभूत सिद्धान्त 
गम्भी रतापूर्वक विवेचनीय है ॥२६॥ 

आचार्य सूत्रकार ने छान्दोग्य [५११०।७] के ग्रगले सन्दर्भ के ग्राधार पर उक्त 
अर्थ का उपपादन किया -- ह 


योनेःशरी रम्‌ ॥२७॥। 


[योनेः] योति के अनुसार [शरीरम्‌] शरीर । रेतःसेचन के ग्रनत्तर उस 
योनि के अनुसार ग्रनुशयी ग्रात्मा को शरीर प्राप्त होता है। 


सूत्र १] तूतीयाध्याये द्वितीय: पादः ५५६ 


सूत्र में '्रथ' पद की श्रनृवृत्ति पूर्वसून्न से समभलेती चाहिये । रेतःसेक्ता जब 
योषित्‌ में रेत:सेचन करदेता है, तब अनु झयी आत्मा को उसी योनि [जाति] के अनु- 
सार दरीर की त्राप्ति होती है । वोषिद्गर्भ में उसी क्षण से शरीर की रचना प्रारम्भ 
होजाती है । छान्दोग्य [५।१०।७ ] में रेत:सिग्भाव के अनन्तर कहा-तद्य इह रमणीय- 
चरणा श्रभ्याशों हयत्ते रमणीयां योनिमापद्चेरनुः*“अथ य इह्‌ कपुयचरणा अश्याशो ह यत्ते 
कपूर्यां योनिमापद्चे रन्‌' जो यहां अच्छे श्राचरण करनेवाले होते हैं, वे अच्छी योतियों में 
प्राप्त होते हैं; तथा जो बुरे आ्राचरण करनेवाले हैं, वे नीच योनियों में जन्म लेते हैं। 

इष्टादिकारी आत्माओ्रों के परलोक से अ्रवरोहण में उनके पुन: देहधारण तक 
स्थिति का वर्णन प्रस्तुत प्रसंग में है। इसमें स्पष्ट किया गया है, कि वे आत्मा वायु 
मेघ वर्षा आदि द्वारा प्रुथिबी पर आा, अन्नादि में अनुशयी होकर उपस्थित होते हे 
श्रतन्तर भ्रन्न के आहार व परिपाक वीर्यद्वारा मोषिद्गर्भ में पहुंच देहधारण करते हैं। 
प्रवरोहण के भारम्भ से लेकर देहघारण तक वे किसीग्रकार के सुल्त-दुःख से अन्वित 
नहीं रहते ; क्योंकि तब भोगायतन देह के साथ उनका सम्बन्ध नहीं होता | उनकी यह 
थाश्ना घोर मूर्च्छा जैसी अवस्था में पूरी होती है। इस यात्रा में वायु से लेकर रेतस्‌ 
तक सब भाव एकप्रकार से उन आत्माम्रों के बाहन हैं। फलत: यह स्पष्ट होता है, कि 
इन सबके संपर्क में वे श्रात्मा आते हैं, उनका अधिष्ठातृभाव वहां नहीं होता । देह प्राप्त 
होने पर होता है। इसीमें सुख दु,ख आदि की अनुभूति होती है, यह आत्मा का 
भोगायतन देह माना जाता है ॥२७॥ 


इति तृतीयाध्यायस्थ प्रथम: पाद:॥ 


अथ तृतीयाध्याथे ह्वितीयः पादः । 


प्रथम पाद में पज्चाग्निविद्या के आधार पर जगत्‌ में जीवात्मा की वै राग्यभावना 
# णगाने के लिये इस लोक से परलोकगमन और वहां से आगमन की प्रक्रिया का विस्तृत 
विकृणण किया गया। अरब परत्रह्म के प्रति अक्‍त्यतिशय की भावना को उभमारना 
शरीक्षित है, क्योंकि यह उपासना का मुख्य प्रयोजक है। उपासनाह्ारा ब्रह्म को प्राप्त 
किया जासकता है। भक्ति का उद्रेक तब तक नहीं होता, जब तक अपने से विलक्षण 
झशिस्त्पक्षक्ति परब्रह्म का साधारणज्ञान न हो। इसके लिये प्रथम जीवात्मा की संसार- 
शत्ति का वर्णन किया है, झब उसकी विशेष अवस्थाओं का वर्णन, तथा परब्रहाय में इन सब 
िशतियों के भ्रभाव का निरूपण अपेक्षित है। उसके लिये यह ह्वितीय पाद का आरम्भ 


६० भ्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र श्र 


है। जीवात्मा की तीन अवस्था बताई गई-जाग्रत, स्वप्न, सुपुष्ति । जाग्रत एक सर्वजन- 
विदित प्रसिद्ध अवस्था है, उसका निरूपण अनावश्यक समभ जीवात्मा की स्वप्न अवस्था 
का वर्णन करने की भावना से पहला पूर्वपक्षसूत्र कहा-- 


सन्ध्ये सृष्टिराह हि ॥१॥ 


[सब्ध्ये ] स्वप्न में [ सृष्टि: | सृष्टि-रचना [ग्राह] कही जाती है [हि] निश्चय 
से । स्त॒प्त में तिश्चयपूर्वक सृष्टि अर्थात्‌ रचना का कथन शास्त्रद्धारा किया जाता है । 

सूत्र में 'सन्ध्य' पद का गर्थ 'स्वप्न' है, क्योंकि यह जाप्रत और युपुष्ति की सन्धि 
में होता है। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४।३।६ | में कहा-सन्ध्यं तृतीय स्वप्तस्थानम्‌'। 
स्व॒प्त का वर्णन करते हुए श्रगे कहा-'स सत्र स्वपिति' जब बह सोजाता है, तब 'न तब 
रथा न रथयोगा न पन्थानो भवन्त्यथ रथान्‌ रथयोगान्‌ पथः सृजते' [बु० ४३॥१०] 
स्वप्न में वहां न रथ होते बैल या घोड़े और न सड़कों; पर यह उत्त स़बकीं वहां 
सृष्टि-रचना करलेता है। इस विषय में यह सन्देह है, कि क्या वहां जाग्रत के समोन सच- 
मुच रथ आदि पदार्थों की रचना करली जाती है, अथवा बह उन पदार्थों का विपरीत 
ज्ञानसात्र है ? पूर्वपक्षरूप में सूत्कार ते कहा, स्वप्न में उन पदार्थों की रचना करलीं 
जाती हैं, क्योंकि उपनिषद्‌ के उक्त वाक्य में स्पष्टरूप से 'सृंजते' कहां है, जिसका मुख्य 
अर्थ है-सृष्टि करलेता है। इसी सन्दर्भ के अन्त में फहा-'स हि कर्त्ता' क्योंकि वह कर्त्ता 
है। स्वप्न में उस रनना का करनेवाला जीवात्मा है। इसप्रकार जीवात्मा स्वप्न अवस्था 
में रथ आदि पदार्थों की रचता करलेता है, यह मानना युक्त है। वहां रथ आदि का 
विपरीतज्ञानमात्र है, यह कहना उपयुक्त न होगा ॥ १॥ 


इसी विष में सूतरकार ने अन्य हेतु का निर्देश किया-- 


निर्मातारं चेक्के पुत्रादयइच ॥२॥ 

[निर्मातारं ] तिर्माता-रचनेवाला [च] और [ एके] एक शाखाध्यायी [पुत्रा- 
दयः ] पुत्र आदि [च] और। कठ शाखा के आचार्यों ने स्वप्न में आत्मा को निर्माता 
बताया है, पुत्र झादि वे ग्रय॑ हैं, जिलका वह निर्माण करता है । 

कठ उपनिषद्‌ [२।२।८ | में पाठ है-'य एप सुप्तेष्‌ जागत्ति काम काम पुरुषों 
नि्भिमाण:' प्रत्येक 'काम' की रचना करता हुआ यह जो प्रुरुष सोये हुआओों में जागता हैं। 
यहां 'कार्मां पद से पुत्र भ्रादि अभिप्रेत हैं । बद्यपि 'काम' पद का प्रयोग इच्छाविशेष के 
अथे में होता है, तथापि प्रकरण के ,अनुसार यहां उसका तात्पय॑ पुत्र श्रादि से है। जित 
अर्थों की कामन। कींगई है, उनको प्रथम बताया-'शतायुष: पुत्रपौत्रान्‌ वृगीष्व बहुत 
पशून्‌ हश्तिहिरण्यमद्वान्‌' यहां सौसौ वर्ष की श्रायु बाले बेटे पोते तथा बहुतसे पशु 
हाथी सोना घोड़ा आदि बरते के लिये कहा गया है। इन सब काम्य अर्थों को बताकर 


सूत्र ३] त॒तीषाध्याये द्वेद्ीयः पाद: ५६१ 


प्रागे कहा-'कामानां त्वा कामभाज करोमि' [कठ० ह। २४], मैं तुकेसब कामों 
बनाता हूं । इससे प्रकट है, कि पहले जो पुत्र आदि काम्य श्र कहे हैं, उन्हींकों लक्ष्य 
कर सहां [२।२।७ में ] 'काम' पद का भ्रयोग है। इसलिये उक्त सन्दर्भ में 'काम' पद का 
इच्छाविज्ेष अर्थ त समभकर पुत्र आदि काम्य अर्थो में उसका ताले समझना चाहिये। 
स्वप्न में उनके निर्माण का कथन यह स्पष्ट करता है, कि जाग्रत के समान स्वप्न में भी 
उनकी रचना वास्तविक हैं, विपरीतज्ञानमात्र नहीं। बृहदारप्पक [४॥३। १४] में कद्दा- 
अ्रथों खल्वाहुर्जागरितदेश एवास्यैष इति यानि हां व जाग्रत्पश्यति तानि सुप्त:' आत्मा 
का यह जागरित देक्ष ही है, क्योंकि जो जागते हुए देखता है, वह्‌ सो हुए । फलतः ज। 
के समान स्वष्त की सृष्टि को भी यथार्थ मानना चाहिये |।२॥ 


सा पवपक्ष अस्तुत होने पर ग्राचाये सूतकार ने सिद्धान्तपक्ष कहा-- 


मायामात्र तु कात्स्त्येचालमिव्यक्तस्वरूपत्वात्‌ ॥३॥॥ 


[मायामात्र | विपरीत ज्ञानमात्र ( है, स्वप्त) [तु] तो [का्स्यन ] पूर्णरूप से 
| ग्रनभिव्यक्तस्वरूपत्वात्‌] न प्रकट हुए स्वरूपवाला होने से । स्वप्न तो वस्त॒वः विपरीत 
शानमात्र है, क्योंकि वहां वस्तु का स्वरूप पूर्णरूप से श्रकट तहीं होता । 

स्वप्न में जो रथ प्रादि पदार्थों का दर्शन होता है, वह केवल विपरीतज्ञानमात् 
का वहां निर्माण नहीं होता, बह प्रती तिमात्र है, धोखा है, आञात्ति है। 'माया' पद 
#। भ्र्थ निषण्टु [३।६] में 'प्रज्ञा' अर्थात्‌ 'ज्ञात' किया है । यहां स्ामान्यज्ञान को त 
क्ष्टकर यह पद विपर्ययज्ञानविज्येष का बोधक है। इसका यह श्रर्थ लोक एवं शास्त्र में 
प्रसिद्ध है । स्वप्त में रथ आदि का वास्तविक अस्तित्व न होकर वह केवल विपरीतज्ञान 
ये माना जाता है, वहां अथ का अभिव्यल्जन पूर्णरूप [कार्य | से नहीं होपाता। 
| से न होने [कार्य] का तात्पर्य है-किसी वस्तु का उचित देश एवं काल में 
घित निमित्तों से न होना । स्वप्न में दीखनेवाले पदार्थों में ये सब बात रहती हतीं हैं । 

स्वप्न में शरीर के अन्दर हम बड़े-बड़े पहाड़ नदी जंगल सड़कें नगर रथ घोड़ा 
ते हैँ । यह इनके दीखने का उचित देश नहीं है; इनका इसप्रकार वास्तविक 
ध्रष्तितव देह के अन्दर सर्वथा असंभव है । सोने का समय रात्रि है, ग्रौर स्वप्न सब राति 
॥ देखे जाते हैं। पर उस काल में दिन सूर्य तथा वहां होनेवाले सब कार्यों को देखते हैं। 


भ्रादि दे 


हैं। अनेक वार स्वप्न 
॥ दी शती एक वस्तु तत्काल बदल जाती है, अभी जो घोड़ा दीखता है, बही कुत्ता दीखने 
लगा है । फिर उस गवस्था में हमारे चक्षु आदि करण स्वथा निरव्यापार रहे 
एन में सब इन्द्रियों का व्यापार प्रतीत होता है। यह सब निमित्तविषयक अनौचित्व 
है । विता निमित्त वस्तु का बदलजाना तथा बिना करंणव्यापार के देखना आदि । फिर 
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स्वप्त में देह के प्रत्दर रथ आदि के निर्माण की कल्पता भी नहीं कीजासकती, बहां एक 
लकड़ी का छोटा हुकड़ा भी नहीं स्मासकर्ता, रथ का कोरखाना कैसे चलेगा ? इसके 
रिक्त यह ज्ञातव्य है, कि जाग्रत में प्रतीत होनेवाले भ्रथों की बाधा नहीं होती, परंतु 
जांगते ही वाधित होजाते हैं, उनका कुछ पता नहीं लगता | जागने 
पर तो व्या, कभी-कभी स्वप्न में ही उनकी बाधा होजाती है। भ्रभी जो रथ दीखता है, 
क्षण में बही वेड़ बन जाता हैं, वहीं क्षण में पत्थर । ये सब स्थितियां स्पष्ट करती हैं, कि 
स्वन में पदार्थ का अस्तित्व वास्तबिक नहीं है, वह विपयंयज्ञानमात्र है। 

देशविषयक्त भ्रनौचित्य के दिषय में कहा जासकता है, कि स्वप्न में रथ नदी 
आ्रादि पदार्थ देह के अन्दर दीखते हैं, ऐसा नहीं समभला चाहिये । प्रत्युत अपने- 
अपने देश में स्थित हुए दीखतें हैं । उस दशा में ग्रात्मा मतसहित देह से बाहर जाकर 
उन्हें देखता हैं । तब स्वप्न में चलना ठहरना श्रादि का होना संभव होसकता है। 


बुहदा रण्यक में कहा-बहिष्कुलामादमृतड्चरित्वा स ईयतेथ्मृतो यत्र कामम्‌' [४३।१२ 
वह अ्रमर [पंछी | घोंसले से बाहर चलकर वहां पहुंचजाता है, जहां उसकी कामना है। 
स्वप्न में जीव सूक्देह के साथ बाहर जा विद्युव्‌ बेग से घूमघामकर अतिज्ीक्ष अपने 


लौट आता हैं। ऐसी स्थिति में देशविषयक झतौचित्य का कहना असंगत है । 
स्वप्त में देशविषयक अनौचित्य का यह समाश्ञान ठीक नहीं है। पहली वात यह 
लदेह मे झात्मा के बाहर निकल जाने पर देह जीवित नहीं रहसकता, इवास- 

यंग, भ्रात्मा चाहें कितने भी 


 रुद्ध हो 


ग्रेसब त्रिया मंभावत्‌ होती रहती है। 


अल्पकाल के 
इसके अतिरिक्त अनेक वार व्यक्ति अपने भ्रापको शयनकक्ष से बहुत दूर देखता है, क 


ये व।हर जाय । झः 


पर्बत पर चढ़ रहा है, तदी में सतान कर रहा है, तत्काल नीं' जाती है, पर तब 
अपने शयनकक्ष में ठीक वैसा हो जागता है जैसा सोंगो था, न पव॑त॑ पर चढ़ने का वेष है; 
न नदीं में स्नानकाल का नण्त देह। फिर स्वप्नकाल में अन्य व्यक्ति उस स्थुलदेह को 
शंयनकक्ष में लेटा देखते हैं, जबकि स्वप्नद्रष्टा अपने प्रापको अपने स्थूलदेह के साथ पर्वत 
पर चढ़ता और नवी में स्नान करता देखता है। इससे स्पष्ट होता है, कि स्वप्न देह में 
दीखते हैं, देह से बाहर नहीं । बृहृदारण्यक [२।१।१८ | में बताया-्वे शरीरे बधाकाम 
परिवर्तते' अपने शरीर में यधारुचि घूमा करता है । इसलिये स्वप्न में भात्मा शरीः 


अन्दर रहता आत्मा ऐसा प्रतीत होता है, जैसे बाहर चला गया हो। ता 
जैसे स्वप्न में रथ आदि की सत्ता नहीं, उनकी अन्त प्रतीतिमात्र है, ऐसे हीं स्वप्न से 
चलना-फिरना आदि केवल अ्रम है । 

इस सब विवेचन से स्पप्ट होता है. सूप्त में 


दी खनेवाले पदार्थों की वहां को 
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ह्ास्‍्तविक सत्ता नहीं है । बृहदारण्यंक [४।३।१०] में स्वप्न के स्वरूप का निर्देश करते 
हुए राण्ट कहा-न तत्र स्था ने रथयोगा न पन्‍्थानों भंज॑न्ति' न वहां रथ हैं, त रथ में 
करवाते घोड़े या बैल और न सड़कें । स्वप्न में इतकी सत्ता का जास्त्र निषेध करता 
है। रवप्न वस्तुतः विपयंगज्ञानमात्र है। जाप्रत अवस्था में व्यक्ति जो देखता है, वही 
छा में स्मृतिरूप से उमरता है। निद्रादोप के कारण उसमें जाग्रत जैसी व्यवस्था नहीं 
होती । स्वप्न केवल स्पृत्िरूण है, यह तथ्य इसकारंण भी प्रमाणित है, कि जन्मान्ध 
हषक्ति को रूपविषयक स्वप्न कभी नहीं होता, न वह स्वप्न में कभी अपने आपको चक्ष- 
क्षाता देखता है । जाप्रत अवस्था में अ्रनुभूत प्रत्येक विषय स्वप्त में स्मृतिरूप से भासता 
है । उपततिपद्‌ [वु० ४।३। १४] में स्पष्ट बताया-'यानि हां व जाग्रत पशसति तानि सुप्त:! 
लात प्रवस्था में जिन वस्तुओं को देखता है, सोंता हुआ उन्हींकों देखता है। इसलिये 
छत रप्तिमात्र है। वहां जो जाप्रत अवस्था से विपरीत झटपटी-सी बातें प्रतीत होती. 
हैं; काका कारण उपनिषद्‌ [ब० ४३२०] में वताया-'यदेव जाग्रद भय पश्यत्ि 
हएणाविशया मन्यते' जाग्रत ग्रवस्था में जिस भय को देखता है, स्वप्त में उसे अविद्या- 
तक कारण भय सानलेता है। वस्तुत: भय का बंहां कोई कारण उपस्थित नहीं 
हएुए। | वस्तुस्थिति को न जानने का कारण उस समय निद्रादोष है! । उसीके कारण तब 
0/%म में सविद्या-अज्ञान अर्थात्‌ विपय॑य होजाता है। 

गशपि प्रदत उपनिषद्‌ [४५] सें कहा है-दृष्टं चादृष्ट च, श्रुत॑ चाश्ुतं च, 
कुएुत॑ चा च* दुष्ट श्रदृष्ट, श्रुत अ्रश्चु त, अनुभत ग्रननुभृत सब स्वप्न में प्रतीत 
हीह। है; तव स्वप्न को स्पृतिमात्र समझना अप्रामाणिक होगा, यह कहा जासकता है। 
8७0 प्रष्नोपनिषद्‌ के सन्दर्भ में ऐसी भावना नहीं है, उसका केवल इतना तात्पर्य है. 
काएत 0शस्था में वस्तुसमुदाय जैसा श्रथवा जिसप्रकार देखा जाता है, स्वप्न में अनेक 
है बैता नहीं दीखता, इसी भावना से बदृप्ट अश्यू त एवं अ्रननुभ्त का देखना स्वप्त सें 
कह | | रह अयधाभाव अविया के कारण स्वप्लद्रप्टा समझता है। इसीलियें अभथ 
खत सृजते' [बु० ४।३॥१०] इत्यादि सन्दर्भ में क्रियापद का सुरु 
कं ॥ हफर गोण अर्थ समझता चाहिये | जांग्रत में देखे हुए से स्व्प्त में कुछ व्यतिकम 
हु ॥ "[जरे' कह दिया गया है; वस्तुतः वहां किसी रथ श्रादि का सर्जन-निर्माण नहीं 
है0। | एस अदस्था में ग्रात्मा को कर्त्ता [बृ० ४।३१०] भी स्वप्त-द्शन की सृष्टि का 
है ह॥ ह कहा गया है, रथादि पदार्थ का खष्ठा होने से नहीं । 

'॥ एप सुप्तेषु जांगेत्ति' [कठ० २।२ ।८] इत्यादि सन्दर्भ के आधार पर जोः 
होकाएत को सव'न में निर्माता कहा गया है बस्तुत; वह जीवात्मा का प्रसंग न होका 
8000 परव्र्मा का वर्णन है । 'अन्यत धमादत्यत्राधर्मात्‌' [कठ० १२१४] हे 
87७७ पर्ाहा के वर्णन का है, तथा सिगमन भी "तदेव शु्त तदुबहा' [कर 
है | एत्सादि से परब्रह्माविषयक है। फलतः स्वप्न में विसी वरतु की सृष्टि नहीं 
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स्वप्त केवल विपर्य पञ्ञानरूप है, स्मृतिमात्र है, यह निश्चित होता है ॥रे॥। 
इसी विषय में सूत्रकार अन्य हेतु प्रस्तुत करता है--- 


सुचकऋवच्र हि श्रुतेराचक्षते च तद्रिद;॥। ४॥ 

सूचक: ] सूचक |च] भी [हि] क्योंकि [श्रुतेः] श्रुति से [्राचक्षते | 
हैं [च] और [तढ्विदः] उसके-स्वप्त के जाननेवाले । स्वप्न के जाननेवाले 
कि स्वप्न भावी शुभ-अश्युभ का सूचक होता है, क्योंकि श्रुति से यह निदच्यपूर्वक जान। 
जाता है। 

अनेक स्वष्त आ्रागे होनेवालें शुम-अशुभ के सूचक होते हैं, यह छान्दोभ्य उपनिणद 
[५३१६ ] के एक सन्दर्भ से ज्ञात होता हैं- दा कर्मसु काम्गेषु स्त्रियं स्वप्नेषु पश्यति। 
समृद्धि तंत्र जानीयात्‌ तस्मिन्‌ स्वप्तनिदर्शने' जब काम्य कर्मों में स्वप्न के अन्दर किसी रती 
को देंखता है, तो उस स्वप्तदर्श में समृद्धि-सिद्धि अर्थात्‌ राफलता समभनी चाहिगे। 
ऐतरेय आरण्पक [३।२।४] में भ्राता है-'पुरुष क्ृष्णं कृष्णदन्तं पढ्यति स एन ह| 
बह काले रंग के काले दान्‍्तों वाले पुरुष को देखता है, वह इसको मारडालता है। ऐगी 
आकृति का स्वप्न में दीखना मृत्यु का दोतक है, मृत्युकाज समीप झानिवाला है, यह इस॥ 
सूनित होता हैं। स्वप्नशास्त्र के जानकार कहते हैं, कि स्त्रप्न में हाथी या घोड़े १९ 
चढ़ता अ्रथवा चंवर छत्र आदि का प्राप्त होना शुभ की सूचना देता है। स्वप्न में ते। 
अर्दन तथा गधे या ऊंट पर सवारी करना अश्युभ का-रोग ग्रादि होने का सूचक होता 

स्वप्त की इन स्थितियों को शुभ-अशुभ का सूचक बतलाना यह स्पष्ट कर 
है, कि ये पदार्थ न वहां उत्पन्न होते हैं, न वस्तुतः वैसी घटना [हाथी आदि पर चढहन। | 
वहां होती हैं; वह बेवल ग्रपती आन्तरिक प्रबल भावनताश्रों के प्रभाव से प्रत्ीतित। 
होता है | तात्प्न यह, कि जो घटना जाग्रत श्रवस्था में हमारे अनुभव में आती हैं, । 
निद्रादोष से कुछ विपरंस्त होकर प्रवल संस्कारों के उभार से उस छूप में प्रतीत होती 
हैं। इसलिये स्वप्त को विपर्थयज्ञालमात्र समझता प्रभाणसिद्ध है, वहां किसी नई ॥| ०» 
का होना संभव नहीं ॥४॥ 


त्त' जब 


उ्ट 


पुरुष के जैसे बट 
के जसे 


जिज्ञासा करता है, जाग्रत अवस्था में पृ 
जाते हैं, वैसे यह कभी स्वप्नदशा में देखता है। उनकी प्रतीति स्वप्न में 
हैं ? आचार्य 7र ने समाधान किया-- 


कैसे हो॥॥॥ 


पराभिध्यातात्तु तिरोहित॑ ततो छ्स्थ बन्धविष्यंयों ॥५॥ 
[पशभिध्यानात्‌ ] दुसरे के गहरे चिन्तन से [ठु] तो [तिरोहित] लिर॥/। 
अभिभूत है [ततः] उस कारण से [हि] क्योंकि [अन्‍य | इ औ-स्वप्नद्रष्टा के |॥ ० 
विवर्ययौ ] बच्च और सोक्ष । अत्यपदा्थों के गहरे चिन्तन से बुछ्धिसत्त्व बराच्छादित १6१ 
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है, उसीकारण स्वप्न में बत्व-मोक्ष प्रतीत तेहों हैं । 

जिज्ञासा का आशय यह है, कि स्वप्न में जिस व्यक्ति को वन्ध व मोक्ष की 
प्रतीति होती है, वह विषय उसका अनुभत नहीं है, फिर भी वैसी प्रतीति का होना 
हवन में नई सृष्टि कौ संभावना को प्रकट करता है | सूत्रकार का ताएपय है; व्यक्ति 
॥#[प्रत दशा में उत्तर विषयों का गंभीरता' ॥ है, उन संस्कारों से 
हु सत्व प्रभावित होता है, उसीसे स्वप्त में जैसी प्रतीति होजाती 

सूत्र के 'पर' पद का तात्पय॑ रथ वेइम आदि ये लेकर मोक्षपर्यन्त वे सब पदार्य 
है, तका व्यक्ति के जीवन से सम्पर्क रहता है। अभिष्यात' पद का अर्थ है-गम्भीर 
शि/तत | रथादि साधारण पदार्थों से लेकर मोक्षपर्यन्त विषयों का गंभीर चिन्तन करने 
है ॥! विषय के जो संस्कार आत्मा में बैठते हैं, उनसे ब॒द्धिसत्त्व तिरोहित-अमिभूत 
हा है । तात्पय यह, कि उन संस्कारों के तीव्र हो रण उनके उभरने में वुद्धियत्त्व 
करता है, स्वाप्नप्रतीति के रूप में वे उद्बुद्ध होजाते हैं। इसप्रकार स्वप्न में 
श्षौक्ष एवं सद्य: अनन्तर बन्धर की प्रतीति का नि्मित्त वे तीर संस्कार हैं, जो जाग्रत में उस 
[ह॥॥ ॥ गंभीर चित्तन से प्रात्मा में उत्सश्न होगये हैं। इसलिये जैसे जाग्रत में शरनुभूत 
छह विध्यों का स्वप्न में संस्कारवद्ग प्रतिभास होता है, बसे बन्ध-मोक्ष का होता है, 
हनी कोई विशेषता नहीं है। सूत्र में “विषयंय' पद मोक्ष का कॉंश्रंक है, ब्योंकि मोक्ष, 
ह॥ का विपयंय-उलट है। फलतः ऐसी प्रतीति से स्वप्न में नई सृष्टि की कल्पना करना 
ह#॥। निराधार है ॥५॥ 


दिष्प जिज्ञासा करता है, फिर ये ऐसे विचित्र स्वप्न क्रिव कारणों से हुआ करते 
धार्य ने समाघान किया--- 


देहयों गाहा सोडपि ॥६॥ 

योगात्‌ ] देहसम्बन्ध से [वा] भ्रथवा (अ्न्यसे) [सः] बह [अपि] 
है। | कशग्बन्ध से अथवा अन्य कारण से भी स्वप्न होता है। 

रब न का कारण संस्कार बतादा गया, परन्तु संस्कारों का बनना और बनकर 
कशा।तर में उद्‌वुद्ध हो प्रतीति का कराना देहयोग से होता है। आत्मा के! सम्बन्ध जब- 
80 8॥ ॥ शाध न हो, तबतक त संस्कार उत्तन्न होते हैं, त उद्बुद्ध होकर किसी प्रतीति 
हक! 0७) हैं। आत्मा देहसस्वन्ध के बिना किसीतरह का अनुभव करने में असमर्थ 
कुछ | । जब अनुभव न होगा, संस्कार भी न होंगे। फिर संस्काः उद्बोधन से 
छह क। होता भी देहसम्वन्ध के बिना रांभव नहीं । इसलिये स्वप्न के होने में आत्मा 
8 00000 7४ एक महत्त्वपूर्ण कारण है। 

धुक्षं 'वा' पद इस निमित्त के विकत्प का द्योतक है । स्वप्तों की विचित्रता में 
हा 0एकाए नि्तित्त हैं, वहां देहगत्-विशेषता तथा धर्म-अधर्म भी कारण होतें हैं। देह 
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में बात पित्त कफ धातुम्रों की हि सता स्वप्नों के बेचित्य में निमित्त है। देह में वात 
प्रधान होने पर उड़ने के स्वप्त अधिक गाते हैं, पित्त की प्रधानता में ग्रश्ति एवं अत्य 
चमकदार पदार्थ प्रायः दीखते हैं, कफ कौ ग्रधानता में नदी पर्वत हरे जंगल खेत आदि 
। कभी इस विभित्ता में वर्म-अधर्म भी कारण होते हैं । 
अर्म के उभार में शुभ, उल्लासभरे व सुखद स्वप्न गाते हैं, ऐसे ही अधर्म के कारण 
भयजनक, नित्दित व दुःख्तद स्वप्न दिखाई । स्वप्नों की विचित्रता के ये सब 
कारण संभव हैं। 


के दृद्य सामने श्राया करते 


आचार्य शंकर ने इन दो [५, ६] मृत्रों की जो व्यास्या की है, वह कुछ अस्प' 
है, तभा प्रकरण के अनुकूल नहीं है । इन सूत्रों में प्रकरणानुसार स्वप्तविषयक चत। 
का होना अभिमत समभना चाहिये ॥६॥। 

जीवात्या की स्वप्न अवस्था का निरूणण किया गया, अब सुपुप्ति अवस्था तो 
परीक्षा होनी चाहिये, इस भावना पते आचार्य सूत्रकार ने कहा-- 


तदभावो नाडीघु तच्छू _तेरात्मनि च ॥७॥ 


[तदभाव: ] उस्चका अभाव-रवः्न का अभाव (सुपुग्ति हैं), [नाडीपु | नाडिए। 
तच्छू ते] उनकी श्रुति से [आत्मनि] आत्मा-परमांत्मा में [च] और | रत 
का अभाव सुपरुष्ति है, लब जावात्मा ताड़ियों और परमात्मा में अवस्थित रहर 
उस विषय की श्रृति से ज्ञात होता है । 
सुषुष्ति अवस्था जीव|त्मा की कब होती है, इसके कई प्रकार उपनि' 7 थ देश 
जाते हैं | छान्‍्दोग्य [5६३] में बताया--यत्र* “स्वप्न न विजातात्यासु ते 
सृप्तो भवति' जब आत्मा स्वप्त नहीं देखता है, तब उन नाड़ियों में बैठा होता ह। 
बृहदारण्यक [२।१।१६] में कहा---'श्रथ यदा सुपृप्तो भवति यदा त कस्यचन वेद हि 
नाम ताडों हासप्तति: स़हुखराणि हृदयात्‌ पुरीततमभिप्नतिष्ठन्ते तातिः प्रत्यवग्र॥ 
पुरीतति शेते' जब यह्‌ श्रात्मा सुषुंप्त होता है, जब कुछ नहीं जानपात!, हिता नागव 
बहत्तर हजार नाड़ियां हृदयदेश से पुरीतत्‌ 


ओर फैलती हैं, उनके सांथ सम्बण। 
गग्य [दा | ॥ 
कहा-'पतनैततू पुरुष: स्वरपिति नाम सता सोम्य ! तदा सम्पन्नों भवति' जब यह प्रुण 
[जीवास्मा | सुयुप्ति अवस्था में होता हैं. तव सत्त' से सम्बद्ध होता है, परमात्मा से मिला 
रहूता है। यही बात बहुदारण्पक [४।३।२१] में वताई-प्राज़ेनात्मना संपरिष्वक्तो ते 
बाह्य किज्चन वेद तान्तरम्‌' परब्रह्म से संपृक्त हुआ यह न वाह्य श्र्थ को जानता 
न आन्तर को। इन स़ब स्थलों में तीन झआाधारों पर अथवा तीन प्रकार से सुषुप्ति अवरण 
का होना बंताया--१.,लाड्ियों में श्रात्मा का बैठ जाना; २. पुरीतत्‌ में शयन कर।। 

३. परमात्मा में संपूक्त होजाना । विक्ारणीय यह है, कि सुषु।प्त के टन सब स्थान! 4 


विच्छिन्न कर आत्मा 'पुरीतत्‌' में शयन करता है। अन्यत्र छा 


उत्रक] तुक्ष।0।५« * छत्तीयः पादः 


विकस्प हैं, झभधवा समुच्चय ? ये सब अ्रलग-अलग सुषुप्ति के स्थान हैं, अर 
में एक ही सुषुप्ति होती हैं ? 

सूत्कार ने बताया, नोड़ियों और परमात्मा में इकट्ठा ही ग्रात्मा का बैठना 
सुपुप्ति अवस्था है | परमात्मा के जानने का स्थान मस्तिष्कगत हृदयाकाश्व है; जीवात्मा 
का वही निवास है । वहां से समस्त दारीर में नाइजाल बिछा हुआ है | वह साड़ियों 
का सूल केन्द्रस्थान है, बह प्रदेश जिस अआ्रावेष्टन से घिरा रह 
है । सुषुपि 


सम्ल्‍ 


है, उसका नाम 'पुरीतत्‌' 
ढढा। में पुरीतत्‌ से बाहर की झोर फंले नाड़ीजाल के साथ श्रात्मा का 
विच्छिन्न होजाता है, तब उक्त तीनों श्रकार के कथन में कोई अन्तर नहीं रहता । 
ताड़ियों में बैठ जाता है, अर्थात्‌ नाड़ियों के मूलकेन्द्र में बैठा होता है, अ्रथवा पुरीतत्‌ 
में सोता है, अथवा परत्रह्म में संपृक्त होता है; ये सव कथन सुषुप्ति के एक हीं स्थान 
को बताते हैं । यद्यपि झरात्मा संदा वहीं रहता है, परत्रह्म से संपृक्त रहता है, पर जाग्रत 
भ्रौर स्वप्न में श्रात्मां बाह्य और आन्तर विषयों से नाड़ीजाल व इन्द्रिय ग्रादि द्वारा 
सम्बद्ध रहता है; वह सम्बन्ध तीसरी दश्ा में नहीं रहता, इसी श्राघार पर केवल ब्रह्म 
से संपर्क अथवा हृदयाकाश में शयन की बात कही गई है । 

व्यावहारिक दृष्टि से यह ऐसी स्थिति है, जैसे कोई व्यक्ति अ्रपने मकान के 
हयनकक्ष [सोने के कमरे] में पलंग पर सोया है; उसे इन सब रूपों में कहा जासकतः 
है, कि वह मकान में सोया है, वह शयत्तकक्ष में सोया है, वह पलंग पर सोया है। इस 
शब्में एक हीं शयनस्थान का निर्देश है। उपनिषद्‌ के उक्त कथनों में पुरीत्ततु घर 
|[गकान ] के समान है, हृदयाकाश शयनकक्षस्थानीय है, अर्थात्‌ कमरे की तरह है 
परमरहा पतंग के स्थान पर समझा जासकेता है। फलतः उपनिषद्‌ के यृक्त असंगों में 
!धृष्ति के एक स्थान का निर्देश है, वे सब अलग-अलग सुपुप्तिस्थान नहीं हैं ॥७॥ 


सुषुष्ति का एक स्थान है, इस तथ्य को प्रकारान्तर से प्रमाणित करने के लिये 
धहूजकार ते कहा-- 


शतः प्रबोधोषस्मात्‌ ॥७॥ 

[श्रतः ] इसलिये [प्रबोधः] जागना [अ्रस्मात्‌] इससे-परमात्मा से । क्योंकि 
॥+ मात्मा सुषृष्तिस्थान है, इसलिये उपनिषद्‌ में कहा गया-इससे जागना-संगत होता है । 
सुपुष्तिवर्णन के असंग में कहा-'कुत एतदागात्‌' [बृ० २।१।१६ ] यह कहाँ से 
क्ञाववा ? अजातदात्रु ने सोये हुए पुरुष को जगाकर वाल्लाकि से यह पूछा । इसके उत्तर 
॥ै ॥हां कह है-'यथारने: क्षुद्रा विस्कुलिडत व्युच्चरन्त्येवमे व तस्मादात्मन: सर्वे प्राणाः 
हब तोका'व्युस्चरन्ति' जैसे अस्नि से छोटी-छोटी चिनगारियां उठ खड़ी होती हैं, 
॥॥ इश भ्रात्मा [परमात्मा] से सब प्राण-इन्द्रियां उठ छड़े होते हैं और सब लोक। 
छाकरी'व [६।१०।२| में बताया-'सत्त आंगम्य न बिठुः सत झागच्छामहें' सत्‌ से आकर 


श्द्द्य अहासू न वद्यादय नाष्यम्‌ [पुर ६ 


नहीं जानते कि हम सत से आये हैं। 'रात्‌' का तात्पर्य यहां बह्म है। जहां से जागने का 
कथन है, बहां सोना अर्थात्‌ उसे झयनस्थान मानना उचित है | परमात्मा से जागने का 
कथन यह स्पष्ट करता हैं, कि सुषुप्ति का वही स्थान है | शरीरावयव के रूप में उसका 
वर्णन करने की भावना से उसे प्रुरीतंत्‌ हृदयाकाश अथवा नाड़ी जाल कहां गया है। 
से निर्देश का ग्राधार केवल सह है कि वह आत्मा का निवास है, और आत्मा को 
परमात्मा का साक्षात्कार वहीं होसकता है | वह अवस्था ऐसी है, कि जब जीवात्मा 
का बाह्य भ्रान्तर जगत्‌ से भोगरूप संपर्क नहीं रहता; इसी आधार पर सुषुष्ति का 

त ब्रह्म कहा है। जीवात्मा को यहां ब्रह्म का किसीत रह का ज्ञान नहीं होता, 

।रण इसे तामस अथवा अज्ञान अवस्था माना जाता है ॥5॥ 


अभ्ति से चिनग।री के समान' दृष्टान्त के आधार पर कतिपय व्याख्याकारों ने 
जो यह समझा है, कि जीवात्मा और लोक आदि ब्रह्म के अंश अथवा कार्य एवं परि- 
णाम हैं, बह निराधार है। कारण यह है, कि अग्नि और चितगारी के पृथरभाव को 
प्रकट करने में दृष्टान्त का तात्पर्य है। सोने और जागतेबवाला निश्चित ही शयनस्थान 
से अ्रतिरिक्त तत्त्व है। भ्न्यथा दृष्टान्त का असामब्जस्य होगा। इस पृष्ठभूमि पर 
शिष्य जिज्ञासा करता है, परमात्मा में श्रविभाग को प्राप्त हुआ जीवात्मा क्‍या वही प्रबुद्ध 
होता है, या अन्य ? आचार्य सूजकार ने समाधान किया-- 


स॒ एब तु कर्मानुस्मृ तिशब्दविधिभ्य: ॥६॥ 

[सः | वह [एव] ही [तु] तो [कर्मानुस्मृतिशब्दविधिश्यः] कर्त, अवुस्मृति, 
शब्द और विधि से । जो सोता है, वही आत्मा तो प्रवुद्ध होता है, यह कर्म, अनुस्मृत्ति, 
शब्द और विधि से जाना जाता है । 

यदि जलराशि में जल की एक बूंद डाल दी जाय, उसी बूंद को जलराश्षि में से 
निकालना अशकक्‍्य है। क्‍या सुषुष्ति अवस्था का ऐसा ही स्वरूप है ? जहां जीवात्मा 
परमात्मा की गोद में पहुंचा श्रभवा परमात्मा में प्रविष्ठ हुआ कहा जाता है। वहां से पुतत: 
बाहर आने के लिये आग-चिनगारी का दृष्टान्त है । इससे सुघुप्ति अवस्था के अन्दर 
जीवात्मा का परमात्मा में जलराक्षि में जलविन्दु के सेमान अ्रविभाग को प्राप्त होजाना 
प्रतीत होता है । ऐसी दछ्षा में सुषुष्ति के अनन्तर उसी आत्मा का प्रबुद्ध होता दुःसंपाद्य हैं। 

आचार सूजकार ने समाधान्त किया, सुपुप्ति के भ्रतन्‍्तर वही आत्मा जागता 
है, जो सोया था; इसलिये जलराशि में जलविन्दु के समान जीवात्मा परत्रह्म में उस 
समय अविभाग को प्राप्त नहीं होता । बाह्य आन्तर जगत्‌ से तब जीवात्मा का सम्बन्ध 
न होने की दशा को ऋषियों ने उस रूप में वर्णन किया है; वस्तुतः जीवात्मा स्वरूप से 
कभी परवहारूप में प्राप्त नहीं होता । सुषुष्ति अवस्था भी ऐसी है। जीवात्मा का तब 
रझह्य से पृथक्‌ रहना निश्चित है। उपनिषद्‌ में इस स्थिति को प्रकट करने के लिये 


झूत्र १०] तृतीयाध्यायै द्वितौयः पाद: भ्््छ 


“सृष्त:' 'संवरिष्वक्त:' “संपन्न: इत्यादि पदों का प्रयोग है; इनसे यह तात्पर्य कदापि प्रकट 
नहीं होता, कि तब जीवात्मा ब्रह्मस्वरूप होजाता है । इसका केवल इतना तात्पर्य है, कि 
बह उसके संपर्क में चला जाता है। यह कथन भी जगत्‌ के साथ संपर्क न रहने पर आधा- 
रित है । जीवात्मा सुषुप्ति में ब्रह्म के साथ अविभाग को प्राप्त नहीं होता, इस विषय में 
भूत्रकार चार हेतु प्रस्तुत करता है-१. कम, २. श्रनुस्मृति, ३. जब्द, ४ विधि। 

'कर्म' पद का तात्पर्य प्रतिदित किया जानेबाला कार्य है । जो व्यक्ति एक कार्य 
को प्रारम्भ करता है, वह उस दिन अधूरा रहजाता है, उसे वह अगले दिन पूरा करता 
है । वह जानता है, इत्तना कार्य मैंने कल किया, दोष ग्राज करना हैं । यह व्यवहार तभी 
संभव होसकता है, जब यह माना जाग्र, कि जो व्यक्ति कल सोया था, वही श्राज प्रातः 
शागा है; सुंपुण्ति दक्षा में उसकी वहीं स्थित्ति निर्वात्ष बनी रहती है । अनुस्मृति' का 
भर्थ प्रत्यभिज्ञा है । इसका तात्पर्य है, पहले अनुभुत श्र्थ को उसी रूप में पहचानना ' 
प्रतिदिन प्रात.काल उछकर व्यक्ति अपने आपको अपने अन्य स्त्री पुत्र पछ्यु सकान ग्रादि 
को उसी रूप में पहचानता हैं, जिस रूप में उनकों पहलें जाना है। इससे प्रकट होता है, 
कि जों आत्मा सोया था, वही उठा है। 'शब्ज! प्रमाण से यह श्रर्थ सिद्ध होता है । बृहदा- 
रण्यक [४३१६ | में बत्ाथा-'पुतः प्रतिन्‍्यायं प्रतियोन्योद्रवति वुद्धान्तायैव/ मा 
अैसे जाग्रत से स्वप्त और स्वप्न से सुपुष्त दशा में जाता है, जागते के ठीक वेसे 
बापस झ्ाजाता है। युपुप्त से स्वप्त में और स्वप्न से पुनः जाग्रत दशा में ग्राजाता है । 
प्रह वर्णन प्रकट करता है, कि सोने से पहले और पीछे की स्थिति में वही एक श्रात्मा 
₹हता है । सुपुप्त दशा में वह ब्रह्म के साथ अविभाग को प्राप्त नहीं होता । छान्दोग्य के 
0बल्ों [६॥६।३॥८।३२ ] में भी यह अर्थ कहा है। सूत्र में 'विधि' पद का अर्थ है- 
विधान श्रर्थात्‌ शास्त्र का आदेश । वेद आदेश देता है-'कुर्व न्‍्नेबेह कर्माणि जिजी विषेच्छत 
हम्मा:' [यजु० ४०२] कर्मों को करता हुआ ही सौ वर्ष जीने की इच्छा करे। यदि प्रत्येक 
हित सुषुप्त दशा में आत्मा बह्मस्वरूप होजाय, तो यह विधान निरर्थक होगा; तथा 
ध्त:करण को जुद्धि एवं आत्मज्ञान के लिये जिन विधियों व उपासनाओं का अनुष्ठान 
किया जाता है, वह सब व्यर्थ होगा । फलत: यह निश्चित होता है, कि स्ोकर आत्मा 
॥ही जागता है, जो सोया था । सुपुप्त दशा में ब्रह्म के साथ झात्मा अविभक्त होजाता 
है, ऐसा समभना युक्त नहीं ।॥६॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, जाग्रत अवस्था में कमी कोई व्यक्ति अचानक बेहोश 
हीशाता है, अथवा तीच्र आाधात ब विश्विष्ठ औषध आबढि के प्रयोग से ऐसी दशा होजाती 
है। गह उक्त दशाओं में से कौनसी दशा होगी ? आचार्य सूत्रकार ने समादात किया-- 


मुख्ेउद्धंसंपत्ति: परिशेषात्‌ ॥ १०॥॥ 
| मुस्खे] मोह अथवा पूर्च्छा में [अद्धतंवज्तिः | ग्ावी सुपुप्त दशा [परिश्षेषात्‌! 


५७० अहम पूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [ चूत्र ११ 


परिशेप से । जब व्यक्ति मोह अथवा सूर्च्छा को प्राप्त होता है, उसकी वह आधी सुधुप्त 
दशा समभनी चाहिये; परिक्षेष से यह्‌ ज्ञात होता है । 

देही श्रात्मा की एक मूर्च्छा अवस्था देंखी जाती हैं। जब कोई व्यक्ति इस दशा 
को प्राप्त होता है, उसे भूस्छित अ्रधवा मुस्ध कहा जाता हैं। यह अवस्था न जाग्रत है न 
स्वप्न । उन दोनों दशाशरों में विषय का ज्ञान होता रहता है, मुरच्छा में वह नहीं होता । 
इसे सुधुप्त कहना कठिन कि मूर्ज्छा में स॒वृप्ति से कुछ विलक्षणता देखी जाती है । 
मूर्छा दक्शा में कभी-कभी देर तक सांस नहीं झाता, मुख कान्तिहीन प्रतीत होता है, 
शरीर में कम्पन और नेत्र कभी फटे-से दिखाई देते हैं । सुष॒प्ति में यह सब नहीं 


आता, व घरीर कांपता है न आंखें फटी दीखती हैं; सुपप्ति दशा में व्यक्ति प्रसन्न 
दिखाई देता है, तथा हाथ के स्परशमात्र से जाग जाता है, पर मूस्छित व्यक्ति द लपुर्वक 
भकभोरते पर भी चेत में नहीं ग्राता । फिर यूर्च्छा और सूपुप्ति के कारण भी भिन्न हैं, 
मूर्च्छा तीत्र आयात श्रादि से होती है, और यूपुष्ति थ्रकांवट से | इसलिये मूर्छा को 
सुपुप्ति 


देही की एक अवस्था पृत्यु है, पर मूर्च्छा मृत्यु भी नहीं । मुर्च्छा में प्राणों की 
गति बनी रहती है, और देह गरम रहता है; मत्युदशा में यह सब नहीं रहता । त* 
मूर्च्छचा को कौनसी अवस्था माना जाना चाहिये? जाग्रत आदि के अतिरिक्त अन्य कोर 
अवस्था ? सुत्रकार ने बताया, मुर्च्छा को भ्रद्ध सुषुप्ति कहा जासकता हैं, क्यों नि 
यहीं एक ऐसी अ्रवस्था बचजाती हैं, जिसमें मुरर्छा की कुछ समानता है। किसीप्रकार 
के ज्ञान आदि का न होना समानता है, दोनों में झ्राकार आदि का उक्त वेलक्षण्य हे 
“भ्रद्ध' कहा है। इसप्रकार मुच्छा को अर्द्धयुपुप्ति समझना चाहिये ॥१०॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, जीवात्मा की स्वप्न आदि भ्रवस्थाओं का उपपादन 
किया गधा; क्या इस अवस्थाओं से ब्रह्म का सम्बन्ध होता है ? आचार्य सूत्रकार ने 
समाधान किया-- 


न स्थानतो5पि परस्यों मयलिज् सर्वत्र हि ॥११॥ 

[न] नहीं [स्थानतः | स्थान से [अधि] भी [परुस्य] पर को [उभयलिज्ञ | 
दोनों धर्मब्राला [स्वंत्र ] सब जगह [हिं] क्योंकि | जीवात्मा के संपर्क से और स्वत 
परमात्मा को स्वप्न श्रादि नहीं होते, क्योंकि सर्वत्र श्रृति स्मृति में परमात्मा का 
बाहर दोनों जगह स्थित रहनेबाला बताया हैं। 
में 'पर' पद जीवात्मा और कार्यों से भिन्न परब्रह्म क। 
स्वान्तिर्यामी होने मे जीवात्मा में विद्यमान रहता है 
"“गस्थात्मः ऋरीरम' [चर ब्रा० १४॥६॥७।३० ]। जो झाता 


निर्देश करता है। पर 
आत्गनि ति' 


सूत्र १२॥ तृत्तोयाध्यजे हितीय: पादः ५७१ 


में स्थित रहता है, आात्या से भिन्न है, श्रात्मा जिसका शरीर है | जीवात्मा परब्रह्म का 
वासस्थात है, इसलिये सूत्र में स्थान” पद जीवात्मा का निर्देश करता है । जीवात्म! को 
स्व'न आदि होते हैं, बह परमात्मा का वासस्थान होने से उसको भी स्वप्न झ्रादि अवस्था 
होनी चाहियें | सूत्रकार तें बताया 'स्थानतः' अर्थात्‌ जीवराम्पर्क से पर्रह्म को स्वाप 
आदि नहीं होते । सूत्र में 'श्रपि' पद 'स्वतः' का बोदक है। तात्पर्य यह, कि परमात्मा कौ 
स्वाप आरादि अवस्थाओं का प्राप्त होना न जीवसम्प्क से संभव है, न स्वतः + जीवात्मा 
की तरह परमात्मा को स्वतस्त्ररूप से यह अवस्था प्राप्त होती हों, यह भीःनहीं है। 

कारण यह है, कि परमास्मा सबंत्र श्रति स्मृतियों में प्रत्येक वस्तु के अन्दर श्रौर 
बाहर स्थित रहनेवाला बताया गया हैं। पानी क्यारी के आकारध्रंबाला उसी समय 
होता है, जव वह केवल क्यारी से घिरा रहता पर जब पानी क्‍्यारी के अन्दर वाहर 
सब जगह आप्लाजित रहता है. तव वह क्यारी के श्राकारखू्प धर्म है प्रभावित नहीं होता । 
यदि परब्रह्म केवल जीवात्मा में अन्तर्यामीरूप से विद्यमात रहता, तो यह संभावना हों- 
'ती थी. कि वह जीवात्मा के स्वप्न आदि धर्मों से प्रभावित हो; परन्तु न्तु वह अन्दर और 
बाहर इन दोनों धर्मों के साथ सदा सर्वत्र समावहूप से विद्यमान रहता है। इसलिये 
जीवात्मा में ग्रन्तर्यामीरूप से विद्यमान होते हुए भी परबह्म में जीवात्गा के स्वाप झादि 
धर्मो का कोई प्रभाव नहीं होता । 

यह तथ्य घुत्ति स्मतियों से प्रमाणित है, अन्दर वाह 
सब जगह रहता है-स भूमि विश्वतों वृत्तदाप्त्यतिष्टदुदक्ञांगुलस' [ऋ० १०।६०।१] 
'तदस्तरस्य सर्वस्य तदु सर्वस्थास्थ बाह्मतः' [यजु ० ४०५ ], वह पृ गक 
सब ओर से घेरे है और वह उनसे भी झ्रागे अनस्तरूप में विद्यमान है 
बह सब पदार्थों के श्रन्दर और बाहर विद्यमान रहता है । फलतः जीवात्मा के संपर्क से 
परक्षहा को स्व्राप आदि का होना संभव नहीं । जीवात्मा को स्वप्न आदि अवस्था अभि- 
मानी देह के सा पर होती हैं। परब्रह्मा को स्वतः स्वप्न श्रादि भ्रवस्थाओं का 
होना इसी लिये असंभव है, कि उसका कोई अपना ग्रभिमानी देह नहीं होता । ऐसे देह की 
प्राष्ति कर्मानुसार फल्ल भोगते के लिये होती है; परबह्य के कोई कर्म न होने से फलभोग के 
लिधे ऐसे देह का प्राप्त होना असंभव है । परबह्म को वेद 'अकापम्‌ [यजु ७ ४०८ ]कहता 
है। इसलिये स्वतः उसको स्वप्न ग्रादि अवस्थाओं का होना किसी प्रकार संभव नहीं ॥ १ १॥ 


शिष्य झ्राशंका करता है, शास्त्र में स्थानभेद से बहा का भेंद, अंगवर्णन तथा 
रके शरीर का वर्णन उपलब्ध होता है; तब पूर्वसूत्रोक्त श्र्थ कैसे संशव होगा ? 
धाचाय॑ सूत्कार ते आश्ंकानिर्देशपुवंक समाधान किया--- 


न भेदादिति चेल्तर प्रत्येक् तहचनात्‌ ॥१२॥ 
[न] नहीं [मेदात्‌] भेंद से [ 5 7] ऐसा ग्दि (कह़ों, तो वह 


श्छर ब्रह्मसूत्रविद्योद८भाष्यम [सूत्र १२ 


से । शास्त्र में भेद- 
नहीं है, क्योंकि शास्त्र 


[न] नहीं, [प्रत्येक | प्रत्येक में [अतहचनात्‌] न वैसा कथन 
कथन से पूर्वसुत्र में प्रतिपादित ग्र्थ ठीक नहीं; ऐसा कहना यु 
में प्रत्येक जगह भेद का कथन नहीं है, अभेद का कथन है । 
स्वतः और परतः [स्थानतः | परमात्मा की स्वप्न आदि अवस्थान्रों का जो 
निषेध किया गया, वह युक्त श्रतीत नहीं होता, कारण यह है, कि परमात्मा एक होते हुए 
स्थानभेद से उप्तका भेद शास्त्र में कहा हैं। जैसे एक आकाश घट पट मठ आदि स्थानभेद 
से मिन्‍्नरूप में व्यवहृत होता है, ऐसे एक ब्रह्म उन-उन स्थानों के भेद से भिन्नरूप में 
व्यवहृत होता है । स्थानयोग से आदित्यपुरुष अक्षिपुरुष वैश्वानर आदि ब्रह्म के नामों 
का पृथक्‌ निर्देश है । उसका रूप हिंरण्पदमश्ु और हिरष्पकेश वर्णन किया है | यद्यपि 
यह उसक। वास्तविक रूप नहीं है, आदित्यस्थान के सम्बन्ध से इस रूप का वर्णन है। 
जैसे यहां आदित्यधर्म का सम्बच्ध ब्रह्मा से बताया गया, ऐसे ही जीवात्मघर्म स्वप्न आदि 
का सम्बन्ध ब्रह्म से मानाजाता चाहिये । फिर ब्रह्म के देह व वेहांगों का वर्णन शास्त्र में 
उपलब्ध है, तब इस रूप में देही होने पर उसे स्वप्त आदि होने चाहियें। छान्दोग्य 
[५।१५।२] में वर्णन है-'तस्य ह वा एतस्थात्मनों वैश्वानरस्य मूर्चैंच सुतेजाइचक्षुविश्व- 
रूप. श्राण: पथ्वर्त्म॑त्मा सरदेहो बहुलो वस्तिरेव रमिः पृथिब्येव पादौ' वेश्वातर आत्मा 
का मूर्धा चुलोक है, चक्षु सूबे है, प्राण वायु है, देह का मध्यभाग अन्‍्तरिश्ष है, त्रस्ति 
[म्रृज्नाशय] जल है, पैर पृथिवी है। गुण्डक उपनिषद्‌ [२।१।४] में कहा-अलिनर्मूर्धा 
चक्ष॒व्ी चन्द्रयूयो दिल्ल: श्रोत्रे वाग्विवृताश्च बेंदाः । वायु: भ्राणो हृदयं विश्वमस्य पदुम्यां 


पूथिवी हां प श्व॑भूतान्तरात्मा' झुलोंक उस परवह् की मूर्घा है, चन्र सूर्य चनक्ष हैं, दिज्ला 
श्रोत्र हैं, विस्तृत वेद वाणी हैं, वायु प्राण तथा समस्त विश्व हुदय है, पृथिवी पैरखूप है, 


यह बह समस्त विश्व का अन्तरात्मा है। वेदों के पुरुष सुक्तों में उस्त बह्म को सहत्न सिर 
आँख व पैरवाला बताया है। इन वर्णनों से ब्रह्म जीवात्मा के समान देही प्रतीत होता 
है, तब स्वप्न आदि भ्रवस्था उसको जीवात्मा के समान संभव हैं । 

आज्ञार्य सूत्रकार ने समाधान किया, ब्रह्म के विषय में उक्त कथत ठीक नहीं है । 
य प्रसंगों में सर्वत्र ब्रह्म को एकरूप वर्णन किया गया है। उक्त 
प्रसंगों में जहाँ देह व देहांगों का उल्लेख है, वह सब आ्रालंकारिक है, ब्रह्म की सर्व- 
व्यापकता व सर्वान्तर्यामिता को प्रकठ करता है । जो देहांग ऐसे वर्णनों में बताये गये हैं. 
वह ऐसे देहांग नहीं हैं जैसे जीवात्मा के | वह केवल उसके विद्वरूप व विराट्रूप की 
कल्पना है, बह्य की महत्ता व सवंशक्तिमत्ता को प्रकट करने के लियें। इसी तथ्य को 
यजुर्वेद [३२।८] में कहा-यत्र विश्व भवत्वेकनींड्सू । तस्मिन्निदं सं च वि चंति सर्द सा 
ओत:ः प्रोतरच विभू: प्रजासु' यह समस्त विश्व जिसमें एक घोंसले के समान है; उसीमें यह 
विश्व बनता चलता और बिगड़ता रहता है, वह सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी परमात्मा एः 
सात्र सब विश्व में ग्रोत-प्रोत है। 'अ्रव्यच्छा। “पुरुषों व्यापको४लिज़ एवं च' [कर 


सूत्र १३] तृत्तश्मव्याये द्वितीय: पादः ५७३ 


२३॥८ ] 'एको देंव: सर्वभृतेषु गृढः सर्वव्यापी सर्वभूत्तान्तरात्मा' [इ्वे० ६११] एप 
स्व भूता मा! [ मुण्ड० २।१।४] इत्यादि सन्दर्भ तथा ऐसे ग्रत्य अ्रतेक [तै० ३॥१०; 
बू० २५१; छा० १।'॥५; मुण्डन ३।१॥२; यजु० १३॥४६; अथर्व ० १०७।३२-३३] 
सन्दर्भ ब्रहा की एकता का वर्णन करो हैं। इसलिये स्थानभेद से उसका भेद एवं विराद 
बर्णन थे उसके-जीवात्मसदृश देंहू के समान-देंह की कल्पना करना सर्वंधा तिराघार 
है । फलत्तः स्वप्न श्रादि भ्रवस्थाओं का उसमें मानाजाना संभव नहीं ॥१२॥ 
प्रकारान्तर से सूजकार 


ने दृक्त श्र्थ को दृढ़ करते की भावता से कहा-- 
श्रत्रि चेवसेके ॥।१३॥। 


[अपि] भी [च] और [एवं ] इसप्रकार [एके] कई। कई ग्लौर भी शाखा- 
वाले इसप्रकार वर्णन करतें हैं। 

अधर्वदेदी आचार्यो ने माण्ड्कय उपनिषद्‌ में प्रथम जीवात्मा के समान परब्रह्म 
के जागरितस्थान स्वप्तस्थान आ्रादि का निर्देश किया है, तथा इसप्रकार स्वप्न आदि 
अवस्थाओं के साथ उसका सम्बन्ध प्रकट किया है। अन्त में उपेक्षापूर्वक स्वयं उस्तका 
प्रत्याख्यान कर दिया है-नान्त: अन्न, न वहि: प्रज॑, नो भयतः अन्ञं, न प्रश्ञानघनम्‌' [मा० ७] 
यहां पहुले वाक्स से क्ह्म का स्वप्न अवस्था के साथ सम्बन्ध प्रतिपिद्ध किया हैं, छिततीय 
बाज से जाग्रत अवस्था, तृतीय से मुच्छा तथा चौथे वाक्य ये सुपुण्ति भ्रवस्था का प्रतिपेध 
है । प्रथम जो सम्बन्ध प्रकट किया है, वह-इस वाक्यश्षेपद्वारा निषेध किये जाने रो-औप- 
चारिक व झालंका रिक कहा जासकता है। 

अन्यत्र भी ब्रह्म के लानात्व का निषेध उपलब्ध होता है-'मनसवेदमाप्तव्यं नेह 
नातास्ति किल्चन | मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति सं इहू नानेव पद्यति' [कठ० २॥१।११] 
शुद्ध अन्त:करण से उसको जानने का प्राप्त करने का प्रयत्न करतो चाहिये, इस झ्रनत्त 
विश्व में किसी रूप से वह नाना [गनेक ] नहीं है | वह जीवात्पा जन्म-मरण के चक में 
पड़ा' रहता हैं, जो उसे नाना [अनेक ] देखता है । फलत: परब्रह्म परमात्मा एकप्ता 
दवर्णन ओपचारिक है । तथा स्वप्न प्रादि अवस्थाओं का उसके साथ सम 
साक्षात्‌ प्रतिषिद्ध किया गया है । इसलिग्रे ब्रह्म के साथ स्वप्नआदि अवस्थाओं को 
सम्बन्ध किसीत्रह सम्भव नहीं । 

परमात्मा सर्वाल्तर्यामी होते से ग्रात्मा में स्थित रहता भी उसके धर्मों व अव- 
स्थाओं से प्रभावित नहीं होता, वह समस्त गरुण-दोषरहित होकर अपने विशुद्धरूप में 
आधा स्थित रहता है। इवेताइबतर [१।१२] में कहां-/एतज्जेयं नित्यमेवात्मसंस्थं नातः 
पर वेद्वितव्धं हि किड्चित्‌। मोक्ता भोच्य प्रेरितारं चमत्वा सर्व प्रोकत तिंबिये ब्रह्म मे 
हह' नित्य ही गात्मा में स्थित यह बहा ज्ञातव्य है, इससे परे गौर कोई ज्ञातव्य नहीं है । 
भरक्ता जीवात्मा, भोच्य प्रकृ 


उसका 


और निबन्ण परमात्मा को मानकर सब कह दिया रा, 


शक बहामसूत्राउिद्योष्यभाष्यम [चूत्र १४ 


समस्त विश्व इन तीन में आजाता है, इनकों मातकर अन्य कुछ शेष नहीं रहजाता, मेरे 
लिये वह सित्रिथ तत्त्व ब्रह्म है; महत्वपूर्ण हैं। तातायं यह, कि में तीनों अपनी-अपनी 
जगह हैं, कोई किसी अन्य के वर्मो ते प्रभावित नहीं होता । फलतः परब्रह्म में स्वप्तादि 
जीवात्मधर्मों का संचस्ति होना सम्भव नहीं ।१३॥॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, शास्त्र में ब्रह्म को रूपवाला और रूपर हित बतानेवाले 
दोनों प्रकार के सन्दर्भ मिलते हैं, फिर उसे रूथरहित हीं क्यों साना जाता है ? आचार्य 
सूजकार ने समाधात किया-- 


अ्रूपवदेव हि तत्प्रधानत्वात्‌ ॥१४।॥। 

[अ्ररूपदत्‌ ] न रूपवाला [एव] हीं, [हि] क्योंकि अथवा निश्चय से | लत्परधा- 
त्‌ | उसके (अरूपता के) अघान होते से-मुख्य होने से। निश्चय से परक्रहम 
अहपवाला है, क्योंकि उसका सुख्यरूप से बसा बर्णव किया गया है। 

सूत्र के 'प्ररूणवलू' पद का अर्थ है-आकार । जीवात्मा या परमात्मा का 
कोई झ्ाकार नहीं है, पर जीवात्मा देह के कारण आकारवाला कहाजाता है। साधारण- 
तथा देह के हाथपैर सिर आदि शंग हें 
;र भी वह देंह है, प्रौर उसः 
है। परस्तु परमात्मा का ऐसा 
है अख्पवत्‌ है, अज्ञरीरी है। झास्त्र में मुख्यरूप से उसका ऐसा वर्णन है। 
'अकायम' [थजु० ४०८] 'श्रशरीरम्‌' [कठण० शसरर] #ऋदमस्परशमरूपमव्ययम्‌ 
[कठ० १॥३।१५ | 'दिव्यो ह्यमूर्त: पुरुष: | सृण् मन प्वह्नस्वमदी व म- 
लोहितमस्नेहमच्छायमतमोःाय्वनाकाशमण जम रसमः सन: [ व्‌ ० 
३८८ | 'अपाणिपादों [श्वे० ३।१६] इत्यादि अनेक ज्ञास्त्रीय 
दचनों द्वारा परक्रद्म से 
इसलिये ब्रह्म को से 
सन्दर्भो में उसके देह व देहांगों का कद्न है, बह उसके एक काल्पनिक 
विराट स्वरूप का वर्णन है । वहें केवल प्रौयच्ारिक व आलंकारिक हैं। केवल गौण वर्णन, 
जिसका तात्पर्य ब्रह्म की सर्वशक्तिमत्ता व सर्वान्तियाम्िता को प्रकट करना गांव है । 
माँ सर्वकाग: शकगन्धः स्वर्ण: [छा ३११४४] इत्यादि वावये 
देहांग।दिवर्णतविषयेक समस्त वचन इसीप्रकार के हैं। फलतः जब ब्रह्मा स्वथा ग्रश्षरारी 
है, तब उसका स्वप्नोदि अवस्थाशओं से सम्बन्ध नहीं होसकता, यह निश्चित 

शिष्य जिज्ञासा करता है गव्रि ब्रह्म भ्ररूप-अशरीरी है, तो उससे 
वर्णन करनेवाले शास्त्रवच्तन दया व्यर्थ हैं? आचार्य मृत्रकार ने इस विषय में बतांया- 


'ऋप 


पः 
हैं. पर अनेक कृमि कीट आदि के देहों में ये 
कारण बह गात्मा दें ही अथवा आकार- 


मच्तक्षुण्कमश्रोत्रमवागमः 


ीक्ति 


हैं ॥१४॥ 


ऐसे रूप का 


झूत्र !९] तृतीब/ःयाये तीयः पाद; पछर 


प्रक्रादवच्चाबेर्थ्यात्‌ ॥ १५७ 


[प्रकाशवत्‌ ] प्रकाश की तरह [च] और |ग्रव॑यश्यत्‌ | न व्यर्थ होने से । 
रह विषयक प्रकाशवचतों की तरह रूपादिविषयक बचनों के व्यर्थ न होने से । जैसे बहा 
क प्रकाशविषयक वर्णन व्य्॑ नहीं हैं, ऐगे रूपादिविषयक वर्णन व्यर्थ नहीं हैं । 

शास्त्र में कहा-तद्देवा ज्योतिषां ज्योतिरायुहोंपासतेज्मतम्‌' [बु० ४४१६ | 
हब ज्योतियों के भी ज्योति उस अमृत की झायुभर उप|सना करते हैं। लोक व ज्ञास्त्र 
॥ पूर्व अग्नि आदि ज्योति प्र्थात्‌ प्रकाशतत्त्व कहे जाते हैं । प्रस्तुत वात्य में कहा, कि 
हु भ्रभत-परबरहा इन भ्रकाशों का प्रकादा है। तब क्या परब्नह्म को ऐसा या इससे अति- 
ही प्रकाश माना जाता है ? सूर्य ग्रादि भौतिक प्रकाष हैं. ब्रह्म चाहे इतकी अपेक्षा 
शातितीक्ष प्रकाश हो, पर उसे ऐसा प्रकाश नहीं माता गधा । ऐसा न माते जाने पर भी 
हक धाकय व्यथं नहीं है, ब्रह्मविषयक ऐसे वर्णन का कुछ प्रयोजन है । उस्ते पकाशों का 
छकाश कहते क। तात्पय है, वह इन प्रकाशों को उत्पन्न करनेवाला, इन सवका नियन्‍्ता 
है | इन पदों का साधारण लोकपसिड अर्थ लेकर वाकयों की व्याख्या करना, और उसके 
ह!।र साम>जस्य न ह्वोने पर इनको व्यर्थ समकना ठीक नहीं है। ऐये वर्णतों का विशेष 
हतिप्राय है (से पद नर गे करते हैं । वह चेतनस्वरूप अम्रुत सत 
हक्ए मय लोक-लोब 'पादक नियन्ता व प्रेस्क हैं, यह प्रकट करना प्रस्तुत 
हर का प्रयोजन है; इः हीं कहा जासकता । यहीं वात रूपादि के 
॥एआ है । 


यह निरुचय किया जाचुका है, कि ब्रह्म का 


उम्चका ऐसा वर्णन 


रूप या शरीर नहीं है। परन्तु 
दिक साहिः होता है। 'विद्वतइ्चक्षरुत 
हिहतोमुख्तो विश्वत्तोबाहुस्त विश्वतस्पात्‌' [कऋ० १०८१३; अथर्द ७ १ 
॥७ / (७१६ |'सहस्रझी पुरूष: सहखाक्षः सा ३४ 
हत १णिषाई तत्‌ सर्वतो:क्षिशिरोपुल्लम्‌ | सर्वतः श्रुतिपल 
[08७ १।१६ | ऐसे वर्णनों का प्रयोजत ब्रह्म के विराट 
को हतत।ना है । उक्त समस्त कावयों के शैबभाग में उसका निर्देश है। 'द्यावामूमों 
हत॥॥ दैव तश्चक्षु.' आदि इसलिये कहा है, कि 
है । आगे स भूमि स्वतः स्पृत्वा |वि 
80॥ हह परपुषप समस्त भुवनकोश को व्याप्त कर ठहरा हुआ है 
शोध ॥।: व ; 
हज प्रंग तहीं 
हक भा।त हो 


0 8॥ 


वे 'सहख- 
झोतक है | ये सिर आदि 
7 हुगप्ना है. अथवा बहू सबसे अ्तर्यास्ी 
गी प्रयोजन से उसका उक्त बर्णन है । 
छता।नतर के वाक्य में यही भाव स्पाट किपा-सर्वमावृत्य तिप्टति' | २।१६ ] बह सब- 


है, बहू से 


रद [छूत्र १६-१७ 


को ग्रपने अन्दर समेटें ठहरा हुआ है । फलतः भौतिक प्रकाश व उसके समान न्त होता 
हुआ भी वह प्रकामों का प्रकाश विशेष प्रयोजन से बताया गया है, उसका बिराद्‌ वर्णन 
भी सप्रयोजन है, व्यर्थ नहीं ॥१५॥ 

इस अर्थ को स्पष्ट व दृढ़ करने के लिये यूब्कार तें बताग्रा, कि ऐसे आधारों 


पर शास्व ब्रह्म को प्रकाशस्वरूप ग्रधवा चेतनस्वरूप कहता है-- 


आह च तन्मात्रम्‌ ॥ १६॥। 

[बह] कहता है [च] और [ तत्माजम्‌ |तल्मात्र-ततत्वरूप | और झार 
प्रकाशमात्र व चेतनमात्र कहता है । 
यूत्र में 'तत्‌' पद प्रकाश का परामर्श करता है, जो ब्रह्म के चेतनभाव का योतके 
है। ऋग्वेद [६६५] में कहां-ध्रुवं ज्योतिनिहित दुकये के मनो जविप्ड पतयत्ूवत्तः' 
जन्म-मरण के प्रवाह में बहते प्राणियों के हृदय में वह निशच्ल ज्योति सर्वव्यापक चेतन 
ब्रह्म बैठा है। यहां भ्रह्मा को ज्योति:स्वरूप कहता उसके चेतननाव को प्रक्तट करता है। 
बुहदारण्पक उपनिषद्‌ [४।५।१३| में बताया-'एवं वां अरेव्यमात्माप्तन्तरोज्ाहा 
कृत्स्नः प्रक्ञानघन एवं जैसे नमक का डलो नमक हीं नमक है, ऐसे यह परख्रह्म अन्दर 
बाहर की स्थिति से रहित चेतनमाज्र है । ऐसे बह आ्रानन्दमात्र है-विज्ञानमानर्द बह 
[बृ० ३६२८ |, 'आननदो ब्रह्म ति व्यजानात्‌ [तै० ३।६ | , 'ग्रानन्दरूपममृतं यद्धिभाति 
[मुं७ २।२।७] । बह्म का वास्तविक स्वरूप केवल ऐसा है। ऐसे स्वरूप को प्रकट कर 
ये शास्त्रों में उक्त बर्णन किये गये हैं। फलत: देहांगादि वर्णनों को व्यथें नहीं 


शत 


के 
समभना चाहिये १६॥ 
अन्य थ्रुति स्मृतियों में इस अर्थ की पुष्टि कीगई है, सूत्रकार ने कहा-- 


वर्शायति चाथो अपि स्मरय्यंते ॥ १७॥ 

[दर्शयति] दिखलाता है [च] भी [अधों ] और [अपि | भी [स्मय॑ते | स्गर 
किया जाता है-स्पृति में प्रतिपादित हुआ हैं । बहा के ज्योतिर्भाव को उपनिषदादि श'र 
दिखलाता है और स्मृति भी उसका प्रतिपादन करती है । 

ब्रह्म ज्योतिःस्वरूप है, ऐसे वर्णनद्वा रा उपनिषद्‌ उसके चेतनमात्र होने का व 
ज्योति [मुं० २।२।६] वह बुद्ध परबह्दा ग्रस्ति सूर्य था 
सबका प्रकाशक प्रेरक है। 'यदत: परों दिवो ज्योति: [छा० ३।१४।७) जो समर 
रो सें पए-उल्करा्ट ज्योति: है, वह त्रह्म है। 'परं ज्योतिष्षसम्प' [ छार ८। १ 
उस परखज्योति को प्राप्त होकर | व भान्तमनुभाति सर्व तस्थ भासा सर्व 
विभाति' [क5० २।३।१४] उग चेतनस्वरूप परत्रह्म के प्रताप से ही यह सब विःत 
प्रकाश में आता है। 'ज्योतिषामप्रि तज्र 'मुच्यत्ते' [गीला १२।१७। 


पतिस्तमंरा: पर 


सूत्र १८] तृतोयाध्याथे द्वितोयः पादः 3] 


ब्रह्म का ज्योतिरूप में वर्णन उसके चेतनस्वभाव को अ्रभिव्यक्त करता है। ये सब वर्णन 
सप्रयोजन हैं ।१७॥॥ 
इसी विषय को पुष्ट करने के लिये सुत्रकार ने कहा--- 
श्रत एवं चोपमा सुर्यक्रादिवत्‌ ॥१८॥ 

[अतः | इसलिये [एव] ही [च] ग्रौर [उपम। ] उपमा-सादृढ्य [ सूयंकादिवत्‌ | 
सूर्य आदि के समान | वर्धोकि ब्रह्म प्रकाशस्वरूप है, इसलिये ही सूर्य अश्ति आदि के साथ 
उपमा दीजाती है। 

बेदादि शास्त्रों में जो वाणी एवं मन आदि के अविषय परख्रह्म चेतन की उपमा 
सूर्य आदि के साथ दीगई हैं, उसका यही कारण है, कि उस प्रकाशस्वरूप वर्णन से उसके 
चेतनभाव व नियस्तृभाव को स्पष्ट किया जाय । अन्धकार जड़ का प्रतीक माना जाता 
है, और प्रकाश चैतन्य का । प्रकाशदगा में समस्त प्राणी गतिशील होजाते हैं, अन्घकार 
इसमें बाघक होता है। तम से आच्छादित संसार गतिशून्य-सा एकी भूत हुआ प्रतीत 
होता है | वेद [यजु० ३१।१८] में मानो इस तथ्य को स्पष्ट करते हुए बताया-वेदाह- 
मेत॑ पुरुष महान्तमादित्यवर्ण तमेसतः परस्तातू' वह महान पुरुष आ्रादित्यवर्ण है, और तम 
मे परे है, उसे हम जानें। यहां 'झादित्यवर्ण' पद ब्रह्म को प्रकाशस्वरूप बताता हुआ उसके 
चेतनभाव को प्रकट करता है; इसीलिये उसे 'तमस: परस्तात्‌' तम से-अन्घकार से परे 
बताया, वह जड़ से भिन्नतत्त्व है। कठ उपनिषद्‌ [ २।१।१३] में कहा-''' 'पुरुषो ज्योति- 
रिवाध्धूमक: । ईशानों भूतभव्यस्थ' हृदयदेश्ष में ज्ञेयभाव से निवास क्रनेवाला वह पुरुष 
परबह्म घूमरहित ज्योति के समान है । वह समस्त विश्व का अ्तीत-अनागत का नियन्ता 
है। यहां धूमरहित ज्योति के समान ब्रह्म को बताने का तात्पर्य है, कि वह केवल 
प्रकाशस्वरूप है, तम का वहां लेश भी नहीं । फलतः उसके विशुद्ध चेतनस्वरूप को प्रकट 
क़रने के लिये सू्र श्रज्नि श्रांदि की उपमा उसे दीगई हैं। उसका चेतनमाव उसक्रे 
ईशान-नियन्ता होने का आ्राधार है। इसी लिये अ्न्यत्र [केन० १॥३] कहा-'भ्रन्यदेव 
तद्विदितादश्रो अ्विदितादधि' वह विदित से अन्य है और झविदित से ऊपर | विदित यह 
व्यक्त जगत्‌ है और अविदित है-इसका उपादानकारण अव्यक्त प्रकृति । यह व्यक्त-अव्यक्त- 
रूप समस्त विश्व जड़त॑त्त्व है, परत्रह्म इससे परे है, भिन्न है; इसमें अ्रत्तर्यामीरूप से 
#पाप्त रहता हुआ इस सबका नियन्त्रण करता है ॥१८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्म के लिये सूर्य आ्रादि की जो उपमा दीजाती है, 
कथा सूर्य के समान उसको परिच्छिन्न भी मानलेना चाहिये ? होसकता है, जैसे सूर्य एक 
#गह रहता सब लोक को प्रक।शित करता है, बैसे ब्रद्म एकदेश में रहता हुआ समस्त 
वि९व को प्रेरित करता रहे ? उसका समस्त तत्त्वों में अन्तर्थामीरूप से रहना प्रतिबिम्ब- 
प्रक्रिया के अनुसार सम्पन्न होसकेगा । आ्षाय॑ सूश्रकार ने समाधान किया--- 


श्छ्प बरह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [चूत्र १९-२० 


श्रस्वुवदग्रहणात्तु न तथात्वम्‌ ॥१९६॥ 


[अम्बुवत्‌] जल में जैसे [अरग्नहणात्‌| न अहण से [तु] तो [न] नहीं 
[तथात्वं] वैसा होना । जल में ज॑से रिसी वस्तु का प्रतिविभ्य भ्रहीत होता है, वैसे 
ब्रह्म का कहीं प्रतिब्रिम्व गृहीत्त नहीं होसकता, इसलिये ब्रह्म का परिरिछल्न होना तथा 
प्रतिबिस्बद्वारां अन्तर्यामी होता युक्त नहीं । 

सूत्र में 'अम्ब्‌' पद दर्पण आदि का उपलक्षण है । स्वच्छ जल श्रादि में सूर्य तथा 
अन्य रूपादियृक्त ताबयव दृश्य पदार्थों के प्रतिब्रिम्ब का ग्रहण होता है; ब्रह्म ऐसा तत्त्व 
नहीं है | सूर्य आदि की जो उपमा ब्रह्म के लिये दीजाती हैं, वह वेवल प्रकाश अंश की 
भावना से हैं । किसी उपमा या दृष्टाल्त की उपमेय से सर्वात्मना तुलना न नी । 
सूयं प्रकाए की उपमा से ब्रह्म का चेतनमाव केवल श्रभिलक्षित्त होता हैं। क्योंकि सूर्य 
व सू्यग्रकादा स्वत्तः जड़तत्त्व है, उसका स्वरूपगत सादृष्य चेतन परे कुछ नहीं हैं। पर 
उम्रकी वह स्थिति परब्रह्म की प्रेरणा से बनपाती है; तथा प्रकाश समस्त विद्व को 
अभिव्यक्त करता है; अन्य पदार्थों से इस विश्वेपता तथा अभिव्यक्तिरूप समानता के 
कारण सूर्य श्रादि की उपमा बहा के लिये दीजाती हैं। उसकी परिस्छिन्नता आदि का 
आरोप ब्रह्म में करना सर्वथा प्रप्नामाणिक है । 

वेद आदि शास्त्रों में सवंत्र ब्रह्म को सर्वान्तर्याणी व सर्वव्यापक बताया है, 
तदन्तरस्थ सर्रस्थ तदु स्वेस्थास्य बाह्यत:' [यजु० ४०५; ईश्ञा० ५] बह परबह्मा 
सबके अन्दर बाहर व्याप्त रहता है । जगत्‌ की उत्पत्ति आदि के कारण ब्रह्म के एक- 
देशी होने कौ कल्पना तहीं कीजासकती । न ब्रह्म का प्रतिविम्व संभव है, और न एक- 
देशी होने से सर्वान्तर्यामी न रहने पर उसके द्वारा जगत्‌ की उत्पत्ति आदि संभव है । 
इसलिये जैसे जल दर्पण आदि में अन्य सूर्य आदि पदार्थों के प्रतिबिस्त॒ का ग्रहण होता 
है, ऐसे क्द्वा का कहीं प्रतिविम्ब संभव न होने से उसके एकदेशी होने की कल्पना सर्वथा 
अमान्य है ॥१६॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्म सर्वान्तर्यामी है, प्रत्येक वस्तु में व्याप्त रहत्ता है; 
तो उस वस्तु के वृद्धि और ह्वास से ब्रह्म प्रभावित होगा चाहिये ? प्र्यात्‌ उसमें भी 
वृद्धि श्ादि हों ? आचार्य सूतरकार ते समाधात किया-- 

वृद्धिहासभावत्वमत्तर्भावादुमघसामज्जस्पादेवम्‌ ॥२०॥ 

[वृद्धिह्ासभाकत्व ] बढ़ने घटने का भागी होना | श्रन्तर्भावात्‌ ] श्रच्दर होने 
से-अन्तर्यामी होने से, [उभयसामज्जस्थात्‌ | दोनों का समान सन्तुलन होने से [एवम्‌ ] 
ऐसा। गतसूत्र से यहां 'न' पद की अनुवृत्ति है। अस्तर्यामी होने से त्रह्म, वस्तु 
घटने का भागी होगा, यह कथन युक्त नहीं है; वयोंकि ऐसा दोनों पदार्थों के सामडः 


उ्जरप 
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से होता है । 

ब्रह्म सर्वान्तिर्याम्री है. इसका तात्पर्य है, वह प्रत्येक वस्तु के अन्दर विद्यमान 
है ! तब उस वस्तु के बढ़ने घटने का प्रभाव बहा पर होना चाहिये; उस वस्तु के गनु- 
सार वंह भी बटें बढ़े । पर वेदादि गास्त्रों में उसका स्त्ररूप बढ़ने घटनेबाला नहीं माता 
गया, 'तदेतदुत्रह्मपूर्वगनपरमनब्तरमवाह्मम्‌” [बृ० २।१।१६] बह बहा पूर्व पर तथा 
अन्दर बाहर से रहित है । जो घरे बढ़ेगा, उसमें पूर्व पर ग्रादि भाव होंगे । यह स्थिति 
उसके सर्वान्तर्यामी होते में बाधक है; फिर वस्तु के बढ़ने घंटने का प्रभाव उस पर 
मानना होगा। सूत्रकार ने बताया, अन्तर्यामी होने से [ अन्तर्भावात्‌ | ब्रह्म को जो वृद्धि 
श्ौर हास का भागी होनेवाला बताया यया, वह युक्त नहीं है । कारण यह है, कि इस- 
प्रकार वृद्धि-ह्वास के भागी परस्पर वे पदार्थ होसकते हैं, जहां दोनों का सामठजस्य हो, 
सन्तुलन हो, सब प्रकार समावकूपता हो । ब्रह्म के सर्वान्तर्याम्री होने पर किसी ऐसी 
वस्तु के साथ उसका सारूप्य नहीं है, जो प्रटने बढ़ने वाली है । ऐसी समस्त वस्तु अशुद्ध 
अचेतन विकारी परिणामश्ील होती हैं, ब्रद्म ऐसा कदापि नहीं है। इसलिये अन्तर्यागी 
से व्याप्त वस्तु में वृद्धि-ह्लास होने पर उसके प्रभाव से अन्तयामी ब्रह्म में बढ़ने घटने 
की सम्भावना नहीं कीजासकती । फलत: जगत्‌ के जन्‍्यादि का कारण ब्रह्म त परि- 
'छल्न है, और न किसी वस्तु के बढ़ने घटने का बह भागी होता है ॥२०॥ 


सूत्रकार ने इस तथ्य को शास्त्र में देखे जाने का निर्देश कर पुष्ट क्रिया-- 


दर्शनाच्च ।।२१॥ 

[दर्शनात्‌ ] देखे जाने से [च] भी । अ्रन्तर्थामी ब्रह्म के वृद्धि-ह्वास नहीं होते, 
पह शास्त्र में देखे जाने से भी प्रमाणित होता है । 

कठ उपनिपद्‌ [र२।११] में कहा-'सूर्यो यथा सर्वलोकस्य चक्षर्त लिए्यले 
चाक्षुषर्बाहदोये: । एकस्तृथा स्व भुतास्तरात्मा न लिष्यते 
लोकों के देखने में उपकारी चक्ु के समान सूर्य चल्ुगत दोषों 
ऐसे समस्त विहुत में अ्न्तर्यामी होकर रहनेः 
बिकारों से-लि 
] 


लिप्त नहीं होता; 
एक ब्रह्मा लोकदुःख़ सें-वस्तुगत 
'प्त नहीं होता । क्योंकि वह उनसे सर्वथा भिक्नस्तरूप है। बृहदारण्यक 
२] में अताया-सर्वस्प वशी सर्वस्येशानः सर्वस्थाधिपति: सन साधुता कमंणा 
भूवान्‌ नो एवासाधुना कनीयात्‌' सवका नियन्‍्ता अधिष्टात्रा वह ब्रह्म न किसीके साधु 
कर्म से बड़ता है और न किसीके असाशु कर्म से घटता है। 

इस प्रकरण में निकचय किया गया, कि अस्तर्मामी परब्रह्म वर्तुमात्र से संपृक्त 
रहने पर भी उनके वृद्धि-ह्लास से जैसे घटता बढ़ता नहीं; ऐसे ही हृदय स्थित जीवात्मा 
मैं व्याप्त रहता भी वह उसको स्वप्न श्वादि श्रवस्थाओ्रों से प्रभावित नहीं होता। 
भीवात्मा के निवास हृदयाकाश में परब्रह्म के शयन करने का उल्लेख बृहवारण्यक 


भ्रूष० ब्रह्मसूत्रविद्योदय साष्यम्‌ [पत्र २२ 


[४॥४।२२] में इसप्रकार है-स वा एप महानज आत्मा योश्यं विज्ञानमय: प्राणेषु स 
एषोउल्तह दय आकाशस्तस्मिज्छेते' वह यह नित्य महान भात्मा-जो यह हृदय के बीच 
आकाश [चेतन | है उसमें-शयन करता है; जो यह [-हृदयाकाश ] इन्द्रियों के बीच 
घिरा [प्राणेष॒] विज्ञानमय [जीवात्मा] है | हृदय में इन्द्रियों से घिरे जीवात्मा का 
निवास है; वहां महान आत्मा-परबह्ा शयन करता है । आत्मा को परब्रह्म का साक्षा- 
त्कार यहीं होता है; इसी अभिप्राय से ऐसा वर्णन है । जीवात्मा की स्वप्नादि अवस्था 
होने पर वहां विद्यमान परमात्मा का इन अवस्थाओ्रों से कोई सम्बन्ध नहीं रहता ॥२१॥। 

जीवात्मा की स्वप्न आदि अवस्थाओ्ों से परब्रह्म का कोई सम्बन्ध नहीं, इसका 
उपपादन किया गया। इस प्रृष्ठभूमि पर शिष्य श्राशंका करता है, यदि एकत्र 
रहते जीवात्मा को स्वप्नादि अवस्था का सम्बन्ध परब्रह्म से नहीं, तो परबरह्म के वहां 
रहने में ही क्या प्रमाण है ? तब ब्रह्म का अस्तित्व सन्देह में पड़ जाता है। भ्रन्यत्ञ [बु० 
३२।३।६] नेति नेति' कहकर उसका निषेध भी किया गया हैं? आचाय॑ यूत्रकार ने 
समाधान कियो-- 


प्रकृतेतावत्त्वं हि प्रतिषेधति ततो ब्रबीति च भूयः ॥२२।॥। 


[प्रकृतेतावत्त्व ] प्रकृत में इतने होने का [हि] निइचय से [प्रतिषेघति ] प्रति- 
बैघ करता है [तत्तः] उसके अनन्तर [ब्रवीति] कहता है [च] और [भूय:] फिर । 
"नेति नेति' वाक्यद्वारा निश्चय से प्रकृत में इतने होने का प्रतिषेंध करता है; और 
फिर आगे उसीको कहता है। 

हृदयदेश में एकत्र रहते जीवात्मा की स्वप्न श्रादि अवस्थाओं का सम्बन्ध ब्रह्म 
से नहीं होता; यह्‌ निश्चय ब्रह्म के अस्तित्व में कोई बाघा नहीं डालता । जगत्‌ के जन्म 
ग्रादि का कारण बताकर और उसे प्रत्येक प्रकार से सिद्धकर परअह्म के अ्रस्तित्व का 
निर्णय कर दिया गया है। 'तेति तेति” वाक्य किस प्रकरण में है, और किसका निषेध 
करता है ? यह विचारणीय है । 

ब॒हदारण्यक उपनिषद्‌ [२।३।१] में एक प्रकरण का प्रारम्भ किया-द्वे वाव 
ज्ह्मणों रूपे मूत्त चैवामूर्त च' ब्रह्म के दो रूप हैं-मूत्त और अमूत्त । हितीय अध्याय वे 
प्रासम्भ में कहा गया है-बहा ते ब्रवाणि' तेरे लिये ब्रह्म का कथन करता हूं । यह ब्रहा 
के अतिपादन का प्रकरण चालू है । उसी प्रसंग से द्वितीयाध्याय के तीसरे ब्राह्मण के 
प्रारम्भ में उक्त वानप है, जिसके द्वारा मूत्त अमूत्तझुप में ब्रह्म का निर्देश है। गहां पृथिवी 
जल तेज को मूर्त॑ तथा वायु आकाझ्ष को अमूर्त कहकर विस्तार के साथ इसका प्रति 
पादन है । श्रन्त में ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप की और संकेत करने की भावना से उपदेश 
किया-'अथात आदेशो नेति नेति” [बृ० २४३।६] अब इसके झतन्तर उस “प्रादेश” को 


ड् कै 


बतलाते हैं, वह 'यह नहीं है, यह नहीं है । यहां 'श्रादेश” पद ब्रह्म का वाचक हि 
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क्योंकि समस्त शास्त्र उसीका कथन करते हैं। 'न इति, न इति' पदों से प्रकरण के 
प्रासम्म में कहे मृत्तं-पमूत्त का प्रतिषेध किया गया है, अर्थात्‌ अह्म न मूर्त है न अमूर्त्त 
है। इन पदों से अस्तुत प्रसंग में पृथिवी आदि पांच भरुतों का निर्देश है | यहां बताया, 
ब्रह्म का यह स्वरूप नहीं है, वह इनसे अन्य एक अभौतिक तत्त्व है। 'नेति नेति' पदों 
से ब्रह्म का विषेध न होकर उसके पूर्वोक्त मूर्तत-अमृत्तंह्ूप होने का प्रतिषदेव किया है। 
क्योंकि भ्रागे उसको बताया है-'अन्यत्‌ परगस्ति! [बु० २।३।६] वह पूर्वोक्त मूर्त-अमूत्तं 
से अच्य तथा उनसे 'पर' है, उत्कृष्ट है। झ्रागे उसका नाम वताया-'अथ नामथैय॑ सत्य- 
स्थ सत्पमिति/ सत्य का सत्य उसका नाम है। संसार में जो जीवन है, जीवन का चिद्च 
है, वह सब सत्य है, वह्‌ ब्रह्म उस सत्य का भी सत्य है [प्राणा वे सत्य तेषामेंच सत्यम्‌, 
बू० २३६] । 

संसार में जीवन का स्वरूप-जों साधारणतया सबके लिये अवगत है-जीवात्मा 
है । पूर्वोक्त मूत्त-अमूर्त से ऊपर वह सत्य है, श्रविनाशी अपरिणामी तत्त्व है। परबवह्य 
उस सत्य का भी सत्य है, इन सबसे पर है, इनका ध्येय है प्राप्य है।यह वर्णन प्रश्व 
उपनिषद्‌ के चतुर्थ भ्रएन के उस उपदेश का स्मरण कराता है, जहां प्रृथिवी आदि समस्त 
भूत व इन्द्रियों का कथन कर उनके द्रष्टा श्रोता बोद्धा विज्ञानात्मा पुएप का कथन उनसे 
पर मानकर किया, तथा विज्ञानात्मा [जीवात्मा] को भी आ्रागे अविनाझ्ी पर आत्मा 
[परमात्मा] में प्रतिष्ठित बताया है [प्रइत ४।८-६ ] । इससे प्रमाणित होता है, 'नेति 
नेति' पदों से ब्रह्मा का प्रतिषेष न होकर प्रकरण के ग्रनुसतार इस बात का निषेध है, कि 
वह पूर्वोक्त भूत्तं-अमृत्त ' इतना नहीं है, वह इससे पर है। इसीलिये झ्रागे उसका वर्णन 
है, कि वह इनसे अन्य है, पर है और सत्य का सत्य हैं। 'नेति नेति' से ब्रह्म का निषेध 
विवक्षित होने पर झागे फिर उसका ऐसा वर्णन असंगत होता ॥२२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि ब्रह्म है और इन सबसे पर है, तो बह दीखता 
क्यों नहीं ? श्रौर उसके दो रूप-मूत्तं-अमूत्त किस प्रयोजन से कहे गये ? आचार्य सूत्र- 
कार ने समाधान किया-- 


तदव्यक्तमाह हि ॥२३॥ 

[तत्‌ ] वह-तरह्म [अव्यक्तं ] अव्यक्त है [आह] कहता है [ हि] क्योंकि । क्योंकि 
वेदादि शास्त्र कहता है, कि वह ब्रह्म अव्यक्त है, इच्द्रियग्राह्म नहीं है। 

मूत्त-अमुर्त से पर होता हुआ ब्रह्म इच्चियादि से ग्राह्म न होने के कारण नहीं 
दीखता, न दीखने का कारण उसका अभाव नहीं है। वह इच्द्रिया दि से प्राप्त नहीं किया 
जाता, यह उपनिषदों में बताया है-'तैव वाचा न मनसा प्राप्तुं शक्यो न चमुघा' [कठ० 
३।३।१२ |] बहू बाणी सन व चक्षु आदि से जावा नहीं जासकता। मुण्डक उपमिषद्‌ 
| ११६] में कहा-'यत्तदद्रेश्यमग्राह्मम्‌' वह इत्दिय आदि करणों के द्वारा अदृश्य एबं 


भवरे अहम छू्नविद्योदपभाष्यम [सूत्र २४ 


अग्राह्म है, इन्द्रियों से न देखा जाता #, न जाना जाता है । मुण्डक [३४१८] में श्रागे 
कहा-'न चक्षुष्रा गृह्मयते लापि वाचा नान्थेदेवसस्‍तपसा कर्मेणा बा' वह चक्षु वाणी तथा 
अन्य तप कर्म आदि साधनों से नहीं जाना जाता । बृहदारणप्यक [ ३६२६] 
'स॒ एव नेति नेत्पात्माशूझो नहि गृह्मते' इस सन्दर्भ में 'नेत्ति नेति' पदों से ब्रह्म को मूत्त॑- 
अमूत्त तथा नाम-रूपात्मक जगत्‌ से भिन्न बताकर 'स एप आत्मा' इन पदों से उसके 
अस्तित्व का अवधारण किया गया हैं | वह होता हुआ भी इन्द्रियादि से जाना नहीं 
जाता, क्योंकि इन्द्रियां कार्य जगत्‌ का ग्रहण करसकती हूँ, अश्यक्त ब्रह्म का नहीं | कठ 
उपनिषद्‌ [२।१।१] में कहा है-'पराड्चि खाति व्यतृणत्‌ स्वयं भुस्तस्मात्‌ पराड पद्यति 
नान्तरात्मन्‌' परमात्मा ने इन्द्रियों को बाह्मयविषय बनाया है, इसलिये वे बाहर को 
देखती हैं, अन्तरात्मा को नहीं । ब्रह्म के मूत्तें-अमूर्त्त वो रूप कहने का प्रयोजन यही है, 
कि उसकी जगदू प रचनाह्वारा क्रमशः उसके यथार्थ स्वरूप का बोध विधिपूर्वंक कराया 
जासके ॥२३॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि ब॒ह्मा इन्द्रियादि से जाना नहीं जाता, तो वेदादि 
शास्त्रों में उसके जानने का उल्लेख क्यों हुआ है ? 'य इत्तद्विडुस्ते अगृतत्वमानशु:/ | कु७ 
१।१६४।२३] जो उसको जानलेते हैं, वे अमृत का भोग करते हैं। 'तमेव 
अतिमृत्युमेति' [यजु० ३१।१८] उसीको जानकर दुःख के पार जांता है। बहा 
प्नोति परम्‌' [तै« २।१] ब्रह्म को जाननेवाला मोक्ष को प्राप्त होता है। ६ 
ब॒चनों में ब्रह्म के जानने का उल्लेख है ? आचार्य यूत्रकार ने समाधान किया- 


अपि सराधने प्रत्यक्षानुमाताभ्याम्‌ ॥२४।॥ 

[अग्रपि] भी [संराघने |] आराधन होने पर [ प्रत्यक्षानुमानाभ्याम्‌ | श्रुति और 
स्मृति से । अव्यक्त ब्रह्म भी विधििपुर्वक साधना होने पर जाना जाता है, यह श्रृति-स्मृति 
से अवगत होता है । 

यद्यपि ब्रह्म अव्यक्त है, पर योगीजन विधिपूर्वक आराधना करू पर उसके 
अव्यक्त स्वरूप को जानते हैं| अव्यक्त' पद का अर्थ है, अकार्य अथवा झपरिंणामी । 
व्यक्त कार्य को कहते हैं, ब्रह्म ऐसा नहीं है। इसलिये वह प्रव्यक्त है | इद्धियां केवल 
व्यक्त को जानपाती हैं, भ्रततः ब्रह्म इन्द्रियों का अविषय है । वह जाना नहीं जाता, ऐसी 
बात नहीं है । दीवंकाल तक निरन्तर आस्था रखते हुए विधिपू्बंक जो उपासनाव 
ध्यान ग्रादि उसके विषय में किये जाते हैं, उनसे समाधि अवस्था प्राप्त होने एवं इब्द्रियों 
व मन आदि समस्त करणों की वृत्तियों के लीत होजानेपर शुद्ध केवल जीवात्मा उस 
अव्यक्तस्वरूप का साक्षात्कार करलेता है । परक्रह्म का यह महान अनुग्रह है, जब 
जीवात्मा उसके स्वरूप का साक्षातु दर्शन करता है। श्रुति एवं स्मृतियों के द्वारा इस 
तथ्य को प्रकट किया गया है । 


सूत्र २५] तृतोयाघ्याये द्वितीयः पाव:ः भषरे 


बहयज्ान का निर्देश करनेवाले कतिपय बेदवचनों का सूत्र की श्रवतरणिका में 
उल्लेख है । कठ उपनिषद्‌ [१।२।२३] में बताया-यमेवँष व॒रुते तेन लम्यस्तस्वैध 
आत्मा विवृशुते तनूं स्वाम' जिसपर ब्रह्म का भ्रनुग्रह है, वह इसे प्राप्त करलेता है, बहा 
अपने स्वरूप को उसके लिये प्रकाशित करदेता है। मुष्डक ठपनिषद्‌ [३।१।८] में 
कहा-ज्ञानप्रसादेव विद्युड्सत्वस्ततस्तु तं पदयते निष्कलं ध्यायमानः' आत्मा की स्वच्छ 
शान्त स्थिति से विशुद्ध अन्तःकरणवाला व्यक्ति ब्रह्म का ध्यान करता हुआ उसे साक्षात्‌ 
करलेता है । “यदात्मतत्तेन तु ब्रह्मतत्त्वं दीपोपमेनेह युक्त: प्रषक्येत्‌' [इवे ० २।५ | योगी 
आत्मतत्त्वढ्वारा ब्रह्मतत्त्व को ऐसे देखलेता है, जैसे एक दिये से दुपतरा दिया प्रज्वलित 
करलिया जाता है। मतुस्मृति [६।६५ | में कहा-सूद्ष्मतां चास्ववेक्षेत योगेत परमात्मन:/ 
योगसमाधिद्वारा पश्मात्मा की सूध्मता-अव्यक्त स्वरूप का दर्शन करे। महाभारत 
[१३२४०।२१ गों० पु० सं० ] में बताया-'त॑ पश्यन्ति महात्मानों ब्राह्मणा ये मनीषिणः 
घृतिमन्तों महाप्राजा: सर्वभुतहिते रता:' महात्मा मनीषी घंयंश्ञाली महाप्राज्ञ बह्मज्ञानी 
उस परमात्मा का दर्शव करलेते हैं। फलत:ः ब्रह्म इन्द्रियों द्वारा नहीं जाना जाता; 
योगी श्रात्मसाक्षात्कार होने पर उसे जानलेता है, यह शास्त्र से प्रमाणित है ॥२४॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्मजान का स्वरूप दया है ? और अह्यज्ञान होजाने 
पर जीवात्मा की वया स्थिति होती है ? आ्राचार्य सूत्रकार ते समाधान कियो-- 


प्रकाशादिवच्चा वेशेष्यं प्रकाशइच कर्मण्यभ्यासात्‌ ॥२५७ 


[प्रकाशादिवत्‌ ] प्रकाश झादि के समान [च] ग्रौर [ ग्रवैज्षेष्यं ] अविज्लेषभाव, 
[प्रकाजशः] प्रकाश [च] तथा [कर्मणि| संराधन कर्स में [अभ्यासात्‌] निरन्तर 
ध्रनुष्ठान से । संराधत-उपासना ध्यान समाधि आदि-कर्म में निरन्तर अनुष्ठान से जो 
क्षात््ा में ब्रह्म का प्रकाश होजाता है, यही ब्रह्मज्ञान है। इस दशा में प्रात्मा का ब्रह्म 
के साथ अविश्वेषभाव होजाता है, प्रकाश आदि के समान । 

जब जिश्ञासु विधिपूर्वक यम नियम आदि का पालन करता हुआ घ्यान धारणा 
प्रादि के निरन्तर अनुष्ठान से असम्प्रज्ञात समाधि की अवस्था को भ्राप्त होता है, तब 
श्रात्मा में वह एक अनु पम दिव्य अ्रकाश का श्रवुभव करता है; इसीका त्ताम ब्रह्माज्ञान 
है। इस ग्रवस्था को प्राप्त होकर जीवात्मा का ब्रह्म के साथ अविवोषभाव होजाता है। 
"क्िक्षेष' भेद को कहते हैं | अभीतक ब्रह्म और जीवात्मा का जो संराध्य-संराघक एवं 
हपारप-उपासकरूप में भेद रहा है, वह अब न रहकर गअविज्ञेषभाव-अभेदभाव होंजाता 
है । बह भ्रात्मा ब्रह्माननच्द का अनुभव करता है, इस रूप से उसकी वँसी स्थिति होजाती 
है। उसकी अपनी सत्ता बनी रहने पर भी तब संसारद्ा का जीवभाव प्रतीत नहीं होता। 

इस अर्थ को समझाने के लिये सूत्रकार ने उदाहरण दिया-प्रकाश आ्रादि के 
तमान | सूत्र के आदि पद से जल जंसे तरलद्गव्य तथा दूसरे ऐसे अतरल द्र॒व्यों का 


भ्र््ढ ब्रह्मसूञ्रविद्योदयभाष्यस्‌ [चूत र६ 


संग्रह होजाता है, जो भ्रन्य के साथ उस जैसे श्रतीत होने लगते हैं। प्रकाश प्रकाश में, 
जल जल में, दूध दूध में, तेल तेल में, सिल जानेपर एकसमान प्रतीत्त होते हैं, पर उस 
अवस्था में भी उनका अपना निजी अस्तित्व बना रहेंता हैं, रेंत के ढेर में अन्‍्यत्र से 
मुद्ठीभर रेत उठाकर मिला देंने पर वह एकजैसा ढेर पतीत होता है, पर मुद्ठीभर 
रेत के कण उस अवस्था में भी अपना अस्तित्व खो नहीं बंठते । ब्रह्मश्ञान होनेपर ब्रह्मा- 
नन्द में डूबे हुए, ब्रह्मानन्द का प्रनुभव करते हुए जीवात्मा का अस्तित्व इसीप्रकार दना 
रहता है ॥२५॥ 

आचार्य सूत्रकार ते इसी अर्थ 


स्पष्ट करने की भावना से सूत्र कहां-- 
श्रतोडतन्तेन तथा हि लिड्डम्‌ ।२६॥ 

[अतः] इससे [अनन्तेन] अनन्त के साथ, [तथा हि] ज॑साकि [ लिज़म्‌ | 
जिज्ञ है-शास्त्रीय प्रमाण है । ब्रह्म के साथ श्रात्मा के इस अ्रविशेषभाव से अनन्त पर- 
ब्रह्म के साथ जीवात्मा अभ्रवस्थित होजाता हैं, जैसाकि इस विषय में शास्त्रीय प्रमाण 
प्रकट करते हैं । 

पूर्व॑सूत्रगत 'अवश्षेष्य' पद का यही अभिप्रास है, कि तब श्रात्मा अनन्त के साथ 
अर्थात्‌ परक्रह्म परमात्मा के साथ अवस्थित रहता है । यद्यपि संसारदजा में जीवात्मा 
स्र्वब्यापक परमात्मा से अलग नहीं रहता, पर प्राकृत धर्मों से अभिभूत रहने के कारण 
अपनी इस संलग्नता का उसे भास नहीं होपाता । यह अ्रविबेक की दक्षा है। समाध्रि- 
द्वारा इन सब श्रवृत्तियों का विलय होजाने पर वह इस स्थिति का अनुभव करलेता है । 
यह तथ्य वेदादि वचनों से प्रमाणित होता है| यजुवेंद [३२११] में बताया-'उपस्थाय 
प्रथमजामृतस्यात्मना5त्मानमभिसंविवेश” सृष्टि के आदि में प्रादुभूत वेदबाणी का 
सेबन कर, उसके अ्रनुस।र ग्राचरण कर जब जिज्ञासु आ्रात्मसाक्षात्कार करलेता है, तब 
अपने आत्मा से ऋत के आत्मा में संविष्ट होजाता है। परमात्मा में जीवात्मा के 
संवेश का स्वारस्य इसीमें है, कि वह्‌ तब ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है। साण्डूक्य 
उपनिषद्‌ [ १२ | में कहा--अमानश्चतुर्थो उ्यवहायं: प्रपज्चो पशमः शिवो5द्दैतर एवमो द्धार 
प्रात्मैव, संविशत्यात्मना5त्त्मानं य एवं वेद' जीवात्मा की जाग्रत स्वप्न सुषुष्ति तीन 
अवस्थाओं का वर्णव कर उन प्रवस्थाओं से रहित समस्त अ्रपञ्च से असंपृक्त कल्याणमय 
एकमात्र ब्रह्म की चौथी अवस्था है, जो लोक में ग्रव्यवहाय है, ऐसा परमात्मा ही हैं, 
जो 'ओोग्‌' नाम से कहा जाता है। जो इसप्रकार परब्रह्म को जानलेता है, वह अपने 
स्वरूप से परमात्मा में संविष्ट होजाता है । संवेश का इसके भ्रतिरिक्त और कोई तात्पर्य 
संभावित नहीं, कि ब्रद्मज्ञानी अनन्त ब्रह्म के साथ ब्रह्मातन्द का अनुभव करता है। इस 
विवेचन से निश्चित होता है, कि का्य-कारण अधवा भूत्त॑-्रमूत्तरूप जगतू से भिन्न है 
वह ब्रह्म, जिसके सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामीरूप का द्शंन योगीजन निविकल्प समाधि में 
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करते हैं। ब्रह्मज्ञान से झात्मा मोक्षस्थिति को प्राप्त करबेता है ।२६॥ 

उक्त विवेचन से स्पष्ट होता है, कि झ्रात्मा मोक्षदक्ञा में परत्रह्म से भिन्न रहता 
है, ब्रह्मस्वरूप नहीं । इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता है, अध्यात्मज्षास्त्रों में ऐसे 
वर्णन हैं, जिनसे मोक्ष में जीवात्मा की बरह्मरूपता प्रतीत होती है 'बह्ौव सन्‌ ब्रह्माप्येति' 
[बृ० ४|४॥६] इत्यादि | इसका सामज्जस्थ कैसे होगा ? सूत्रकार ने समाधान किया-- 

उभयब्यपरदेक्षातत्वहिकुण्डलवत्‌ ॥२७॥ 

[उमयव्यपदेशात्‌ ] दोनों कथन होने से [तु] तो [ अहिकुण्डलवत्‌ ] ग्रहिकुण्डल 
के समान । शास्त्रों में दोनों प्रकार का कथन होने से अ्रहिकुण्डल के समान उसका स्पष्टी- 
करण होजाता है । 

इस विषय में 'अहिकुण्डल' दृष्टान्त को यथार्थता को विचारना चाहिये । 'अ्रहि! 
का प्र्थ सांप है । सांप स्वभावत: रस्सी की तरह का एक लम्बे शरीर का प्राणी है। 
गह ध्यान रखना चाहिये, कि दृष्टान्त सदा विवक्षित अंश में अ्रभिश्रेत होता है, उसकी 
प्रत्येक स्थिति की तुलना चालू प्रसंग में नहीं कीजाती । सांप स्वभावतः लम्बे झ्राकार 
का होता हुम्ना भी प्राय: कुण्डल मारकर बैठता है। यह उसकी एक तात्कालिक स्थिति 
है, तब भी उसका वास्तविक स्वरूप निर्वाध बना रहता है | इस दृष्ठान्त के अनुसार पर- 
#॥६ श्रहिस्थानीय है, वह प्रानन्‍्दस्वरूप है । मोक्ष में जीवात्मा के द्वारा उस झानन्द का 
धनुभव करना 'कुण्डल' स्थानीय है । सर्प जब कुण्डली मारकर बैठता है, तब वह कुछ 
#क्रुचित प्रतीत होता है, मोक्ष में आत्माद्वारा अनुभूत उस आनन्द की स्थित्ति को इससे 
तुलना किया गया है। आनन्द सवेव्यापक सर्वोस्तर्यासी है, पर परिच्छिन्न अल्पज्ञ अल्प- 
शक्ति प्रात्माद्यरा उसकी अनुभूति स्पकुण्डल के समान संकुचित है; फिर भी वह 
प्रातन्दस्वरूप से सदा अवाघ तिविकल्प बना रहता. है। जैसे कुण्डल सर्प का वास्तविक 
भ्राक्कार न होते हुए भी उस द्ञा में सप॑ को वस्तुसत्ता अवाध है, वही अवस्था जीवात्मा- 
॥0। भ्रानन्‍्दानुभूति होने पर आनन्द की है। इस भावना से अभेद का वर्णन हैं; पर 
भैह कुण्डल कभी स्वभावत--स्वरूपतः सर्परूप नहीं, ऐसे ही जीवात्मा कभी आननदस्वरूप 
हाँ, सप॑ कुण्डलकार में देखा जाता है, पर वस्तुतः कुण्डलाकार नहीं; ऐसे ही जीबात्मा 
श्रातरदातुभव करता है, पर स्वरूपतः भ्रानन्द नहीं । इस दृष्टि से उन्तके भेद का वर्णन है। 
कान में दोनों तरह के वर्णनों का इस रूप में सामञ्जस्य समभा जासकता है। मोक्षदशा 
है भीवात्मा का ब्रह्म के साथ 'परवेशेष्य' कथन का यही श्रभिप्राय शास्त्रानुगत है ॥२७॥ 

इस अरे को आचाय॑ सूत्रकार ने प्रकारान्तर से समकाया-- 


प्रकाशाश्रयवद्वा तेजस्त्वात्‌ ॥।२८।। 
[प्रकाशाश्रववत्‌ ] प्रकाश के प्राश्नय् के समान [वा] ग्रथवा [तेजस्त्वात्‌ | तेज 


घर प्रह्मसूत्रांबद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २६-३० 
होने से । 

प्रकाश के आश्रय जैसे अग्नि विद्युत सूर्य आदि हैं, वे स्वयं प्रकाशस्वरूप हैं | पर 
जब बह प्रकाद दूसरी वस्तु पर पढ़ता है, तो बह प्रकाशक अर्थात्‌ प्रकाश करनेवाला कहा 
जाता है। / अथवा 'प्रकाशक' पदों से कहाजानेवाला तत्त्त एकमात्र तेज है; फिर 
भी वह प्रकाइय वस्तु से अतिरिक्त है । वह वस्तु प्रकाशित होने पर स्वयं श्रक|शस्वरूप 
नहीं होती । इसीप्रकार ब्रह्म आनन्दरूप है, उस आनन्द से मोक्षदरज्षा में जीवात्मा 
आचन्दित होता है, तब आनन्दरूप ब्रह्म आनन्द देनेवाला कहा जाता हैं । इतते से उसके 
आननन्‍दस्वरुप में कोई अन्तर नहीं ग्राता; इसी प्राधार पर अभेद का वर्णन है । जिस 
दूसरे पर आनन्द का प्रभाव होता है, अर्थात्‌ मोक्षदशशा में जीवात्मा जब उस आनन्द 
का अनुभव करता है, तब वह श्रावन्दरूप नहीं होजाता ; आनन्द के साथ एकमात्र होकर 
अभिन्न नहीं होजाता। इस ग्राधार पर श्ञास्त्र में उनके भेद का वर्णन है ।।२८।॥ 


इसी भ्र्थे को स्पष्ट करते हुए यूत्रकार ने पूर्वोक्त कथन का स्मरण कराया-- 


पूबबहा ॥२६॥ 

[प्रुंदत्‌ | पहले की तरह [वा] अथवा । ग्रथवा पहले कहे. हुए के समान प्रस्तुत 
अर्थ को सम'कना चाहिये । 

इसी प्रकरण [३।२।१६] में पहले कहा गया है-आह च तन्माचम' ब्रह्म का 
स्वरूप चेतनमात्र, प्रकाशमात्र अश्रवा आनन्‍्दमात्र है | वह जीवात्मा की स्थिति में कभी 
नहीं होता । यदि वह जीवात्मा की अवस्था में आता है, तो बह सर्वज्ञ आनत्दमात्र नहीं 
रहपाता। इसलिये भ्रह्म जीवात्मा से सदा भिन्न है, यह निश्चित है ॥२६॥ 

प्रस्तुत अर्थ को पुष्ट करने के लिये ग्राचार्य सृतकार ने कहा, जीबात्मा को बहा 
होने का शास्त्र में प्रतिषेध उपलब्ध होता है-- 


प्रतिषेधाचच ॥॥३०॥। 


[प्रतिषेधात्‌ ] प्रतिषेध से [च] झौर । झास्त्र के वर्णन से ज्ञात होता है, कि 
शास्त्र जीवात्मा के ब्रह्म होने का प्रतिषेष करता है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [5।१२।३ | में कहा-'परं ज्योतिरुपसंपद्य स्वेच रूपेणामि- 
तिष्पद्मते' परम ज्योति परब्रह्म को प्राप्त होकर जीवात्मा अपने रूप से अ्रभिनिष्पन्न 
रहता है, सिद्ध रहता है, वह स्वरूप का परित्याग नहीं करता, आत्मा झात्मा ही बना 
रहता है, बह्म नहीं होजाता । झतपथ ब्राह्मण [१४४२। १७] में बताया-'शृप्वन्‌ 
श्रोज्न'****“मन्‍्वानों मनो मवति' इत्यादि । मोक्षददा में जब जीवात्मा सुनना चाहता 
है, प्रथवा संकल्प आदि करना चाहता है, तो कर सकता है | यदि उस दक्षा में जीवात्मा 
ब्रह्म होजाता हो, तो ब्राह्मण ऐसा वर्णन ह करता । गोक्षदक्षा में जीवात्मा की अपनी 


सृत्र २०] तृतौबाध्याये द्वितोथः पोदः भष७ 


स्थिति बनी रहती है। इसीकारण अन्यत्र [तै० २७] कहा-'रस होंवाय॑ लब् 


घबरा 


प्रानन्दी भवति' बह कहा रस है, आनन्दस्वरूप है, निश्चय से यह जीवात्मा उस रस को 
प्राप्त कर आनन्‍दयुक्त होजाता है । इससे मोक्षदशा में श्रात्मा और ब्रह्म का अपने-अपने 
रूप में भ्रवस्थित रहना स्पष्ट होता है । 

सब्रके आधार पर 'ब्रह्म॑ व सत्‌ बहयाप्पेति! [बु० ४४॥६] इत्यादि वावयों 


का तात्पय॑ प्रात्मा को ब्रह्म बताने में न होकर अंश में हैं, कि उस दझ्ा में जीवात्मा 
ब्रह्मानन्द का अनुभव करता है, संसारप्रपझच से तव स्वंथा विनिर्मुक्त है, इसलिये 
उसका वैसा वर्णन किया गया है। इसी भावना से अ्रन्यत्न [सुं० ३॥१॥३] जीवात्मा का 
ब्रह्म के साथ परम समभाव प्रकट किया है-'निरञ्जनः परम साम्यमुपति' । यदि ऐसा 
ह माना जाय, तो उक्त वाक्‍य में 'उपैति' क्रिया का सामज्जस्य केसे होगा ? प्राप्त होना 
भ्रधवा उसमें डूब जाना भेद मानने पर संभव होसकता है। 

२७व्रें सूत्र से यहां तक के चार कूत्रों की व्याख्या निम्त्रकार मी संभव है । 

शिष्य जिज्ञासा करता है, मूर्त और अमूत्त से विक्षण तथा उनके कारण जिस 
श्रह्म का निरूपण किया गया, वह जञानघ्वछूप है, अबबा ज्ञान का श्राश्षय है ? अध्यात्म- 
शस्त्र में दोनों प्रकार के उल्लेख उपलब्ध हैं। झ्राचार्य सूतकार ने समाधान किया-- 

उभयव्यपदेशास्वहिकुण्डलवत्‌ ॥ 

[उभयबव्यपदेशात्‌ | दोनों श्रकार के कथन से [तु] तो |अहिकुण्डलवत्‌ | अ्रहि- 
क्ु'्हल के समान | दोनों प्रकार के कथन से ब्रह्म को कुण्डलाकार भ्रहि के समान 
#प्रफता चाहिये। 

जैसे कुण्डलस्वरूप में स्थित सपप॑ 'कुप्डल' तथा 'कुण्डलवाला' दोनों प्रकार से 
लौक में व्यवहृत होता है; ऐसे ही ज्ञानस्वरूप होता हुआ ब्रह्म ज्ञान का आश्रय तथा ज्ञान- 
क दोनों प्रकार वर्णित किया है। '्ञान् ब्रह्म [ऐ० ३।१], सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म 
[है २।१], 'विज्ञानमानन्द बह्' [बृ० ३।६२८] इत्यादि वाबयों से स्पष्ट है कि 
भरह्वा शानस्वरूप है । तथा 'थो विश्वाउमि विपद्यति' [ऋ० ३।६२।६], “यः सर्ज्ञः सबं- 
हित [मुं० १।१।६], 'स विद्वकृद्‌ विश्ववित्‌' | श्वे० ६।१:] इत्यादि सन्दर्भो से ब्रह्म 
क। तानाश्रय होना प्रतीत होता है । ब्रह्म बस्तुतः ज्ञानस्वरूप हैं, परन्तु जब बिदव को 
हतके शान का विषय बताया जाता है, तब ऐसा [ज्ञानाश्रयरूप ] वर्णन है । फलतः यह्‌ 
हएत प्रापेक्षिक है, विश्वविषयकज्ञान की अपेक्षा से यह वर्णन है । जैसे लम्बा सांप 
क"#लाकार हुआ, 'सांप कुण्डल' है, 'सांप कुण्डल मारे बैठा है दोनों प्रकार व्यवहृत 
होता है, ऐसे ब्रह्म का वर्णन 'ज्ञान' व 'ज्ञानाश्नय' दोनों रूप में हुआ है । 

सूक्षकार ने अन्य दृष्टान्त से इसी अर्थ को स्पष्ट किया--- 

भ्रकाशाश्रयवद्दा तेजस्त्वात्‌ ॥ 
[अका/शाश्रयवत्‌ ] प्रकाश के आश्रय को तरह [वा] अथवा [तेजस्त्वात्‌ | तेज 
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होगे से । प्रकाश के आश्रय तेज की तरह ब्रह्म को ज्ञान का आश्रय समभना चाहिये, 
क्योंकि ब्रह्म को तेज के समान कहा गया है । 
ब्रेद [यजु० २३१] में कहा-तेजो5सि शुक्तममृतम्‌' हे परमेश्वर ! लू अमर' 
धर्मा बलशाली तेज है । ग्रन्यत्र [तै० ब्रा० ३१२१६] कहा-'येन सूयंस्तपति तेजसेद्ध: 
जिस तेज से दीप्त हुआ सूर्य तपता है । अग्नि विद्युत सूर्थ श्रादि तेज हैं। वह तेज जँसे 
प्रकाशस्व॒रूप होता हुम्रा प्रकाश्य बस्तु के सम्बन्ध से प्रकाशक ग्रर्थात्‌ प्रकाश करनेवाला- 
प्रकाश का आश्रय कहा जाता है; ऐसे ज्ञानस्वरूप ब्रह्म ज्ञेय जगत के सम्बन्ध से ज्ञान का 
आश्रय-जाननेवाला वर्णित हुआ है। यह सब ज्ञेप जगत्‌ उस ज्ञानस्वरूप परत्रह्म से 
शिन्न है। इसलिये जगह्धिषयक ज्ञान कौ भावना से उप्तका 'सर्वज्ञ' 'स्ववित्‌' रूप में 
आस्त्रीय वर्णन युक्त समभना चाहिये । 
सूत्रकार उक्त श्र्थ को चेतनसाधम्यं से स्पष्ट करता है--- 
पूवंबद्दा ॥ 
[पूर्ववत्‌ ] पूर्व के समान्त [वा] अथवा । प्रथवा पूर्व के समान ब्रह्मा का निश्चय 
लेगा चाहिये । 
सूत्र में 'पूव ” पद जीवात्मा के लिये प्रयुक्त हुआ हैं। वह मध्यम होने से जैसे 
प्रकृति से 'पर' है बसे ब्रह्म से 'पूर्व' है। उसका प्रकृति-परमात्मा के मध्य में होता वेच्द्वारा 
प्रमाणित हैं-“तस्य आता मध्यमो अस्त्यइनः' [१।१६४॥१] उस परब्रहा परमेदवर का 
अरणीय-पोषणीय [घ्राता] कर्मफलों का भोक्ता [अद्दत ] जीवात्मा मध्यम है। इस 
चालू तृतीयाध्याय से पूर्व ड्विततीय अध्याय में जीवात्मा का निरूपण होने से भी पूर्ववरणित 
जीवात्मा का ग्रहण सूत्र के 'पूर्व' पद से किया जासकता हैं। जीवात्मा यद्यपि ज्ञानस्वरूप 
है, पर शास्त्र में उसका वर्णन द्रष्टः श्रोता ल्लाता मन्‍्ता बोद्धा आदि बताकर ज्ञानाशक्षय- 
रूप से किया जाता है [प्र० ४।६ |, ऐसे ज्ञानस्वरूप ब्रह्म का वर्णन विश्वजगत्‌ के ज्ञातृ 
सम्बन्ध से-'यो विश्वाभि विपव्यति' [ऋ० ३।६२।६] जो समस्त विश्व को अच्छी- 
तरह देखता जनता है, इत्यादि वाक्यों द्वारा ज्ञानाश्नमरूप में किया जाता है । 
इसी विधय में श्रात्रयं सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत कियो-- 
प्रतिषेधाच्च॥ 
[प्रतिषेध्ात्‌] प्रतिषेध से [च] भौर | और गुणगुणिभाव के भ्रतिषेध से ब्रहा 
को ज्ञानस्वरूप समभना चाहिये । 
यद्यपि अल्पमति जिज्ञासुओं के लिये आचार्यों ने गुणमुणिभाव की कल्पना की 
है, और उससे आपातत: गुण तथा गुणी का परस्पर भेद प्रतीत होता है। प्रारम्भ मे 
पदार्थ को समभने में उससे सुविधा होसकदी है, इस भावना से वह ठीक है; पर वस्तुत 
इनमें कोई भेद लहीं होता | संभवत: इसीकारण सांख्य में पदार्थमात्र के मूल उपादान 
तत्त्व को 'गुण' पद से कहा गया है, जो वेद [ श्रथबं० १०।८।४३] मूलक है। इसलिगे 
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ब्रह्म को वस्तुस्थिति में ज्ञान का आश्रय न मानकर ज्ञानस्वरूप समभना सर्वथा युक्त है। 
'ब्र्ञानं ब्रह्म' [ऐ० २६१] सत्यं ज्ञानमनस्त ब्रह्म! [ते० २।१| साक्षी चेता केंवलो 
निर्गुणदच' [उ्तरे० ६।११] इत्यादि सन्दर्भ उसके ज्ञानस्त्ररूप होने को प्रमा णित करते 
हैं। जहां अन्य की अपेक्षा से उसके ज्ञान का वर्णन है, उसे अन्‍्यापेक्ष होने के कारण 
प्रोपचारिक समभा युक्त होगा। 

जैसे ब्रह्म ज्ञान-चेतना का श्राश्रय त होंकर शानस्वरूप है, चेतनस्वरूप है, ऐसे 
ब्रह्म आनन्दस्वरूप है, आनन्द का आश्वय नहीं । प्रस्तुत शास्त्र के आरम्भ में [ब० सू० 
११४२-१६] अह्म के इसी स्वरूप का वर्णत किया है; वह सत्‌-चित्‌-प्रानन्दस्वरूप है। 
चेतनस्वरूप के समान ब्रह्म के झ्रानन्दस्व॒रूप का शास्त्रों में 'स्वयंस्थ च केवलम्‌' [अथव्वे० 
१०।८।१ ], 'आनन्दरूपममृतं यद्विभाति' [मूं ० २२।७] “को हां वान्यात्‌ क. प्राश्याद 
मदेष आकाश स्रानन्दो न स्यात्‌' [तं० २७] 'श्रानस्दो ब्रह्म ति व्यजानात्‌' [तें० ३।६| 
'विज्ञानमानन्द बहा' [बु० ३।९६।२८] इत्यादि सन्दर्भ द्वारा विस्तार के साथ वर्णन है । 
फ़ल्लत: उपादानोपादेयरूप इस मूत्त॑-प्रमूत्त॑ लक्षण जगतू से सब्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म 
सर्वथा भिन्न है, यह झ्ास्त्रद्वारा प्रमाणित होता है । इसी आधार पर ब्रह्म को प्रन्यत्र 
[ब्‌० २।१।१६] प्रपूर्व अलपर आ्रादि बताया गया है-तरदेतंद्‌ ब्ह्मापु्व” न उससे कोई 
पूव है न अपर है, न आगे है न पीछे । न उसका कोई अन्दर है न बाहर | यह सब 
#पवहार कार्य जगत्‌ में संभव है। ब्रह्म इससे विलक्षण है ॥३०।। 

सच्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म इस सब कार्यकारणरूप जगत से भिन्न है, यह निश्चय 
किया गया । अब ब्रह्म से 'पर' अ्रन्य कोई तत्त्व नहीं है, इसका निडचय करने की भावना 
है प्राचायं ने प्रस्तुत प्रकरण का प्रारम्भ किया । इस पृष्ठभूमि पर शिष्य प्राशंका करता 
है, प्रध्यात्मशास्त्र के अनेक प्रसंगों से यह प्रतीत होता है, कि ब्रह्म से 'पर' कोई अन्य 
हश्व है, उसका सामडजस्य कैसे होगा ? सूत्रकार ने प्रथम आशंका को सूत्रवद्ध किया-८ 


परमतः सेतुन्मानसम्बन्धमेदव्यपदेशेस्यः ॥३१॥ 

[परं] पर है [अतः] इससें-त्रह्म से, [प्ेतृल्मानसम्बन्धभेदव्यपदेशेम्यः | सेतु, 
#प, सम्बन्ध प्रौर भेद के कथन से । ब्रह्म के विषय में सेतु, माप, सम्बन्ध और भेद का 
क्भ्त होने से प्रतीत होता है, कि ब्रह्म से पर अन्य कीई तत्त्व है । 

सूत्र में व्यपदेश' पद 'सेतु' ग्रादि सबके साथ जुड़ जाता है, सेतुव्यपदेश, उन्मान- 
#पदेश, सम्बन्धव्यपदेश और भेदव्यपदेशः से ज्ञात होता है, कि ब्रह्म से 'पर' अन्य तत्त्व 
है। शच्चिदानन्दस्वरूप बहा से 'पर' अन्य कोई तत्त्व है, यह 'सेतुब्यपदेश' से जाना 
लाता है । ब्रह्म के विषय में कहा-श्रथ य आत्मा स॒सेतुनिधृति:' [छा० र।४॥१ | 'एप 
हैतुनिधरण:' [बृ० ४४२२] 'यः सेतुरीजानानामक्षरं ब्रह्म [कठ० १॥३।२] सेतुं 
हल [छा० ८।४।२] | यह जो आत्मा है वह विधारक-सर्यादा में रखनेवाला-सेतु है, 
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वह अक्षर बहा है, जो कमिण्ठ जीवात्माओं का सेतु है, सेतु से पार होकर; इत्यादि बाक्‍्यों 
में ब्रह्म को 'सेतु' कहा गया है । लोक में सेतु” पद नदी झ्रादि जल के पुल अश्रवा बांध 
आदि के लिये प्रसिद्ध है। यह दूसरे किनारे पर पहुंचाने वाला होता है । जब ब्रह्मा ऐसा 
सेतु है, तो उससे परे प्राप्त होने योग्य कोई अन्य तत्त्व सिद्ध होता है। 

उन्मानव्यपदेश से यह अर्थ सिद्ध होता है। 'उन्मान' पद का अर्थ है-माप । बेद के 
पुरुषसूक्तों में कहा है-'पांदोःस्प विद्वा भूतानि जिपादस्यामतं दिवि' [ कऋ० १०६०३; 
“यजू ० ३१४३; अथर्व० १६।६।३], उसका एक पाद समस्त भूत है, और अमृत तीन पाद 
चुलोक में । साण्ड्‌व्य उपत्पिद्‌ [२] में कहा-'अ्रयमात्मा ब्रह्म सोज्यमात्मा चत्ुष्पात्‌' 
यह सर्वव्यापक तत्त्व ब्रह्म हैं, यह चार पादवाला है। छान्दोग्य [४५॥२] में 'ब्रह्मण: 
सोम्य ते पादं ब्रवाणि' हे सोम्य ! तेरे लिये मैं ब्रह्म के पाद [माग-अंश] कहता हूं, 
कहकर ग्रागे उसके चर पाद और सोलह कलाओं का वर्णन हैं। इससे ब्रह्म का साप 
सिद्ध होता है। जो तत्त्व मापा हुआ है, परिमित है, उससे 'पर' कोई तत्व अवदय सिद्ध 
होता हैं । क्योंकि माप तभी संभव है, जब उससे परे कोई अन्य वस्तु हो । 

सम्बन्धव्यपदेश ब्रह्म से 'पर' किसी तत्व का साधक है । छान्‍्दोग्य [5१२।३ | 
में कहा-परं ज्योतिरुपसंपद्य' पर ज्योलि ऊों प्राप्त होकर। 'प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्त:' 
[ब्‌ृ०४३।२१] प्राज्ञ आत्मा के सा' सम्बद्ध है। एक परिमित का सम्बन्ध दूसरे 
परिमित के साथ होता है, कोई प्राएह ४क प्र/सब्य को पाकर आगे दूसरे प्राप्त को 
पाने का यत्न करता हैं प्रौर पाता है। जीवात्मा ब्रह्म को प्राप्त करता है, दोनों का 
सम्बन्ध यहां कहा गया है। आगे अन्य प्राप्तब्य नहीं रहा, इसमें कोई प्रमाण नहीं। जैसे 
ब्रह्म प्राप्तव्य है, आगे प्रत्य कोई प्राप्तव्य होसकता है, इसप्रकार जौंवात्मा का यह ब्रहा 
के साथ सम्बन्ध उससे परे अन्य किसी तत्त्व को सिद्ध करता है। 

भेदव्यपदेश ब्रह्म से पर किसी तत्त्व का साधक है । वेद [ऋ० १।२२॥३१; 
यजु ० ३४।४४] में कह्ा-तद्विप्रासों विपन्यवों जाग्रवाँसः समिन््रते | विष्णोर्यत्त एर्म 
पदम्‌' मेधावी सतक॑ उपासक आरात्मज्ञानी उस पद को पाते हैं, जो परत्रह्म का परम पद 
है । कठ उपनियद्‌ [१३।६ | में कहा-सोऋवन: पारमाप्नोति यद्‌ विष्णो: परम पदम्‌' 
वह अब्वा के पार पहुंच जाता है, जो विष्णु का परम पद है। इत वचनों में वि' 
किस्ती परम पद का वर्णन है, वह विष्णु-परन्रह्म से ्रवश्य परे होना चाहिये । छात्दोग्य 
[१६॥६; १७४५] में कहा-आदित्य के भ्रन्दर जो पुरुष है, और अ्रह्ि 7 ए्दर 
जो पुरुष है, इनके रूप प्ंग और ताम एक हैं, पर इनका ईश्वरभाव सीमिय .. तौर 
क्षेत्र दोनों के प्रथक्‌ हैं [छा« १।६।८; (।७।६ | । यह वर्णन ब्रह्मविषयक है । जब उसका 
ईश्वरमाव सीमित व क्षेत्रिक है, तव श्रवस्य उससे परे अन्य तत्त्व होना चाहिये; भ्रन्यथा 
ऐसा वर्णन संभव न होंगा। इन सब हेवुश्नों से यह प्रतीत होता है, कि ब्रह्म से 'पर' कोई 
अन्य तत्व होना चाहिये ॥३१॥ 


पत्र ३२-३३] तृतीयाध्याये द्वितीयः पादः शहर 
आचाय॑ सूत्रकार ने यथाक्रम इनका समाधान किया-- 


सामान्यात्तु ॥३२।। 


[सामान्यात्‌] समानता से [ठु] तो । यह सेतुय्पदेश तो समानता से हुआ है । 

ब्रह्म को जो सब लोकों का सेतु बताया है, उसका तात्पर्य ऐसा नहीं, जैसा लोक 
में सेत्‌ देखा जाता है । उसकी किसी समानता के भ्राधार पर ऐसा निर्देश हैं। सेतु जलों 
का विधारण-नियन्त्रण करता है, ब्रह्म समस्त लॉकों का विधारण-नियन्त्रण करता है । 
लौकिक सेतु की इसी समानता से ब्रह्म के लिये सेतु पद का प्रयोग हुआ है । यह भाव 
पूर्वोक्त सन्‍्दर्भों से स्वतः स्पष्ट होता है-स सेतुद्िघृतिरेपां लोकानामसम्भेदाय' | छा० 
८।४॥१] 'एप सेतुविबरण एवां लोकानामसम्भेदाय [बु० ४।४२२]। जैसे लोक में 
जल का सेतु-बांध आदि न होने पर जल बिखर जाते हैं, फंल जाते हैं; ऐसे ही परबवह्म 
समस्त लोकों का सेतु है, इनका विधारक है, नियन्त्रण में रखने वाला है, यदि ऐसा न 
हो, तो ये लोक विखर जायें, छिन्न-भिन्न होंज।यें । फलतः जल के समान सब लोकों को 
नियन्त्रण में रखने की समानता से ब्रह्म को 'सेतु' कहा गया है। इसलिये सेतुव्यपदेश से 
कोई ऐसा तत्त्व सिद्ध नहीं होता, जो ब्रह्म से पर हो ॥३२॥ 


आचार सूत्रकार यथाक्रम 'उत्सानव्यपदेशात्‌' हेतु के विषय में समाधान अंस्तुत 
करता है-- 


बुद्ध: पादवत्‌ ॥३३॥ 

[बुद्ध्यर्थ:] जानने के लिये [पादवत्‌] पाद के समान | लोकसिद्ध पाद-अंश 
$ समान जो ब्रह्म का व्यपदेश है, वह उसे जातनें के लिये है । 

सत्र में 'बुद्धि पद का अर्थ 'जानना' है। लोक में ज॑से एक बड़े सिक्के रुपये के 
ध्रृह्म फ्रों स्मभने के लिये उसके छोटे अंशों का सूल्य जानलेना भ्रावश्यक होता है, 
शैतके जानलेते पर रुपये का मूल्य सुगमता से जानलिया जाता है; ऐसे मूत्त॑-अरमूत्तरूप 
क्गत्‌ से भिन्न परमसूक्ष्म परब्रह्म का समभता सर्वेसाधारण के लिये अत्यन्त कठिन होता 
|| यद्यपि सामने दीखते विश्व को समभना भी अति कठिन है, पर जब यह कहा जाता 
है, कि यह समस्त विहव उस परब्रह्म परमात्मा के एक अंशमात्र के समान है, तो परब्रह्म 
की प्रतिशय महानता का कुछ अवभास जिज्ञासु को होजाने की संभावना रहती है। इस 
हि पर ब्रह्म को समभने में सुगमता होजाती है, इश्तीकारण उसके पाद व अंश का 
ह। जहां-तहां हुआ है | छान्‍्दोग्य [४।५।२] के प्रसंग में जो ब्रह्म के चार पाद व सोलह 
कत्ताभों का वर्णन है, वह उपासनापूर्बक ब्रह्म के अधार्थस्वरूप को जानते के लिये है । 
फ़ल्नत; ब्रह्मविषयक उनन्‍्मान-माप का कथन उसके वास्तविक अंशों को नहीं बतलाता; 
॥ुए उसका तात्पय॑ ब्रह्म के यथार्थस्वरूप को सुगमता से समभाने में है ॥३३॥ 


श्ध्र ब्रह्मसूतविद्योदयभाष्यम्‌ [चूत्र ३४-३५ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्म वस्तुतः सर्वव्यापक सर्वान्तर्यामी एकमात्र तत्त्व 
है, जानने के लिये भी उसमें उन्मान-माप का कथन कैसे उपयुक्त व समझ्जस कहा 
जासकता है ? जो स्वरूप से अपरिमित है, उसे मित कैसे कहा जाये ? आचार्य सूतकार 
ने समाघान किया--- 


स्थानविशेषात प्रकाशादिवत, ॥३४॥। 


[स्थानविशेषात्‌ | स्थानविशेष से [प्रकाशादिवत्‌ ] प्रकाश आदि के समान। 
प्रकाश ग्रादि के समान स्थानविशेष के सम्बन्ध से ब्रह्म में उन्‍्मान-माप का कथन संभव है । 

सूत्र में 'आदि' पद से आकाश का ग्रहण है | मूर्य का प्रकाश जैसे अत्यधिक 
व्याप्त होता हुआ खिड़की, मकान या अ्रन्य किसी स्थानविशेष के कारण सीमितरूप में 
व्यवह्त होता है, एवं ग्राकाश व्याप्त होता हुआ स्थानविशेष के सम्बन्ध से खण्ड्रूप में 
ब्यवह्ृत होता है; ऐसे लोक-लोकान्तर आदि स्थानविशेष के सम्बन्ध से स्वव्यापक ब्रह्म 
में माप का व्यवहार औपचारिकरूप से होजाता है। इस विषस के वैंडिक वर्णनों का 
ऐसा ही तात्पर्य समभना चाहिये, क्योंकि सर्वव्यापक एकमात्र ब्रह्म में वस्तुस्थिति गे 
उन्‍्मान-भाष का वर्णन असंभव है। प्रत्यथा श्ास्त्रवचनों का असामज्जस्थ होगा। ऐसे 
वचनों के निगृढ़ तात्पर्य पर ध्यान देना अपेक्षित होता है ॥३४॥ 

क्रमप्राप्त सम्बन्धव्यपदेश' झौर 'भेदव्यपदेश' इन दोनों ग्राक्षेप हेतुओं का समा- 
घान आाचाय॑ सूत्रकार अप्निम एक सूत् से प्रस्तुत करता है-- 


उपपत्तेइ्च ॥३४५॥ 

[उपपत्तें:] उपपत्ति से-सिद्ध होने स्रे [बच] और | जीव ग्रौर बहा के सम्बन्ध- 
व्यपदेश तथा भेदव्यपदेंश के सिद्ध होने से ये हेतु ब्रह्म से परे किसी तत्त्व के साथक नहीं। 

“परं ज्योतिश्पसंपद्या [छा० ८१२।३] अथवा "प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्तः' 
[बृ० ४३२१] इत्पादि वाक्यों द्वारा जीव-बरह्म का जो संबन्ध प्रकट किया है, वह 
सर्वथा उपपन्न है, प्रमाणसिद्ध है। यहाँ जीवात्मा ब्रह्म का प्राप्ता है और ब्रह्म प्राप्तव्य है । 
इससे यह किसीप्रकार प्रमाणित नहीं होता, कि सम्बन्ध सदा दो परिच्छिन्न तत्त्वों का 
संभव है । न यह प्रमाणित होता है कि प्राप्तव्य ब्रह्म से 'पर' कोर्ई तत्त्व अवश्य होना 
चाहिये । ब्रह्म अ्परिच्छिन्न है, स्व व्यापक है, सर्वान्तर्यामी है, यह शास्त्रढ्वारा पूर्णरूप मे 
प्रमाणित है-'एको देव: सवव॑भूतेषु गृढः स्वंब्यापी सवंभूतान्तरात्मा, कर्माध्यक्षः सवेभूता 
घिवास: साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च' [दवे० ६।११] वहू एकमात्र देव सब जड़-चेतन 
तत्त्वों में व्याप्त है, सबका साक्षी है, प्रकृति से भिन्न है। जो तत्त्व अ्परिच्छिन्न एवं सर्वे 
व्यापी है. उससे 'पर' होने की कल्पना ही असंभव है | ग्रन्यथा उसकी सर्वेग्यापिता को 
तिलाञ्जलि देनी होगी । श्रत: जीव-बहा क। प्राप्तृ-आप्तव्यभाव सम्बन्ध प्रमाणसिद्ध है 


सूत ३६] तृतीशाध्याये हितीयः पाद: श्ह्३ 


बेदादि णास्त्रों ने इसे स्वीकार किया है। ब्रह्म से परे किसी तत्व का यह साधक नहीं। 

भेंदव्यपदेश भी ब्रह्म से परे किसी तत्व को सिद्ध तहीं करता । “ह्िष्णों: परम 
पदम्‌' [ऋ० १२२२१; कठ १।३।६] इत्यादि सन्दर्भों में-विष्णु का जो परम पद 
है-इस “विष्णों:' पद की घष्ठी विभक्ति को देखकर यह कल्पना की गई, कि विष्णु का वह 
“पद! विष्णु से भिन्न है, क्योंकि पष्ठी विभक्ति का प्रयोग साधारणरूप से भेद अर्थ में 
होता है | वरतुतः विष्णु का पद अर्थात्‌ ब्रह्म का पद, ब्रह्म का स्वरूप ही है; वह परम 
है, सर्वोत्कृष्ट है, यही तथ्य इन सनदर्भों द्वारा प्रकट किया है। किसीका स्वरूप उससे 
कभी भिन्न नहीं होसकता । अभेद में भेद की कल्पना करके षष्ठी विभक्ति का प्रयोग प्रायः 
देखा जाता है, 'राहो: शिर' 'पुरुषस्य चैतन्यम्‌' इत्यादि प्रयोगों को प्रामाणिक माना 
जाता हैं। आत्मज्ञानी अघ्वा के पार ब्रह्म के उस परम पद को प्राप्त करलेता है 
[कठ० १३६ ], इत्यादि वर्णन प्रकट करता है, कि ब्रह्म सबसे पर है । ब्रह्म को जानने 
के जो साधन हैं, वही अध्या है मार्ग है, वह भध्वा उस समय पूरा होजाता है, जब बहा 
का साक्षात्कार होजाय । यही ब्रह्म की प्राप्ति है, यहीं उसका परम पद है, 'तमेव 
बिद्धित्वा अतिमृत्युमेति मान्य: पन्‍्था विद्यतेश्यताय' [यजु« ३११८] उसीको जातकर 
संसार के बच्चन से पार आात्मा जाता है, अन्य कोई मार्ग उस परम पद को प्राप्त करने 
का नहीं है । ऐसे अ्भिप्नाय से यह भेदव्यपदेश है; इससे सिद्ध नहीं होता, कि ब्रह्म 
मे परे कोई तत्त्व होना चाहिये। 

छान्दोग्प [१।६६-5; १॥७।४-६] में अक्षिपुरषः तथा आंदित्यपुरुष 
का जो वर्णन हैं, वह ब्रह्मपुरुष की सर्वव्यापितां को श्रकट करता है । अक्षि- 
प्रभिलक्षित आत्माधिष्ठित देह में जो पुरुष है, वही आदित्य आदि लोक- 
लोकान्तरों में है, वह एकमात्र ब्रह्मतत्त्व सत्र परिपूर्ण है, यही उक्त वर्णन का तात्पय॑ 
है। उनके किसी सीमित शासनश्रदेश का बतलाना उपनिषद्‌ का तात्पय नहीं है । मातव 
प्रादि देहों में जीवात्मा का जो अस्तित्व है, वह वहां अ्धिष्ठाता होकर बैंठा है, वह 
प्रपने कर्म करते में स्व॒ृतन्त्र और फलभोग में परापेक्ष रहता है; यह भाव उपनिषद्‌ के 
इस प्रसंग में अधिदेवत और ग्रध्यात्मभेदद्वारा प्रकर किया गया है । सह वर्णन ब्रह्म से 
प्रतिरिक्त किसी परतत्त्व का साधक नहीं है ॥३५॥ 


आचार्य सूत्रकार ने उक्त अर्थ को पुष्ट करने के 
फिसी तत्त्व के होने का स्पष्ट श्रतिषेध करता है-- 


लिये कह्टा-शास्त्र ब्रह्म से परे 


तथाएन्यप्रतिषेधात्‌ ॥३६॥ 
[तथा ] और [ प्रत्यप्रतिषेधात्‌] अन्य के प्रतिषेध से । तथा शास्त्र में ब्रह्म से पर 
छत्य किसीके प्रतिषेध किये जाने से ब्रह्म से परे कोई तत्त्व नहीं, यह निश्चिचत होता है । 
कठ उपतिषद्‌ [ १।३।११] में स्पष्ट कहा-'पुरुषाज्ष पर किड्चित्‌ सां काष्ठां 


$ 


श्श्ड ब्रह्मसृत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ३० 


सा परा गति:' ब्रह्मपुरुष से पर कोई तत्त्व नहीं है, वह परत्व की काष्ठा है, गतिशील 
संभारी आत्माओं की वह परा गति है, सबसे अन्तिम प्राप्ति है; उसके आगे प्रन्‍्य प्राप्ति 
की संभावना नहीं । ऋग्वेद [ १०१२६।२] में इसी भ्र्थ को कहा-तस्माद्वान्यन्र परः 
किज्चनास' उस परब्रह्म से पर ग्रन्य कुछ नहीं रहता। परब्रह्म के इस सर्वव्यापी भाव 
को ब्रकट करने के लिये भ्रन्यत्न॒ कहा-'यस्मात्परं॑ नापरमस्ति किड्चित्‌' [इवे० ३६] 
जिससे पर और अपर कुछ नहीं है। सर्वव्यापी ब्रह्म में पर-अपर का व्यवहार संभव नहीं; 
तब उससे परे किसी तत्त्व की कल्पना करना सर्वंश्रा निराधार है। अन्यत्॒ कहा- 
'तदेतदबरह्मापृवंगनपरम्‌' [बृ० २।५।१६] वह यह ब्रह्म है, जिससे न कोई पूर्व है न पर 
है। यह इसी लिये कहा जासकता है, कि वह्‌ सबंत्त परिपूर्ण है। 

“पर' पद का प्रयोग उत्कृष्ट अर्थ में भी होता है। प्रथम उद्धृत सन्दर्भों में यह 
अर्थ अवभासित है। अर्थ की इस भावना से श्वेताश्वतर [६४६] में कहा-“न तस्य 
कश्चित्‌ पतिर॒स्ति लोके त चेशिता' न उसका कोई पति है, न उसपर शासन करने 
वाला । वह सत्ता सबसे पर है, सर्वोत्कष्ट है । वही सबका पति है और सबका शासिता 
है। '्रशासितारं सर्वधामणीयांसमणोरपि' [ मनु» १२॥१२३ ] सबके प्रज्ञासिता श्रति- 
सूक्ष्म दुर्शेय ब्रह्म को जानने का यत्न करना चाहिये । इन सब शास्त्रीय वचनों के आधार 
पर निश्चत होजाता है, कि बह्म से पर अन्य कोई तत्त्व नहीं हैं ॥३६॥ 


प्रकरण का उपसंहार करता हुआ आचार्य सृत्रकार कहता है--- 


शनेन सर्वगतत्वमायामशब्दादिश्य: ॥३७॥ 

[अनेन ] इससे [सर्वगतत्व॑ं] सवंगत-सर्वव्यापक होना [आयामबब्दादिश्य: ] 
विस्तार के शब्द आदि से । इस प्रतिषेष के द्वारा ब्रह्म का सर्वव्यापक होना सिद्ध होता 
है, क्योंकि इस विषय में विस्तारवाचक शब्दों का प्रयोग हुआ है । 

'अनेन' पद से सूत्रकार गतसूत्रद्वारा किये गये प्रतिषेध का श्रतिदेश करता है। 
ब्रह्म से पर किसी तत्त्व के होने का प्रतिषेध कर दिये जाने से ब्रह्म का सर्जव्यापी होना 
सिद्ध होता है। इसप्रकार के ब्रह्मविषयक वर्णनों में ब्रह्म के लिये विस्तारदाचक छाब्दों 
का प्रयोग है । व्यापी भ्र्थ को कहनेवाले शब्द विस्तारवाचक हैं-पर, ज्यायान्‌, विभु 
आदि । वेदों में वर्शन है-'परों दिवा पर एना पृश्रिब्या:' [ऋ० १०८२५; यजु ० 
१७२६] वह चुलोक और प्रथिवीलोक इन सबसे 'पर' है । 'एतावानस्य महिमाज्तो 
ज्यायांदच पुरुष: [ऋ० १०६०।३; यज्जु० ३१॥३; अथवं० १६।६।३] यह सब विश्व 
तो केवल उसकी महिमा है, बह पुरुष इससे 'ज्यायान्‌' है, बहुत बड़ा है। छान्दोग्य 
[३।१४॥३] में कहा-'ज्यायान्‌ पृथिव्या ज्यायानस्तरिक्षाज्ज्याथान्‌ दिवो ज्यायातेम्यो 
लोकेस्य:' वह पृथिवी, अन्तरिक्ष, शो और इन सभी लोक-लोकान्तरों से 'ज्यायान्‌' है, 
महान है | शतपथ ब्राह्मण [१०।६।३२] में कहा-'ज्यायान्‌ दिवों ज्यायानाकाद्ात्‌' 
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वह झुलोक और ग्राकादा से ज्यायान्‌' है। यजुर्वेद [३२।८] में बताया-'स झोतः 
प्रोतश्च विभू: प्रजासु' वह परमात्मा सर्वव्यापक होता हुआ सब प्रजाओं में ओोत-ओरोत 
है। “नित्य विभुं स्वंगत सुसूक्ष्मम' [सुं०१।१४६] झत्यन्त सूक्ष्म सत्र व्यापक विभु 
नित्य परमात्मा को जानने का यत्न करना चाहिये । 

सवंगत' और '“स्वब्यापी' छब्दों से अनेकत्र परमात्मा का वर्णन हुआ है। 
'सर्बेषत' का उदाहरण ऊपर की पंक्ति में आगया। 'सर्वव्यापी' पद से वर्णन किया- 
'सर्वव्यापिनमात्मानं क्षीरे सपिरिबापितम्‌' [झ्वे० ११६] जैसे दूध के प्रत्येक कण में 
घी व्याप्त रहता है, ऐसे विश्व के समरत कण-कण में व्याप्त परमात्मा को जानना 
अ्रभीष्ठ है, जो निग्रुद्त ब्रह्म सबसे पर है । इन सब तथा ऐसे अ्रनेक अन्य प्रमाणवाक्‍यों से 
निश्चित होता है, कि परब्रह्म परमात्मा सवंगत-सर्व व्यापक है; वह सबसे पर है, उत्कृष्ट 
है; उससे परे अन्य कोई तत्त्व नहीं है ॥३७॥ 

ब्रह्म की सर्वव्यापिता का निइचय होजाने पर श्राक्षार्य सृत्र॒कार कहता है, कि 
ऐसी स्थिति होने से ब्रह्म सब जीवात्माओं के कर्मों का फन्रप्रदाता होता है--- 


फलमत उपपत्ते: ॥३८॥। 


[फल ] फल [गअ्रतः | इससे [ उपपत्तें:) उपपत्ति-थुक्ति से । सबंव्यापक परमात्मा 
से जीवात्माओं के कर्मों का फल प्राप्त होता है; उपपत्ति-युक्ति से यह सिद्ध है। 

जीवात्मा जो शुभाझ्गुभ कर्म करता है, उनके फलों की प्राप्ति का नियमन पर- 
ब्रह्म के अधीन है। कोई अशुभ करके उनका फल भोगना नहीं चाहता । फिर जीवात्मा 
प्रत्पज्ञ अल्पशक्ति है, वह उन सब साधन व सामग्री आदि को प्रपने सामरथ्य से प्रस्तुत 
नहीं करसकता, जो फल भोगने के लिये अपेक्षित हैं । उसे अपने समस्त कर्मों का बोघ भी 
तहीं रहता, तब भोगेगा कैसे ? कर्म तात्कालिक हैं, वे स्वयं कालान्तर में तथा जड़ होने 
के कारण फल उत्पन्न नहीं करसकते | कर्मजन्य धर्म-अधर्म जड़ होने से स्वयं फलप्रदान 
मैं श्रक्षम रहते हैं । ब्रह्म सर्वान्तर्यामी सर्वव्यापक है; सर्वज चेतन है, इसकारण बहू 
भीवात्माओं के कर्मफलों की व्यवस्था करने में समर्थ है । बह जगत्‌ के जन्म आदि का 
कारण है, वह संक्तार की रचना जीवात्मकर्मो की अपेक्षा रखते हुए इस रीति पर करता 
है। कि विविध शुभाशुभ कर्मों के फलों को सुविधा के साथ भोगा जासके | इस स्थिति 
की सर्वज्ञ सर्वात्तर्यामी ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई नहीं जानसकता, कि अमुक कर्म का 
प्ल्ल कब कहां किस रीति पर किन साधनों द्वारा किन परिस्थितियों में भोगा जाता हैं। 
भौ इस सबकी व्यवस्था करता है, वही कमंफल्नों का प्रदाता है; कर्मों के अनुसार फलों 
#। वितरण करता है। विश्व में समस्त ऐश्व्यं व विभवूतियों को परब्रह्म ने निहित किया 
है; प्रात्मा भ्रपनी कमाई के अनुसार उसमें से श्रपना भाग प्राप्त करता रहता है। यह 
हर भ्रह्मद्वारा कीगई व्यवस्था से चलता है; इसलिये वही कर्मफलप्रदाता है, यह युक्त 


श्श्३ ब्रह्मसूत्रविद्योदयसाष्यम्‌ [पूत्र ३६-४० 


है। यह स्थिति ब्रह्म के सर्वव्यापक होने के कारण उपपन्न होती है ।॥३५८॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, क्या यह केवल युक्ति से सिद्ध होता है, भ्रथंवां इसमें 
श्रृत्ि श्रादि प्रमाण हैं ? श्राचार्य सूजरकार ने समाधान किया-- 


श्रुतत्वाच्च ॥३६॥ 

[श्रुत॒त्वात॒] श्रुत होने से [च] भी। न केवल उपपत्ति से, अपितु श्षुत होते से 
भी बह्म फलप्रदाता सिद्ध होता है। 

वेद तथा ग्रन्य बैदिंक साहित्य के श्राधार पर यह प्रमाणित होता है, कि केवल 
ब्रह्म समस्त प्राणियों के लिये उनके उपयुक्त विविध साधनों की व्यवस्था करता है। 
ऋश्वेद [2१६ | में कहा-यदज्ञ दाशुषे त्वमग्ते भव्रं करिष्यसि । तबेत्‌ तत्‌ सत्यमज्िर 
प्रकाशस्वरूप सर्वज परमात्मा प्राणीझात्र के लिये कल्याण का करनेवाला है । वह 
सर्वान्तर्पामी है, खुख का विस्तार करनेवाली उसकी हीं यह सच्ची व्यवस्था है । आंत्माश्रों 
कर्मफलप्रदानरूप में बहू सबका कल्याण करता है । अन्यत्र कहा--'अहूं दाशुषे विभ- 
जामि भोजनम्‌' [ऋ० १०।४५।१] श्राणिमात्र के लिये मैं भोजन [मोज्य पदार्थों] का 
वितरण करता हूं। 'अहं दघामि द्रविर्ण हविष्ससे' [करु० १०१२४५॥२] जिसने अपने 
शापकौ भअन्यों के लिये अर्पेण कर दिया है, उसके लिये सब ऐंड्वर्य मेरे पास हैं। यजुर्वेंद 
[३६।८] में कहा-'शन्तो भ्रस्तु द्विपदे शं चतुष्पदे' हमारे दोपायों चोपायों के लिये सदा 
कल्याण प्राप्त हों । बह सबके कल्याण के लिये परबच्म से प्रार्थना है । इससे स्पष्ट है, 
वह कर्मफलप्रदामद्वारा सबका कल्याण करता है । बृहदारष्यक उपनिषद्‌ [४४२४] 
में कहा-'ल वा एप महानज झात्माछ्ज्ादो वसुदान: वह सर्वव्यापक नित्य परमात्मा 
'अ्न्नाद' है, समस्त भोग्यपदार्थों को सबप्रकार देनेवाला है, वहू प्राणियों के लिये घर्रों- 
ऐड्वर्यों का दान करता है। इसीलिये ब्वेताश्वतर [६।११] में उसे सब कर्मो का अध्यक्ष 
कहा गया है, क्योंकि कर्मों का फलश्रवान उसीके अघीन है ॥३६॥ 


आचार्य सूत्रकार ने उक्त विषय में जैमिनि के विचार को प्रस्तुत किया-- 


धर्म ज़ेसिलिरत एवं ॥४०॥॥ 

[धमम | धर्म को [जंमिनिः] जैमिति आचार्य [ग्रतः, एवं] इससे ही, इस 
पूर्वोक्त हेतु से ही । श्र्‌तत्वातू-श्रृति में कहे जाते हेतु से ही श्राचायं जैमिति फल देने 
में घर्म को भ्रधान मानता हैं । 

सूत्र में 'धर्म' पद 'अधर्म' तथा सब संस्कारों का उपलक्षण है । विचारणीय यह 
है, कि ब्रह्म कर्मों की भ्रपेक्षा के विना फल देता है, भ्रववा कर्मो की अपेक्षा में ? कर्मों 
की अपेक्षा त कर अपनी इच्छा से फल देते में तो ब्रह्म में वेषम्य-नेघ ण्य झ्रादि दोषों 
की शाप्ति होगी। किसीकों रुखी किसीकों दुःखी भांदि वह स्थयं बनाता है, तो वह 
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पक्षपाती व निर्देय होजाता है। यद्दि कर्मों की अपेक्षा से फल देता है, तो कर्मंद्वारा 
स्वत: फल मित्नजायगा; वीत् में ब्रह्म को फलदातारूप से मानते की क्या झ्रावश्यकता 
है ? शास्त्र में अनेक वर्णन ऐसे हैं, जिनसे यह स्पष्ट होता है, कि फल पृष्य अथवा अपुण्य- 
कर्म से सिलता है। कठ उ प्रतिषद्‌ [२।२।७] में कहा-'योनिमन्ये प्रपदन्ते शरी रत्वाय 
देहिन: । स्थारुमन्येप्नुसंयन्ति यथाकर्म सथाश्र्‌ तम्‌' आत्मा शरीर प्राप्त करने के लिये 
विविधयोनियों में प्राप्त द्वोते है, कोई स्थावर यौनि में जाते हैं, यह सब कर्म और अपने 
उपाजित विज्ञान के अनुसार हुआ करता हैं । अन्यत्र कहा- “पुष्य: पुष्येन कर्मणा भवर्ति 
प्रापः पापेन! [वृ० ४४५] पुण्यकर्म से पुरुष पुण्यवाला-सुखी होता है, पापकर्म से 
दुखी । इन वचनों से स्पष्ट है, कि सुल और दूःख के देनेवाले पुण्य और पाप हैं; इस- 
लिये फल्न प्रदान में उन्हींकों प्रधान मानता चाहिये ॥४०॥ 


आचार्य सूत्रकार ने इल तिचय में अपना विचार प्रस्तुत किया-- 


पूर्व तु बादरायणो हेतुव्यपदेशात्‌ ॥४१॥ 


[पूर्व ] पहला [तु] तो [वादरासण: | बादरायण [हितुव्पपदेशात्‌] हेतु बताये 
/ ४ ।बादरायण का कहना है, कि पहले कहा ब्रह्म फलप्रदान में प्रधान कारण मानना 


फद शास्त्र ब्रह्म को कार्यमात्र का हेतु मानते हैं, और ऐसा वर्णन करते हैं; 
इसलिये कर >जों का प्रदाता भी बहा को मानना युक्त है। माण्डक्य उपषिद्‌ [६] में 
ब्रह्म को सबका छत्रण बतांबा-'एप योनि: स्वस्य' । इ्वेत्ताइवत्तर [६।६ | में कहा- 
'स कारणं करणाधिए।धिप:' वह सबका कारण है, और करण-इन्द्रियों का जो अ्रधिप 
प्रात्मा है, वह उन झात्माओं का भी अधिपति है। बृहृदारण्यक [५।६।१] में कहा- 
'सर्वस्येशानः सर्वस्थाधिपततिः सर्बगिदं प्रश्ास्ति वदिद किड्च' वह सबका नियन्ता है, 
प्रधिषति है; जो कुछ यह है, उस सबका वह प्रशासन व संचालन करता है। यजुर्वेद 
[३६।५] में क्ताया-'इन्द्रो विश्वस्य राजति' परमात्मा सबका नियन्ता है। इसके भ्रनु- 
सवार वृहदारण्यक में कहा-“स वा अयमात्मा सर्वेषां भूतानां राजा” [२।५।१ ५ ]॥ 
समस्त विवेचन का तात्पर्य यह है, कि फलप्रदान में कर्मों की उपेक्षा नहीं 
होती, कर्मो के अनुसार परमात्मा फलप्रदान करता है । परन्‍्तु कम स्वतस्तरूप से फल- 
प्रदान नहीं करसकते, वयोंकि वे जड़ हैं, चेतन ब्रह्म से नियन्त्रित कर्म फलों के निमित्त 
होते हैं; इसलिये मुख्यरूप में ब्रह्म को फलप्रदाता माना गया है, इसके श्रतिरिक्त वह 
प्रमस्त विश्व का हेतु है, जिस रूप में वह सबका हेतु है, उसी रूप में वह कर्मफलों के 
दैने का हेतु है। जैमिनि और बादरायण के बिचारों में कोई विशेष अन्तर नहीं है। 
जैमिति कर्मों की कारणता पर बल देना चाहता है, क्योंकि ब्रह्म कर्मों का फलप्रदाता 
है, वह भी फलप्रदान में कर्मों की अ्रपेक्षा करता है। बादरायण का केवल इतना तात्पर्य 


भ&८ अह्मसूत्विद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र १ 


हैं, कि कर्म जड़ होने से स्वत: फलरूघ से परिणत होने में भ्रसमर्थ रहते हैं; श्रतः चेतन 
होने तथा कार्यमात्र का हेतु होने से सुस्यरूप में ब्रह्म को फलग्रदाता मानना प्रमाण- 
संगत हैं। फलप्रदान की निमित्तता से कर्मों को हटाया नहीं जासकता, क्योंकि फल तो 
कर्मों का मिलना है। कर्मचारी को प्रारिश्नमिक व्यवस्थानुसार स्वामी देता है, परिश्रम 
स्वतः फलरूप नहीं बनता, पर वह पारिश्रमिकरूप फल परिश्रम के अनुसार होता है । 
फलप्राप्ति में उस परिश्रम की उपेक्षा नहीं कीजासकती ॥४९१॥ 


इति तृतीयाध्यायस्य द्वितीय: पाद: ॥ 


अथ तृत्तीयाध्याये तृतीय: पाढ: | 


गतग्रन्थ में ब्रह्म के स्वकूप का विविधप्रकार से ऊहापोहपूर्वक विवेचन प्रस्तुत 
किया गया; अब ब्रह्म को उपासना के विषय में विचार किया जाता हैं। विभिन्न 
उपनिषदों में ब्रह्म को विविध उपासनाओं का वर्णन है। विचारणीय है. कि वे उपा- 
सना क्या एकदूसरे से मिन्न हैं, श्रथवा वास्तविकरूप में सब एक हैं ? यदि के भिन्न हैं, 
तो एक उपासना में जो विज्लेपता कहीं गई है, उसका दूसरी में उपसंहार प्रर्थात्‌ संग्र- 
हण नहीं होगा; यदि वे सब एक हैं, तो एक की विशेषता का दूसरे में संग्रहण होजायगा, 
उपासनाविषयक इस विचार का यही प्रयोजन है । उपनिषद्‌ आदि पअध्यात्मशास्त्रों में 
“उपासना' के लिये 'विद्या' विज्ञान' 'उपासन 'प्रत्यग' ग्रादि पदों का व्यवद्वार होता 
है | दहर, शाण्डिल्य, वैश्वातर आदि अ्रनेक विद्याओं-उपासनाओं-का उल्लेख होने से 
उनके नाम, फल तथा रूप आदि में भेद देखा जाता है । उनकी एकता का निर्णय करने 
की भावना से सूत्रकार ने इस पाद का आरम्भ किया। उक्त विषय में अपना निश्चित 
विचार प्रकट करने के लिये प्रथम सूत्र कहा-- 


सर्ववेदान्तप्रत्ययं चोदनाद्वविशेषात्‌ ॥१॥ 
[सर्ववेदान्तप्रत्यय॑ | सब वेदान्तों-उपनिषदों से प्रतीत होनेवाज्ञी-जाती गई 
उपासना एक हैं, [चोदनाद्वविशेषात्‌ | चोंदना-विधि आदि के अ्रविश्वेष-भेद न होने से । 
डपनिषदों में जो विभिन्न उपासना बताई गई हैं वे एक हैं; वयोंकि उत्तके विधायक वाक्य 
[विधि-चोदना ] अादि में कोई भेद नहीं है । 
उपनिषदों में ब्रह्म की उपासनाओं के जो वर्णन हैं, उनके भेद के अनेक प्राधार 
कहे जास़कते हैं । नामों का भिन्न होता एक निमित्त है, जैसे दहर, शाण्डिल्य, वैश्वानर, 


कूत्र २ तृतीयाध्याये तृतोयः पादः भ्६६ 


उद्‌गीथ आदि । उपासनाओं का प्रतिपादन करनेवाले उपनिषदों का परस्पर भेद भ्रन्य 
कारण हैं। उपासनाओं के फलों का भेद तीसरा कारण होसकता है। उपास्य का भेद 
भी उपासनाओं के भेद का कारण संभव है। इन सब भेदसाधनों का विवेचन यधावसर 
आगे किया गया है । प्रस्तुत सूत्र से आचार्य अपना यह्‌ निश्चित विचार प्रकट कर देना 
चाहता है, कि समस्त उपनिषदों में ब्रह्मोपोसन का जो वर्णन है, उसमें एकमात्र ब्रह्म के 
उपास्य होने के कारण उपासताओं में कोई भेद नहीं समभना चांहिये। इनमें जो 
आपातत: भेद प्रतीत होता है, उसका कारण है, विभिन्न उपनिषदों में ब्रह्म की विविध 
विशेषताओं को लेकर उन-उन उपासनाओ्रों का वर्णन होना । जब उन विश्येषताश्रों- 
ग्रुणों-का एकदूसरे में समाहार करलिया जाता है, तो वे सब उपासना एकरूप में 
आजाती हैं, उत्तमें कोई भेद नहीं रहता | इसी तथ्य को आचार्य ने सूत्र के हेतुपद से 
प्रकट किया है | 'चोदना' पद का अर्थ है, विधि-किसी अर्थ का विधायक [ विधान करने- 
वाला] पद । जैसे-'उपासीत, वेंद, ध्यामीत, द्रष्टव्य:, निदिध्यासितव्य:, इत्यादि पद 
हैं। प्रत्येक उपनिषद्‌ में समानरूप से ब्रह्मोपासना के लिये इनका प्रयोग हुआ है । इससे 
निश्चित होता है, सर्वत्र उपनिषदों में प्रतिपादित ब्रह्मोपासन एकरूप है, अभिन्न है। 

सूत्र के 'आदि' पद से उपासनाओों के फल व उपास्य के रूप का अहण होता 
है । विभिन्न उपासनाओं के फल में कोई भेद नहीं | सवका फल त्ह्मज्ञान है। जैसे सर्वत्र 
विधि समान है, ऐसे सब उपनिपदों में समानरूप से ब्रद्मज्ञान को उपासनाओं का फल 
बताया है । उपास्यरूप से एकमात्र ब्रह्म के स्वरूप में किसीप्रकार के भेद की संभावना 
नहीं, इसलिये उपासनाओं का भेद अमान्य है । फलत: उपनिषदों में सब उपासताओं 
को एकरूप मानता प्रमाणसंगत है । यह व्यवस्था उन उपासनाओं केलिये है, जो विभिन्न 
3पनिषदों में एक नाम से बताई गई हैं, जैसे पड"चाग्निविद्या, प्राणविद्या आदि ॥२॥ 

शिष्य आशंका करता हैं, विभिज्न उपतिषदों में उपासना यदि एकरूप हैं, तो 
(एक जगह कह देने से फिर ग्रन्यत्र उन्हें क्यों कहा गया ? ऐसा कथन पुनरुक्त दोष से 
षित होता है । आचार सूतकार ने आशंका निर्देशपूवंक समाधान किया--- 


भेदान्नेति चेन्नेकस्यासपि ॥ २॥। 
| भेदात्‌] भेद से [न] नहीं, [इति, चेत्‌] ऐसा यदि (कहों तो वह ठीक) 
|# | नहीं, [एकस्याम्‌ | एकमें [अधि] भी । प्रतिपादक अ्रथवा विशिष्ट वर्णन के भेद 
है क्षषासनाओों में भेद है, यह कहना ठीक नहीं; क्योंकि ऐसा भेद एक में भी संभव है। 
विधि आदि की समानता से उपनिषद्ों में सर्वत्र वर्णित ब्रह्मोपासन अभिन्न हैं, 
॥करप हैं, यह कथन युक्त प्रतीत नहीं होता; क्योंकि विभिन्‍न उपनिषदों में उपासनाओों 
क। ॥ एपष्टरूप से प्रतीत होता है । छान्‍्दोग्य [५११०-१७] में वैश्वानर विद्या का 
हशैत है, जो उसी [छा० ८।१।१] में वणित दहरविद्या के साथ मेल नहीं खाती ; 
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इनसे भिन्न वृहृदारण्यक [२।५।१-१६] में मधुविद्या का वर्णन है।ये सब उपासना 
परस्पर भिन्न हैं । इसके अतिरिक्त छान्दोग्य [ (१०१० ] में बणित पल्चाण्लिविद्ा में 
केवल पांच अग्नि कही हैं; परन्तु बृहदारण्यक [६।२।१४] में वर्णित इसी उपासना में 
छह अग्नि उल्लिखित हैं। यह स्पष्ट भेद इन उपासनाओं में देखा जाता है, इसलिये 
इनको एकरूप मानना प्रमाणसंगत प्रत्तीत नहीं होता । 

आचार्य सूतकार ने बत।या, इसप्रकार के भेद ज़पीसना की बास्तविक एक- 
रूपता में कोई अन्तर नहीं डालते । प्रथम यह जानलेनः आवश्यक है, कि उपासना की 
एकरूपता वया है? उपनिषदों में सर्वत्र एकमात्र ब्रह्म की उपासना का वर्णन है, यही 
उपासना की एकरूपता है । एक बात को विभिन्न स्थानों में प्रकाराल्तर से कहदेंने पर 
उसमें किसी तरह के भेद का अबकाझ नहीं होता । यदि एक बात को देवदत्त मथुरा 
में यज्ञदत्त को कहता है; तो उसी बात को दिल्‍ली में विष्णुमित्रद्वारा देवमित्र को कहने 
पर कोई पुनरुक्त दोष नहीं होता । विभिन्न उपनिषदों में श्रह्मोपासन के विषय में ऐसी 
ही स्थिति है । वैश्वानर, दहर, उद्‌गीथ, शाण्डिल्य, मधू आदि नामों से जिन विद्याग्रों- 
उपासनाओं का उल्लेख हुआ है, उनके ये विभिन्न नाम किन्हीं विशेष प्रासंगिक निमित्तों 
के आधार पर रख दिये गये हैं; उपासना का लक्ष्य एकमात्र ब्रह्म है, श्रोर फल सबका 
समान है, यह उन उपासनाओं के उपसंहार-प्रसंग से स्पष्ट है। उपासना के लिये 
ब्रह्मस्वरूप को स्पष्ट करने की भावना से किन्हीं विभिन्न प्रकारों का आश्षय भले लिया 
जाय, वह उपासना कौ पूर्बोक्त एकरूपता को विच्छिन्न नहीं करता । 

पव्चाग्निविद्या तथा इसोतरह अन्यत्र भी यदि कहीं किन्हीं गुणों का स्यूनाधिक 
कथन हौता हैं, तो उससे उपासना की मूलभावता में कोई अन्तर नहीं आता। दोनों 
पांच अश्नियों का उल्लेख है। ये अग्नि तथा उनमें समिघा आदि सब कह्पन्ा- 
मूलक हैं; अन्त्येष्टि के भ्रग्ति में कल्पना की निवृत्ति के लिये उसका वर्णन भ्रश्ति और 
समिघा आदि की यथार्थता के रूप में किया है, छठे श्रश्नि के ध्यान आदि के लिये नहीं। 
ऐसे अश्नि का वर्णन बृहदारण्यक [६।२।१४] के समान छान्दोग्य [५/६।२] में भी 
हैं; तब उपासना के भेद का कोई झावधार नहीं रहता। यदि अधिक कहे ग्रुण को उपा- 
सना का अंग माना जाता हैं, तो उसका जहां कथन नहीं हुआ, वहां उपसंहार समभ 
लेना चाहिये, उसे वहां जोड़ लेना-मिला लेना अभीष्ट है। अपेक्षित स्थलों में गुणों के 
उपसंहार से समस्त उपासनाझों के सामज्जस्य की स्थापना के लिये सूत्रकार ने इस प्रसंग 
का प्रारम्भ किया है; इसी आधार पर यह पाद [३।३] “गरुणोपसंहारपाद' नाम से 
ब्यवह्ृत होता है । फलत: प्रक्रियागत इतनी साधारण न्यूताथिकत्ा से उपास्य का भेद 
नहीं होता, न उसके अनुसार उपासना का भेद । इसप्रकार ब्रह्मोपासन में समस्त शास्त्र 
की एकरूपता निश्चित होती है।॥॥रा। 

शिष्य आाज्ंका करता है, उक्तरूप से भले ही उपासना में भेद न हो, पर धर्म 
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भेद से भेद मानना चाहिये । मुण्ठक [३।२।१० | में ब्रह्मविद्या के 'शिरोत्रत' धर्म का 
कथन है । जो इस घ॒र्मं का पालत करता है, वही इस उपनिषद्‌ में दणित ब्रह्मोपासना 
का अधिकारी है, अन्य नहीं । यह व्यवस्था उपनिषदों में वणित उपासर 
लिये नहीं है | इससे उपासनाओं 


भेद प्रतीत होता है। यूवकार ने समा/ध्रान किया-- 
स्वाध्य!यस्य तथ/त्वेन हि समाचारेडइघिकाराच्च 
सववच्च तन्नियमः ॥॥३॥ 


[स्वाध्यायस्य] स्वाध्याय के [तथात्वेन] उसप्रकार से | हि] द्योंकि [समा- 
चारे | सम्यक्‌ू-डींक आचरण होने पर [अधिकारातू ] अधिकार से [च | तथा [सवबत्‌ | 
यज्ञ के समान [च] और [तत्नियम:] उसका नियम । क्योंकि उसप्रकार ठीक आचरण 
होने पर स्वाध्याय के अधिकार से यज्ञ के समान स्वोध्याय में 'शिरोत्रत' का नियम है| 
बरह्मोपासन में तहीं । हे 

मुण्डक उपनिषद्‌ अथरवेवेदीय हैं। इस उपनिषद्‌ का अ्रध्ययन करने के लिये 
यह एक व्यवस्थित परम्परा रही है, कि णो 'शिरोत्र१' धर्म का विधिपूर्वक ग्राचरण 
करता है, उसी को इस उपनिषद्‌ के अध्ययन में अधिकार है । 'एकषि' नामक अत्लि में 
स्वयं श्रद्धापूर्वक हवन करना तथा ब्रह्म को ज/नने की उत्कट ग्भिलाधा रखना 'शिरो- 
ब्रत्त' धर्म हैं; इसका पूर्णझरूप से विधिपूर्वक अनुष्ठान करनेवाला जिज्ञासु मुण्डक उप- 
निषद्‌ के अध्ययन में अधिकारी होता है [मु० ३।२।१०] । यह 'शिरोत्रत' धर्म मुण्डक 
उपनिषद्‌ के अध्ययन में अधिकार के लिये श्रावश्यक कहा है, ब्रह्मोपासन के लिये नहीं। 
जैसे यज्ञ में मन्‍्त्रों के द्वारा देवता के स्मरण का नियम है, ऐसे मृण्डक उपनिषद्‌ के 
अ्रध्ययन में 'शिरोज्नत' धर्म के विधिवत्‌ आचरण का नियम है । 

यद्यपि मुण्डक में उद्धृत उक्त सन्दर्भ [३।२।१०] में 'तेषामेबंतां ब्रह्मविद्यां 
बदेत' उनको ही ब्रह्मविद्या का उपदेश करे, यह शिरोब्रती के लिये 'ब्रह्मविद्या' के उप- 
देश का कथन है, तथापि इसका तात्पब॑ ब्रह्मविद्या के प्रतिपादक सुण्डक उपनिषद्‌ के 
भ्रध्ययन में पर्यव्तित है; क्योंकि आगे उपसंहार वाबय में स्पष्ट कहा है-'तैतदचीणर्ण- 
प्रतोध्धीते! [मु० ३।२।११ | जिसने उक्त 'श्षिरोत्रत्' धर्म का अनुष्ठान नहीं किया, बह 
इस उपनिषद्‌ के श्रव्यवन् में अधिकारी नहीं है। यहां स्पष्ट 'ग्रधीते' क्रियापद कहकर 
भ्रध्ययन का निषेध उसके लिये किया है, जो उक्त ब्रत क। झाचरण नहीं करता । फलत: यह 
धर्मनियम स्वाध्याय अर्थात्‌ उपनिषद्‌ के अध्ययन का है, ब्रह्मविद्या-ब्रह्मोप/सना का नहीं; 
इसलिये इसके प्र।धार पर विभिन्न उपनिषदों में उपासना के भेद का कहना अ्संगत है ॥३॥ 

आचार्य सूजकार उक्त अर्थ को श्रुतिबल से प्रमाणित करने के लिये सूत्र कहता है--- 

दर्शयति च ॥४॥ 
[दर्शंयति ] दिखलाती हैं [च] और। और ब्लुति ब्रह्मोपासना की एकता को 
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दिखलाती है। 

उपासना की एकता का आधार है-उपास्य ब्रह्म] का एकमात्र होना । वेद तंथा 
वैदिक साहित्यद्वारा ब्रह्म के एकमात्र होने और केवल उसकी उपासना के विषय में 
विस्तृत वर्णन है । ऋखेद [१।४५२॥ १४] में कहा-एको अन्यच्चकृपें विश्वमानुषक' 
एकमात्र परबरह्ा परमात्मा ने अपने से अति रिक्त इस समस्त ब्रिदव को अपने नियन्त्रण 
में किया हुआ है | उसीकी उपासना करनी योग्य है। अच्यत्र [ऋण भा८१।१; यजु० 
५।१४; (१।४; २७।२ | बताथा-'युड्जते मन उत्त युझ्जते थियो विप्रा विश्रस्य बुहतों 
विपद्चित:। वि होता दधे वयुनाविदेक इन्मही देवस्य सक्तु: परिष्दृति:' मेघाबी बहा- 
जिज्ञासु जन अपने मन और बुद्धि को उस महान सबंज्ञ उपास्प ब्रह्म के साक्षात्कार के 
लिये लगाते हैं। वह समस्त प्राणियों के प्रत्येक कार्य को जाननेवाला एकमात्र तत्त्व है, 
विश्व के उत्पादक उस देव की अ्तिशय स्तुति उपासना करनी चाहिये। और कहा- 
'एव्ोन्बिन्द्रं स्तवाम सलाय: स्तोम्यं नरम्‌ । क्ृष्टीयों विश्वा अ्रभ्यस्त्येक इस [ऋ० 
5२४१६; अथवें० २०६५१) श्राप्रो, हम सब मिलकर विश्व के नेता सज्चालक 
उपास्य परमेड्बर की उपासना करें; जो एक ही समस्त विद्व को नियन्त्रित किये है । 

इसीप्रकार उपनिषदों में वर्णन करिया-'एको वजश्ञी सबवंभूतान्तरात्या' [कठ> 
२।२।१२ | एकमात्र जगन्नियन्ता परमसेड्वर समस्त विश्व में अन्तर्यामी होकर ब्याप्त 
है। 'एको देव: सवंमृतेषु गूढ:' [इवे० ६।११ ] एक देव समस्त विश्व में छिपा है। 'सर्वे 
बैदा यत्पदमासनन्ति' ***** तत्ते पद संग्रहेण ब्रवीम्यो मित्येतत्‌' [कठ० १५] समस्त 
वेद जिस एक तत्त्व का कथन करते हैं, उस तत्त्व को मैं संक्षेप से बताता हूं, वह 
'ओोम्‌' है, वह परमेझ्वर है। ब्रह्म एकमात्र तत्त्व है, उसके तानात््व व अनेकता की 
उपनिषदों में निन्‍्दा की गई है [तं० २।७।१] | फलत: उपास्य ब्रह्म के एकमात्र हाने से 
ब्रह्मोपासन की एकता भ्रमाणसिद्ध है । 

झाश्डिल्यविद्या आदि के आ्राधार पर जो अध्यात्मशास्त्र के विभिन्न प्रसंगों में 
उपासनाविषयक्‌ भेद कहा गया ; वहां भेद न होकर अमेद दृष्टिगोचर होता है। 
शाण्डिल्यविद्या के रूप में छान्‍्दोग्य [३। १४२ ] द्वारा जिन गुणों से युक्त उपास्य ब्रह्म 
का निर्देश है, वेसे ही ब्रह्म का वर्ण शतपथ ब्राह्मण [१०।६।३।२] में है। इसलिये 
जाजसनेयी और छन्दोगों की वर्णित शाप्डिल्यविद्या में कोई गन्तर नहीं है। इसीप्रकार 
वेद्वानर उपासना के विषय में दोनों जगह समानता है । इसके लिये शतफ्थ ब्राह्मण 
[१०६।१।१० |] और छान्दोग्य [५।१८।१] के निर्दिष्ट प्रसंग देखे जासकते हैं । इस 
प्रकरण से सूत्रकार का श्राशय स्पष्ट होता है, कि अध्यात्मण्ास्त्रों में एकमात्र ब्रह्म के 
उपास्य कहेजाने से उपासनाविषयक समानता निश्चित है ॥४॥ 

ब्रह्मोपासना की सर्वत्र समानता का निइचय कर सूत्रकार ने उसका प्रयोजन 
बलाया-- 
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उपसंहारोडथमिदाद्‌ विधिशेषवत्‌ समाने च ॥॥४॥ 

[उपसंहारः | उपसंहार-संग्रह [ग्रथर्भिंदात्‌] अर्थ-प्रयोजन के एक [-अभेद ] 
होने से [ विधिकेषतत्‌ | विधिशेष की तरह [समाने] समान में [च] और। तथा 
सर्वत्र समान ब्रह्मोपासन में प्रयोजन एक होने से एकत्र कहे गुणों का अ्न्यत्र उपसंहार 
करनलेना चाहिये; जैसे विधिशेयों का करलिया जाता है । 

इस तथ्य का निश्चय होजाने पर, कि अध्या त्मशास्त्रों में ब्रह्मोपासन सर्वत्र समान 
है; यह अपेक्षित रहता है, कि विभिन्न ज्ञास्त्रों में वणित उपासनाञ्रों की एकता का जो 
इतना बलपूर्वक उपपादन किया गया है, उसका प्रयोजन क्यो है ? यदि उपासनाओं को 
भिन्न माना जाय, तो क्या आपत्ति है ? 

सूत्रका र का आशय है. उपासनाभों के भिन्न होने पर उपास्य के भेद की आशंका 
कीजासकती है, जो सर्वथा अशास्त्रीय है। विभिन्न उपनिषदों में जो विविध उपास- 
नाओं का वर्णन है, उनमें भेद की आशंका के लिये यह आधार मिलता है, कि एक जगह 
उपास्थ का जिन गुणों से युक्त वर्णन किया है, अन्यत्र उससे न्युनाधिक गुण कहे हैं; इससे 
श्रागंका होसकती है, कि विभिन्न गुणों से युक्त उपास्य भिन्न हैं, और उत्तकी ये उपासना 
भी परस्पर भिन्न हैं। इस श्राशंका की जड़ को उखाड़ फेंकने के लिये सूतरकार ने कहा, 
कि जब सब उपासना समान हैं, तब॑ विभिन्न प्रसंगों में उपास्य के न्यूनाधिक गुणवर्णत 
का कोई महत्त्व नहीं रहता | एक जगह कहे गये गुणों का दूसरी जगह उपसंहार-संग्रह- 
सम्बन्ध करलेवा चाहिये, जहां उनका कपतः नहीं हुआ है। इसप्रकार विभिन्न भ्रसंगों के 
में समस्त उपास्यवर्णन एक दूसरे के समान होजाते हैं । उपासनाओं की एकता के उप 
प्रादन का यही प्रयोजन स्पष्ट होता है, कि उपास्यविषयक भेद की आशंका को निर्मूल 
कर दिया जाय । 

उपसंदार की यह रीति कर्मंकाण्ड में मानी जाती है। अग्निहोत्र ग्रादि विशिष्ट 
कर्मों के अंग होते हैं, उन-उन कर्मों के प्रसंग में सर्वत्र झ्रग्विहोत्र आदि का निर्देश नहीं 
होता; पर उन कर्मों के अज्भ होने से श्रनुक्त स्थलों में अग्निहोत्र आदि का सम्बन्ध 
मानलिया जाता है। ऐसे ही ब्रह्मोपासनों में यदि कहीं उपास्यवर्णन में अन्यत्न किये गये 
बर्णन से न्यूनता है, तो वहां वर्णित प्रसंग की विशेषताओं का सम्बन्ध समझ लेना अभीष्ट 
है। इससे उपास्यभेद की ग्राशंक। निर्मल होजाती है ॥५॥ 

दिष्य ग्राशंका करता है, ब्रह्म कौ उपासना भले ही सवंत्र समान ही, पर ग्रुणों 
का एक दूसरे में उपप्ंहार वहीं माना जाना चाहिये; क्योंकि उपासना का विधान करने- 
बाणे शब्द से ऐसा जाना जाता है । सूतकार ने आशंकानिर्देशपूर्वक समाघान किया--- 


अ्रन्यथात्वं शब्दाविति चेन्नाविशेषात्‌ ॥६॥ 
[ भ्रत्यथात्व॑ ] अन्यथा होना [ शब्दात्‌ | शब्द से [इति, चेत्‌ ] ऐसा यदि [कहो 
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तो वह ठीक | [न| नहीं [अविशेषात्‌| अविज्ञे से-भेद न होने से । उपसंहार से 
अन्यथा-गुणों का उपसंह।र न-होना शब्द से जाना जाता हैं; यह कथन ठीक नहीं, 
वयोंकि वहां उपास्य व उसके गुणों का कोई भेद नहीं है । 

'आत्मेत्येवोपासीत' [बु० १४॥७| तथा 'तमेतेक जानथ आत्मानग' [मुं> 

२।५ | इत्यादि शब्दों ने केवल अत्म-परन्रह्म परमात्मा की उपासना का विधान है। 

यदि एक दूसरे में गुणों का उपसंहार माना जाय, तो केवल उस रूप में ब्रह्म] की उपा 
सना का विधान असंगत होगा। उक्त वाक्‍्यों में 'एव' पद पढ़ा है, जो उपासना में 
अतिरिक्त गुणों के समावेश का निषेध करता है, इससे प्रतीत होता है, कि उपाशनात्नो 
में एक जगह वहे ग्रुणों का अन्यत्र उपसंहार नहीं होना च।हिये । 

सूत्रकार ते समाधान किया, उपासनाओं में ब्रह्म] के जिन विश्लेष गुणों का 
है, वे गुण ब्रह्म का स्वरूप हैं, ब्रह्म से उनका भेंद नहीं है । जिज्ञासु को बद्मा के स्वरूप का 
बोघ कराने के लिये उन विशेष पदों ढ्वारा उसका निर्देश शास्त्र में किया गया है। 
जिनको गुणवाचक पद कहा जाता है, बे वस्तुतः ब्रह्म के स्त्ररूप का वर्णन करते हैं । एक- 
मात्र बह्न के ग्रनन्तगक्ति होने से विविध विशेषताग्ों के साथ उसका वर्णन समुचित है । 
अतः एक उपासना में कहें गये उन विश्वेषतारूप गुणों का अन्य उपासनाओों में सम्बन्ध 
माने जाने पर कोई दोष प्राप्त नहीं होता । उपासना का विधान करनेवाले उपनिषद्‌ 
के उक्त वाक्‍्यों में 'एव' पद बहा से अतिरिक्त उपास्य का निषेध करता है, ब्रह्मगुणों का 
नहीं । अध्यात्मशा स्तरों में ब्रह्मस्वरूप का वर्णन उसकी विविध विशेषताओं के निर्देश 
ढ्वारा किया गया है, वही संभव है । 'साक्षी चेता केवलो निर्मुणदच' [इवे० ६११ | 
इत्यादि वाक्यों में 'नि्गृण' पद का त्ात्पयं ब्रह्म को त्रिगुणात्मक अकृति से अतिरिक्त 
बताने में है । 

इसीके अनुसार छान्दोग्य [१।२।१-७| तथा बृह॒दारण्यक [१३॥१-७] में 
वणित उद्‌गीध उपासना में किसीप्रकार के भेद की श्राक्का का अवकाश नहीं रहता; 
क्योंकि दोनों स्थलों की वर्णित उपासना में कोई भेद नहीं है। वहां प्राणकृप से ब्रह्मो- 
पासन्ता का समान वर्णन है ॥६॥॥ 

झडिष्य जिज्ञासा करता है, उपक्म भेद से उपासनाओं में भेद क्यों न माना जाय ? 
छान्दोग्य [३।१४।१ | में ब्रह्म की उपासना का उपक्रम-सर्व खल्विदं ब्रह्म तज्जला- 
नित्ति शान्‍्त उपासीत' इस सब जगतू की उत्पत्ति, स्थिति एवं प्रलय करनेवाला बहा 
है, यह समभकर वजान्‍न्त हो बहा की उपासना करे--इसप्रकार किया गया है; पर झतपथ 
ब्राह्मण [१०।६।३।१] में 'सत्य॑ ब्रह्म त्युपासीत' सत्य बह्म है, इस रूप में उपासना करे-- 
कहकर किया गया है । यहां उपासना के उपक्रम में स्पष्ट भेद है; तब उपासना में भेद 
मानना होगा, इसकारण गुणों के उपसंहार की संभावना न रहेगी । ग्राचार्य सूअकार 
ते समाधान किया-- 


सूत्र ७] तृतीयाध्याये तृतीयः पादः द्र्न्र्‌ 


न वा प्रकरणमभेदात्‌ परोवरीयस्त्वादिवत्‌ ॥७॥॥ 


[न] नहीं [वा] भी [प्रकरणभेदात्‌ | प्रकरण के भेद से [परोवरीसस्त्वादिवत्‌ ] 
परोवरीयस्त्व झ्रादि के समान । प्रकरण के भेद से भी उपासनाओं में भेद नहीं, परो 
वरीयसत्त भ्रावि की तरह । 


पूर्व॑सूत्र से '्रत्यथात्व॑' और 'गभ्रविशेषात्‌' इन दो पदों की अनुवृत्ति इस सूत्र में 
समभनी चाहिये। सूत्र में 'प्रकरण' पद का भ्र्थ है-अस्ताव, प्रक्रम, उपक्रम, किसी विपय 
का श्रारस्भ कर निरूपण करना | इसप्रकार सूत्र का अर्थ होगा-जिभिन्न स्थलों में उप- 
क्रमपूर्वक विषयतिछूपण के भेद से भी उपासनाओं में ग्रन्वथात्व नहीं होगा, अर्थात्‌ उत्तमें 
भेंद भ्रथवा गुणों का परस्पर असंवन्ध नहीं होगा । क्योंकि उन प्रकरणों में सर्वत्र उपास्य 
अविदेष-अ्रभिन्न-एकमात्र रहता है| उदाहरण दिया, परोवरीयस्त्व श्रादि गुणों-विशेष- 
ताझ्रों से युक्त उपासताओं के समान । 
डान्दोण्य में उद्गीथ उपासना दो रूप में वर्णित है-प्रथम | १।६।६ ] स्थल में 
बताया-'अ्थ य एपोउल्तरादित्ये हिरण्मयः पुरुषों दृश्यते हिरप्यश्मश्रुहिरण्यकेश आध्रण- 
खात्‌ सर्व एवं सुवर्ण:' इस हिरण्यड्मश्रुत्व आदि गुणों से विश्िप्ट उपासना 
कहा है | आगे [छ/० १।९६।१-२] 'प्राकाशो हो वैम्यों ज्यायाताकाशः परायणंस्‌' | से 
एप परोवरीयानुद्गीथः स एपोप्नन्त:' इसप्रकार परोवरीयरत्व [ सबसे बड़ा होना | ग्रुण- 
विशिष्ट उद्गीथ बताया है । यद्यपि यह एक शाखा में वर्णित एक उदुगीथ उपासतता 
है, पर प्रकरण से इसमें आप। तकार से बताया, इन दोनों 
प्रकरणों में एकमात्र अविश्लेध ब्रह्म की उपासना उद्गीथरूप में कही है। केवल तिरूपण- 
प्रकार के भेद से उपास्य निरूपणीय तत्त्व में भेद नहीं होसकता । पहले प्रसंग में ब्रह्म 
के चेतन-प्रकाशस्वरूप की भावना से उपासनाविधांन है; जबकि दूसरे में उसके 
सर्वव्यापकस्वरूप की मावता से । उपास्य सर्वत्र एकमात्र ब्रह्मा है। ऐसे ही अन्य समस्त 
प्रसंगों में केक्‍ल निरूपणप्रकार के भेद से उपासनाओं में भेद नहीं साना जासकता | उस 
प्रवस्था में परस्पर गुणों के उपसंहार के लिये कोई बाधा सामने नहीं झ्राती । 
छान्दोग्य | ३१४१ |में जगत्‌ की उत्पत्ति-स्थिति-प्रलयकर्त्ता के रूप में ब्रह्म की 
प्पासता है, शतपथ [ १०।६।३।१ | में सत्य-ब्रह्म के रूप में । ऐसे ही 'प्राणमुद्गी वमुपा- 
सांचकिरे' [छा> (।२२] तथा 'त्म न उदंगाव' [बु० १।३।२] हत्पादि प्रसंगों में 
क्पासना का भेद नहीं है । इन प्रसंगों में 'प्राण' पद बद्मा के लिये प्रयुक्त हुआ है, ओम 
ज्ॉम के आधार पर यह उपासना कीजाती है, इसलिये इसका ताम 'उद॒गीब्र' उपासना 
है। 'प्रोमित्पेतदक्षरमुद्गीथमुपासीत' [छा० १।१।१| से इसका वर्णन प्रारम्भ होता 
है । बृहृदारण्यक के उक्त (१।३।१-२४) प्रसंग में 'प्राण' पद बंह्म का बोचक है । वही 
हदृगीध है । इस पद का तिबंचत करते हुए कह! है-'प्राणो वा उत्‌ प्राणेन ही द॑ स्व मुत्तव्धं 


६०६ बहासुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूतच ८ 


वागेव गीथा, उच्च गीथा चेति स उद्‌्गीथः” [बु० १३।२३]|, 'उदगीथ' पद में 'उत्‌' 
बोब्य 'प्राण' है, क्योंकि उसीसे यह सब जगत्‌ टिका हुआ है। 'उत्‌” पद उत्तब्ध गर्थ का 
निर्देश करता है। 'वाक्‌' गीया है, 'उत्‌' और 'गीया' को मिलाकर 'उद्गीथ' बना। 
विश्व को विघांरित [उत्तब्ध| करने वाला 'प्राण' ब्रह्म है, और उसका गान करने 
बाला [गीथा] पद “'वाक्‌' [आ्रोमुूप] है । इस भाव को स्वयं आगे उपनिषद्‌ 
[बृ० १३।२४ | में स्पष्ट किया-'बाचा च ह्म॑ व स प्राणेन चोदगायत्‌' वह 'वाक्‌' और 
“प्राण! द्वारा उदगीथ बनकर सामने झाता है। 'ग्रोम्‌' उपासनाद्वारा ब्रह्म को प्राप्त 
करना उद्गीथ विद्या है, जिसका छान्‍्दोग्य, बृहदारष्यक के उक्त दोनों स्थलों में समान- 
वर्णन है । इन प्रसंगों में उद्‌गीथ उपासना का कोई भेद नहीं है । फलत:ः अरध्यात्म- 
शास्त्रों में वणित समस्त बह्मोपासनों में एकता व गुणोपसंहार सर्वथा युक्त है ॥७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उद्गीथ उपासना एक रहो, पर विभिन्न नामों से जो 
अनेक उपासना कही गई हैं, वे यदि भिन्न नहीं हैं, तो उनके विभिन्न नाम क्‍यों दिये 
गये ? आचार्य सूत्रकार ने जिज्ञासानिर्देशपुवंक समाधान किया--- 


संज्ञातरचेत्तदुक्तमस्ति तु तदपि ।।८॥॥ 

[संज्ञात:] संज्ञा से [चेत्‌] यदि, [तत्त] वह [उक्त] कह दिया है, [श्रस्ति] 
है [तु] तो [तत्‌, भ्रपि] वह भी । संज्ञा अर्थात्‌ नाम के भेद से उपासनाओं में भेद 
यदि कहा जाय, तो उस विषय में पहले कह दिया गया हैं । संज्ञाभेद में भी संज्ञी का 
एक होना तो निश्चित है । 

विभिन्न उपासन/ओ्रों में उपास्य के अनेक नाम उपलब्ध होते हैं। ब्रह्म, वैदवानर, 
ग्रक्षर, दहर, ज्योतिः, प्राण, भूमा, श्राकाश आदि अनेक नामों से उपास्य भिन्न होने 
चाहियें, जब उपास्य भिन्न होंगे, तो उपासनाओं का भेद स्वतः सिद्ध होजायगा; उस 
दशा में परस्पर गुणों के उपसंहार का भ्रवकाश नहीं रहता । इसप्रकार संज्ञा के आधार 
पर उ पासनाओं में भेद अवश्य माना जाना चाहिये। 

सूत्रकार ने बताया, कि इस विषय में कहृदिया गया है | विस्तार के साथ इसका 
अतिपादन सूजकार ने प्रथम भ्रध्याय के श्रथम पाद के बीसवें सूत्र स्रे लगाकर प्रथम 
अध्याय की समाप्तिपयंन्त किया है। प्राण, आकाश, भूमा, ज्योतिः, अ्रक्षर, दहर, 
वैश्वानर आदि पदों से जिस उ पास्थ का वर्षन हुआ है, वह एकमात्र ब्रह्म है । ग्रध्यात्म- 
आसंत्रवरणित समस्त उपाप्तनाओं में उपास्यरूप से उपस्थित केवल एक ब्रह्म है। नामों 
का भेद उपासनाओं में प्रायः परबह्य परमात्मा के अनेक विज्ञेष गुणों का वर्णन होने के 
कारण है, कहीं ऐसे ही अन्य निमित्त हैं। किसी उपासना का नाम प्रतिपादक के आधार 
पर चल गया है । जेसे शाप्डिल्यविद्या आदि । फलतः इन नामों के विभिन्न होने पर 
स्वेश्र उपासनाओं में एकमात्र ब्रह्म उपास्य तो निव्िचत है, इसलिये उपासनाभों के थे द 


सूत्र €&-१० ] तृतीयाध्याये तृतीय: पाद: न] 


एवं गुणोपसंहार को अन्यथा नहीं किया जासकता ॥५॥ 

शिष्य आशंका करता है, संज्ञाभेद से ब्रह्मोचासनाओं में भेद न रहो, पर स्थान- 
भेद से भेद मानना चाहिये । यह उपासना कहीं हृदय में, कहीं द्युलोक में, कहीं आदित्य, में 
कहीं चक्षु और कहीं सवेत्र बताई गई है। स्थान के भेद से उपास्य स्थानी का भिन्न होना 
निश्चित है। जब उपास्य भिन्न होगा, तो उपासना स्वत: भिन्न मानी जायेंगी; उस 
दशा में गुणोपसंहार का प्रइन नहीं उठता । आचार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 


व्याप्तेद्च समज्जसम्‌ ॥। ६।। 

[व्याप्ते: | व्याप्ति से [च] तथा |समञ्जसम्‌ ] युक्त है। ब्रह्म के सवंत्र व्यापक 
होने से सब स्थानों में उसकी उपासना का विधान उचित है । 

अध्यात्ममार्ग पर चलनेवाले ब्रह्माजिज्ञासु और मुमुक्ष्‌ अनेक स्तर के व्यक्ति 
होते हैं । साक्षात्कृतधर्मा ऋषियों ने इन उपासनाओों का जो वर्गन किया है, उनमें से 
जिज्ञासु यथोपदेश यथारूचि, यथास्तर उपासना का अनुष्ठान कर सकता है। ब्रह्म 
क्योंकि सर्वत्र व्याप्त है, इसलिये हृदय आदि सब स्थातों में उसकी उपासना का विधान 
है, श्रौर उसके अनुसार उपासना कीजाती है। ब्रह्म के सवंत्र व्यापक होने से उपदुक्त 
विभिन्न स्थानों में उसकी उपासना का विधान सर्वंधा उचित है । एकमात्र व्यापक 
तत्त्व का-देहविशेष में उसकी उपासना किये जाने से-कोई भेद नहीं होता । जब 
अपास्य का भेद संभव नहीं, तो उपासनाओं का अभेद और परस्पर गुणोपसंहार 
भ्रन्यथा नहीं होसकता, भले ही उपासनाओं का स्थानभेद रहे । कोई व्यापक तत्त्व 
स्थानविशेष से परिस्छिन्न-भिन्‍्न नहीं होजाता । फलतः उपासनाओं का अभेद और वहां 
बणित गुणों का पररुपर में सम्बन्ध प्रमाणित होता है ॥॥६॥ 

समस्त अध्यात्मशास्त्रों में एकमात्र ब्रह्म की उपासना समान है, और वहां वर्णित 
धुणों का परस्पर उपासनाओं में सम्बन्ध अभीष्ट है, इस निर्धारित अर्थ का निगमन करते 
हुए सूत्रकार कहता है--- 


सवभिदादन्यत्रेसे ॥१०॥ 

[सवर्भिदात्‌ ] सब में अभेद से [ अन्यत्र ] दूसरे स्थलों में [इमे ] ये । ये आगे कहे 
क्षगिवाले गुण दूसरे स्थलों में संवद्ध कर लिये जाते हैं; क्योंकि सब अध्यात्मझास्त्रों में 
कहर की उपासनाओं का अभेद है । 

समस्त अध्यात्मथास्त्रों में ब्रह्म की उपासनाभ्रों के अभेद से भागे कहे जानेवाले 
हत भ्रह्मगुणों का अन्यत्र सम्बन्ध होजाता हैं! जो गुण एक जगह शास्त्र में कहे हैं, भ्रन्य 
कप्ासनास्थलों में नहीं कहे, वहां मी उन गुणों का अ्रनुसन्‍्धान करलेना चाहिये। ये सब 
क्पाशनाभ्रों में उपका रक हैं। न कहे गये स्थलों में उनको जोड़लेना सर्वेश्रा उपयुक्त है।। १ ०।॥॥ 


द्द्ण्ष ब्रह्मसूत्रविद्यो दय भाष्यम्‌ [सूत्र ११-१२ 


शिष्य ते जिजासा की, वे कौतसे गुण हैं, एकत्रवरणित जिनका अन्यत्र सजख हो 
जाता है ? प्राचार्य सूत्रकार ने बताया -- 


आनन्‍्दादयः प्रधानस्य ॥॥११॥ 

[भ्रातन्दादय:] आनन्द आदि [प्रवानस्थ] प्रधान के-परख्रद्मा के। परव्रह्मं के 
वे आनन्द आदि गुण हैं। 

सूत्र में 'प्रधान' पद बहा का बोधक है, क्योंकि वह समस्त चेतन-अचेतन जगत्‌ का 
स्वामी है, ग्रधिष्याता है। सूत्र के 'झदि' पद से सत्य, ज्ञान, व्यापकता आदि का ग्रहण 
होता है। बहा के आनस्द, रात्य, ज्ञान, आदि ऐसे गुण हैं, जिनका सब उपासनागओं में 
सम्बन्ध समझना चाहिये, चाहे वहाँ इनका कथन न किया गया हो । कारंण यह है, कि 
समस्त उपासनाओं में उपास्य तत्त्व एकमात्र ब्रह्म है, और ये गुण जहा के बथार्थ स्वरूप 
को प्रदृतुत करते हैं । तेत्तिरीय उपनिषद्‌ में इन गुणों का जैसा स्पष्ट व विस्तृत वर्णन है, 
अन्यत्र नहीं, इसलिये श्रन्यज्ञ वरणित उपासनाओओं में जिज्ञासु को ब्रह्म के ऐसे स्वरूप का 
व्यान करना झावश्यक होने से वहां इत गुणों का सम्बन्ध समभलेना चाहिसे ॥११॥ 


शिष्य जिन्नासा करता है, तैत्तिरीस उपनिषद्‌ में त्रह्म के जियशिरस्त्व ग्रादि 
गुणों का भी कश्रन है, वा उतका भी स्तर उपासनाओं में सम्बन्ध अपेक्षित हैं? आचार्य 
सूत्रकार ने समाधाल किया-- 


प्रियक्षिरह्त्वाग्यप्राप्तिर्धचयापचधो हि भेदे ॥१२॥ 

[प्रियशिरस्‍्त्वाश्यप्नाष्ति:] प्रियशिरस्त्व आवि की अप्नाप्ति है [ उपचभापचयो | 
उपचय--बृद्धि, झविकता और अपचस-हास, न्यूतता [हि] व्योंकि [ भेदे] भेद में ( 
हैं) | प्रियक्षिससत् आदि गुणों की अन्यत्र उपासनाओं में प्राप्ति नहीं होती, क्योंकि 
डपचय-प्रपचय भेद में होते हैं । 

तैसिरीय झपनिषद्‌ [२] में झ्रानन्द-सत्य-जानस्वरूप बहा का वर्णन रस्म कर 
आगे कहा है-तस्थ पिय्गेव शिरों मो पक्ष: प्रमोद उत्तर: पक्ष: [ते० २।५| 
प्रिय ही उसका सिर हैं, मोद झायों भाग और प्रमोद ढायां भाग है। प्रिय, मोद, प्रो: 
आदि यहां बहा के गुण कहे हैं। जैसे झानत्द, सत्य अ!दि गुणों का अन्यत् उपासनाश्रों म 
उपसंहार अपेक्षित है, वैसे प्रियशिरस्त्व आदि गुणों का भी मानना चाहिये। एक प्रसंग ग। 
कुछ गुणों का उपसंहार हो, कुछ का त हो, ऐसा मानना प्रामाणिक नहीं कहा जेतसकत। 

आत्नार्य ने बताया, प्रियशिरस्त्व आदि गुणों का अन्यत्र उपासताओों में संबन्क तःी 
होता । कारण यह है, कि प्रिय, मोद, प्रमोद आदि सुखानुभूति के न्यूनाधिकभाव १। 
प्रकट करते हैं। प्रिय साधारण सुख, उसमें अधिक मोद, उससे भी अधिक प्रमोर्द॥ 'दग 
प्रकार एक दूसरे की अपेक्षा से ये त्यून।विक होते हैं। गुणों का यह स्रपचय-अ्पचस शो 


सत्र १३] त॒त्तोयाष्याये तृतीय: पादः च्च्०्हट 


न्यूनाधिकभाव केवल भेद होने पर संभव है, श्रभेद में नहीं। साघनों एवं अनुकूलता की 
च्यूनाधिकता से एक भौक्ता में अथवा भोक्ताओं के अनेक होने पर यह स्यूनाधिकभाव 
होसकता है । परन्तु ब्रह्म एकमात्र तत्त्व है-एकमेवाद्वितीय॑ ब्रह्म! [छा० ६।२।१] | वह 
पूर्ण है, भ्राप्तकाम है। ब्रह्म के एकरूप होने से कोई भेद्पूर्ण स्थिति उसका गुण उसका 
स्वरूप नहीं होसकता । यह भोक्ता का गुण संभव है, जो उस आनन्‍्दस्वरूप ब्रह्म को 
पा लेता है, वह उस आनन्द के अंदमात्र का इस रूप में भोग करता है। 

वस्तुस्थिति यह है, कि आनन्द, सत्य, ज्ञान, व्यापकता श्रादि ब्रह्म] का स्वरूप है, 
उनका उपसंहार अन्यत्र उपासनाओं में अपेक्षित है । प्रिय, मोद, प्रमोद आदि के रूप में 
तैत्तिरीय का वर्णन औपचारिक है, कल्पनापूर्ण है। ब्रह्म के न कोई भाग हैं न अंग । 
अस्तुतत्त्व की यथार्थता तक पहुंचने के लिये यह एक सुरुचिपूर्ण रीति पर अलंकाररूप 
वर्णन है । यह क्रह्म का स्वरूप नहीं है, इसलिये इनका उपसंहार अन्य उपासनाओं में 
भ्रवाजुछनीय है ।१२॥ 

आनन्द ग्रादि का अ्रन्यत्न उपासनाओं में क्यों उपसंहार किया जाता है ? सूत्र- 
कार ने स्पष्ट किया-- 


इतरे त्वथेसामान्यात, ॥१३॥ 

[इतरे] अन्य-दूसरे [तु] तो [पर्थस्तामान्यात्‌] अर्थ की समानता से। प्रिय- 
क्षिरह्त्व आदि से अत्य आनन्द आदि गुण तो सत्र उपासनाओं में संबद्ध होजाते हैं, 
क्योंकि उनमें उपास्य अर्थ समान है। 

प्रियशिरस्त्व भ्रादि ब्रह्म के नैमित्तिक गुण हैं, वे ब्रह्म के यथार्थ स्वरूप का बोध 
नहीं कराते । उससे अतिरिक्त [इतर] आनन्द, सत्य, शान, श्रभयं, अमृत, व्यापकता 
श्रादि गुण ब्रह्म का स्वरूप हैं । उपास्य के ऐसे रूप का साक्षात्कार करना उपासना का 
कक्ष है; यही उपास्य समावरूप से समस्त उपासनाझों में अभिग्रेत है, इसी लिये ग्नन्द 
श्राहि गुणों का सत्र उपासनाओं में सम्बन्ध माना गया है । ब्रह्मस्वरूप को समझाने के 
लिप भ्रनेक निमित्तों के आधार पर जो उसका वर्षन प्रथवा गुणगान हुआ है; उन गुणों 
का उपसंहार उपासनाओं में अपेक्षित नहीं है। साक्षाल्वतधर्मा ऋषियों ने ब्रह्म के 
श्ाक्षाककार के लिये उपासना में उन्हें उपयोगी नहीं बताया ॥१३॥ 

श्षिष्य जिज्ञासा करता है, भ्रानन्द आदि ब्ह्मगर॒णों का सवंत्र उपासनाओं में उप- 
कहर होजाता है, यह निर्णय ठीक है; प्रसनतु यह अभी विचारणीय है, कि यवि बहा 
कर्बीककष्ट होने प्रे उपास्य है, तो कठ उपनिषद्‌ में इन्द्रियों से लगाकर प्रकृतिपर्यन्त 
हैहहों को जो एकट्रूसरे से पर-उत्कृष्ट बताया है, उत्क्ृष्ठता के आधार पर दया इन अर्थ! 
कह को उपास्पकोटि में समभला चाहिये ? और फिर इस घ॒र्म का क्या अन्य सर्वत्र 
शरात्ताथों में उपसंहार किया जाना चाहिये ? आच्ाय॑ सूत्रकार ने बदाया-- 


६१० ब्रह्म सूत्रविद्योययभाष्यम्‌ [सूत्र १४-१५ 
आध्यानाय प्रयोजनाभावात्‌ ॥ १४॥॥ 


[आध्यानाय] आ्राध्याव-चिच्ठत के लिये [ प्रयोजनाभावात्‌ ] प्रयोजन न होने 
से । ब्रह्म को इच्दियादि-प्रकृतिपय्ेन्त तत्वों से पर-उत्कृष्ट बतलाया जाना उसके चिन्तन 
के लिये है; कोई प्रयोजन न होने से 'अर्थ' आदि तत्त्व उपासता के न लक्ष्य होते हैं, भौर 
इसी लिये न उनका कहीं अन्य उपासनाओओं में उपराहार होता । 

कठ उपनिषद्‌ [ 9॥३!१०-११] में वर्णन है-इख्थियेम्यः परा हार्था अर्धेम्यइच 
परं मनः। मनसस्तु परा वुद्धिर्बुद्धेरात्मा महान्‌ परः॥ महतः परमव्यक्तमब्यक्तात्‌ पुरूष: 
पर:। पुुपान्न परं किड्चित्‌ सा काष्ठा सा परा गति: ॥ इन सन्दर्भों में बुद्धि पद 
अहंकार दंत््व के लिये तथा 'भात्मा महान' महत्त्व के सिग्ये प्रयुक्त हैं। 'अव्यक्त' पद 
प्रकृति का और 'पुरुष' ब्रह्म का वाचक है । परबह्मा के अतिशय सूक्ष्म सर्बोत्कृष्ट स्वरूप 
को समझाने की मावना से इच्चियादि-प्रकृतिपयंन्त पदार्थों का सूक्ष्मता के भ्राधार पर 
तारतम्य दिखाकर पुरुष को इसकी पराकाष्ठा कहा है; उससे पर और कोई तत्त्व संभव 
नहीं । परबह्म के ऐसे स्वरूप का क्ाष्यान-चिस्तन-उपासन करने के लिये यह वर्णन है, 
जिससे ब्रह्म के ऐसे स्वरूप को समभाकर उपासनाओं में उसका ध्यान किया जासके । 

इस प्रसंग में इन्द्रियों से अर्थों की परता-सूब्मता इच्दियगोलकों की स्थिति से 
तुलना कर प्रकट की गई है । दूसरे से “प्र! आदि के 'पर' कहे जाने पर भी उनको उपास्य- 
कोटि में नहीं माना जासकता, वयोंकि उनकी उपासना का कोई प्रयोजन नहीं है | परक्रह्म 
की उपासना का भ्रयोजत तो मोशप्राप्ति सर्व शास्त्र में वणित हैं। इसलिये उपास्य 
तस्व सर्वत्र एकमात्र ब्रह्म समझना चाहिये। इसी आधार पर अर्थ! आदि के परता- 
गुण का उपसंहार अन्यत्र उपासनाओं में सर्वशा ग्रनपेक्षित है। 

यदि कहा जाय, कि बहिर्मृख चित को रादसें 'पर' सर्वान्तर पुरुष परबरहाय में 
प्रवेश कराने के लिये यह इन्द्रियादि परम्परा एक साधन है, और यही इसका प्रयोजन 
है। तब इसके प्रयोजन का अभाव नहीं रहेगा । ठीक है, परन्तु ब्रह्मोपाराना में इसका 
कोई उपयोग नहीं है। उपासना में तो ब्रह्म के सत्य चेतन आनन्द अभय अमृत आदि 
स्वरूप को ध्यान किया जाता है, इसलिये ब्रह्मस्वरूप को बतलानेबाले गुणों का उपर 
संहार उपासनाओों में स्वीकार्य है। इन्द्रियादि की यह तास्तस्थ-परम्परा न डपास्थ-कोटि 
में है, न इतका अन्यत्र उपासनाओों में सम्बन्ध अभीष्ट है ।१४॥ 


उक्त अर्थ की दृढ़ता के लिये सूतकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


आत्मशब्दाउच्र ॥१५।॥। 
[आत्मझब्दात्‌ |आत्मा छब्द से [च ] भी । अगले व 0003, 
से भी यह्‌ प्रमाणित द्वोता है, कि त्रह्मास्वरूप का तिरूपण' 


करने वाले गुणों का 


ग उपासनाथ। 
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॥ उपसंहार होता है, अन्य का नहीं। 

कठ उपनिषद्‌ के उक्त प्रसंग मैं कहा है-विज्ञानसारथियंस्तु सन: अग्रहवाननर:। 
शी ध्यम: पारमाप्नोति तद्िष्णो: परम पदम्‌' [कठ० १।३।६ ] जिस व्यक्ति ने अन्तःकरण 
की बढ में कर आत्मज्ञान प्राप्त करलिया है, वह संसारमार्ग के पार को पालेता है, वह 
श॥ पक ब्रह्म का परम पंद हैं । उसी परम पद को स्पष्ट करने के लिये अगली दसवीं 
१॥रहुबीं दो कष्डिकाओ्रों का अवतरण हुआ, जिनके ग्रन्त में कहा गया--'पुरुषान्न पर 
$िह्चित्‌ रा काप्ठा सा परा गति: [कठ० १३॥११ | पुरुष से पर कुछ नहीं हैं, बह 
बहता की पराकाष्ठा है, वही परमपद है । उसीका आगे वाक्‍्यशेष में श्रन्तर्यामी आत्मा 
॥ ह में वर्णन है-'एप सर्वोष्‌ भूतेषु पुढोत्मा न प्रकाशते । दृश्यते त्वस्यया बुद्धघा सूक्मया 
धूक्ारद्षिभि:' [कठ० १३॥१२ | यह अन्‍्तर्यामी आत्मा समस्त भूतों में विद्यमान रहता 
शी प्रतीत नहीं होवा। आ्रत्मदर्शी ज्ञानी पवित्र ग्रन्तःकरणद्वारा इसका अनुभव करते 
हैं। गह उस्ती परत्व की पराकाष्ठा परम पद को समस्त भूतों में अन्तर्यामी झात्मा 
हता।। है। यह परब्रह्म परमात्मा से अतिरिक्त अन्य कोई 'अ्र्थ/ आदि सम्भव नहीं । 
हरे पहुली कण्डिकाओं (१०-९१ ) का तात्पर्य परब्रह्म के प्रतिपादन में 
॥0 /॥|।र्थामी ग्रात्मा कहना उपयुक्त न होता । 

प्रसंगवश इन्द्रियादि-प्रकृतिपर्य त्त पदार्थों का जिस ऋर से यहां वर्णन है, उसका 
शपत।-प्रथ॑तत्त्व का प्रतिपादनरूप-महत्त्व भले रहो, और सावन्तिर पुरुष के समझने में 
॥0%। 3पोग चाहे सथाषंरूप से माना जाय; पर उपासना का वह अंग नहीं है; यह 
॥॥ '॥।९॥।' क्षर्द के प्रयोग से स्पष्ट होजाता है! इच्द्रिय, अर्थ आदि के लिये अन्तर्यामी- 
ह। है 'धात्म।' पद का प्रयोग अनभिमत है। 'पआत्मा महान्‌! में महत्तत्व का विशेषण 
॥॥0॥।' उसकी अनन्त रचना का योतक है, भ्रन्तर्यामीमाव का । इसलिये यहां उस 
हह #। प्रथोग उक्त अर्थ की भावना को देखते औपचारिक ही समभला चाहिये ॥ १४५॥ 

हि" जिज्ञासा करता है, 'गरढोत्मा न अकाशते' सन्दर्भ में आ्रात्मा' पद से पर- 
आए का बों ग्रहण किया जाता है, जीवात्मा का क्‍यों नहीं ? अगले यच्छेद्‌ वाइमनसी 
कह [१७० १।३।१३] इत्यादि सन्दर्भ में जीवात्मा का वर्णन है, तो यहां भी उस्तीका 
860 हैत। भाहिये । आचार यूतकार ने बतायां-- 


3 अन्यथा 


आत्मगृहीतिरितरवदृत्तरात्‌ ॥ १ ६॥ 
|भधात्मशृहीति:] आत्मा का ग्रहण [इत्तखत्‌ ] अन्यत्र के समान [उत्तरात्‌] 
हल! ह-8॥ ते वाक्य से । उक्त सन्दर्भ में आत्मा! पद से परमात्मा का ग्रहण है, जैसे 
हक ह।॥ रथलों में; यह उत्तरवाक्य से निश्चित होता हैं. 
/[ह/मा न प्रकाकते' [कठ० १॥३।१२] इत्यादि सन्दर्भ में 'आत्मा' पद से 
॥00॥0॥॥ ॥। ध्रहण होता है, महू न केवल इस सन्दर्भ में पठित लिंगों से, अ्रपितु जिस 


श्र अहसूतअबिद्यांदयभाष्यंम्‌ [सूत्र १६ 


अगले सन्दर्भ को जीवात्मविषयक कहा गया, उसके उत्तखावय से भी। वह सन्दर्भ है- 
'यच्छेद्‌ वाडसनसी प्राज्ञ:, तयच्छेज्जञान ग्रात्मनि । ज्ञानमात्मति महति नियच्छेत्‌, तद्चच्छे- 
च्छान्त आत्मनि' [कठ० १३।१३], बद्दाजिज्ञासु व्यक्ति (प्राज्:) वाक्‌ का मन्र में 
नियस्त्रण करे, मन को ज्ञान आत्मा में रोके, ज्ञान को महत्‌ आत्मा में और उसको शान्त 
आत्या में नियस्त्रित करे, लगावे । यहां 'वाक्‌' सब इन्द्रियों का उपलक्षण है। क्योंकि सब 
इन्द्रियां श्रपना विषय मन को सुपुर्द करती हैं, अत: अभ्यासी जिज्ञासु उनका नियमन मन 
में करे । 'ज्ञान',पद यहां अहंकार' तत्त्व को कहता है, क्योंकि अहंभाव ही देह में आत्मा 
के प्रस्तित्व को जनाता है | मन इसको प्राप्त होता है, इसलिये इसे 'अ/त्मा' कहा गया | 
ज्ञान आत्मा में भ्र्थात्‌ प्रहंकार में मच का नियन्त्रण किया जाता है; और उसका 
नियन्त्रण 'महत्‌ आात्मा' में अर्थात्‌ बुद्धितत्त्व में । इसप्रकार समस्त इन्द्रियवृत्तियों के 
अन्तहिंत होजाने पर केवलमात्र शुद्ध बुद्धि को 'शान्त आत्मा! परम्रह्म परमात्मा में 
नियन्तरित-संलग्न कर दिया जाता है, तब जिज्ञासु उस परत्रह्म की ग्रनुभूति करपाता है। 

इस सन्दर्भ के उत्तरवाक्य-तद्यच्छेच्छान्त श्रात्मनि' में 'आत्मा' पद का प्रयोग 
परमात्मा के लिये होकर जीवात्मा की उस अवस्था को प्रकट करता है, जहां अन्तर्यामी 
परमात्मा उसके लिये प्रकाशित होजाता है। ऐसा व्यक्ति आत्मदर्शी कहा जाता है। 
बारहवीं कण्डिका में जिसका वर्णन है, उसीकी दर्शनप्रक्तिया का तेरहबीं कण्डिका में 
उल्लेख हुआ है । ग्रढ आ्रात्मा पहले अग्रकाश्षित है, सूक्ष्मदर्शी पवित्र बु्धिढ्वारा उसे देखते 
हैं। कैसे देखते हैं ? इसोंका वर्णन तेरहवीं कण्डिका में है। इसलिये इसका उत्तरवाव्य 
इस तथ्य का निश्चायक है, कि पूछ्व सत्दर्भ में 'प्रात्मा' पद से परमात्मा का प्रहण 
होता है। 

अन्यत्र अनेक सन्दर्भों में 'ग्रात्मा' पद का प्रयोग परमात्मा परत्रह्म के लिये हुआ 
है-'तस्माद्वा एतस्मादात्मणन आकाशः सम्भूतः' [त० २१] आात्मावा इदभेक एवाग्र 
अआपसीक्षान्यत्‌ किचन मिषत्‌' [ऐ० १॥१] इत्यादि सृष्टिप्रकरणों में आत्मा पद का 
प्रयोग परबहय के लिये हुआ है । अगले [उत्तर] असंग से इसका निश्चय होजाता है, 
जहां कहा गया है-'लोकास्नु सृजा इति,"**स इमॉल्लोकानसुजत' [ऐठ० ११०२ ] लोक- 
सर्जन परब्रह्म के अतिरिक्त भ्रन्य किसीका घर्म नहीं है। इसीप्रकार वेद में अनेकत्र आत्मा 
पद परमात्मा के लिये भ्रयुक्त है-'तमेव विद्वान्न विभाय मृत्योरात्मानं घीरमजर युवानम्‌' 
[अथवं ० १०८।४४] उस अकाय घीर अमृत स्वयम्भू आनन्दस्वरूप पूर्ण एवं स्व॑- 
शक्तिमानु आ्रात्मा को जातकर मुत्युरूप संसारभय से पार होजाता है। यहां 'आत्मा' पद 
परब्रह्म का निर्देश करता है। उसका साक्षात्कार संसार-जन्ममरण के अनव रत प्रवाह- 
से पार होने का मागं है [यजु० ३१।१८] ॥१६॥ 

शिष्य आशंका करता है, किस पद का प्रयोग किस अथ॑ में हुआ है, यह पद- 
पदार्थेसम्बन्ध' से ज्ञात होता है। इसके अनुसार 'श्रांत्मा' पद जीवात्मा का वाचक 


धूत्र १७] तृतीयाध्याये तृतीयः पादः ६३ 


होता है, तब इससे परब्रह्म का ग्रहण कंसे ? श्राचार्य सूत्रकार ने आशंकानिर्देशपूर्वक 
समाधान किया-- 


श्रन्ववादिति चेत्‌ स्थादवधारणात्‌ ॥१७॥ 


[अन्वयात्‌ | झन्वय से [इत्ि, चेत्‌] ऐसा यदि [कहो तो वह] [स्थात्‌] होवे 
[भ्रवधारणात्‌ ] अवधारण से । भ्रात्मा' पद का प्रसोग अन्वय से जीवारमा के लिये माना 
जाय, तो इसका निश्चय अ्वधारण से करना चाहिये । 

सूत्र के 'प्रत्वय” पद से यहां पद-पदार्थसम्बन्ध का ग्रहण होता है । शब्दतत्त्व को 
क्षमभनेवाले आचायों ने 'प्रात्मा' पद का निर्वचन अत्‌' धातु से किया है [उगा० 
४१५३ |, जिसका भ्रर्थ है-सातत्यगमन'। व्याख्याकारों ने लिखा-'अतति निरन्तर 
कर्मफलानि प्राप्नोति व्याप्तोति वा योन्यन्तराणि स प्रात्मा' जो निरन्तर कर्मफलों को 
प्राप्त करता तथा एक देह से बेहान्तर को प्राप्त होता रहता है वह श्रात्मा है। इसके 
प्रतुत्तार 'श्रात्म/ पद क। भ्र्थ जीवात्मा माना जाना उपयुक्त है । 

सूत्र में 'अवधारण' पद का तात्पय है, पूर्वापर प्रसंग के आधार पर किसी अर्थ 
का सिएचय करना । 'प्रात्मा' पद का निवंचन न केवल 'अत्‌ धातु से, अपितु आप, भ्रा+ 
ह। भद्‌' धातुओं से भी श्राभिधानिक करते हैं । जिनका भ्रर्थ होता है-सवंत्र व्याप्त होना, 
शब्क। भ्रादान करता अर्थात्‌ सबको नियन्त्रण में रखना तथा कारण में विश्व का लय 
करता । इन पात्व्थों के झराधार पर 'भ्रात्मा' पद परब्रह्म का वाचक सिद्ध है। “अत्‌' घाततु 
# 'प्ातत्यगमन' अथे में भी “निरन्तर सबंत्र प्राप्त होना' भाव अ्रभिव्यक्त होता है, जो 
'हाएम।' की सर्वव्यापकता को श्रकट करता है, यह धर्म परमात्मा अर्थ का योतक है। 
ताहाय॑ यह, कि 'भ्रात्मा” पद का भ्रयोग जीवात्मा-परमात्मा दोनों के लिये संगत है। 
धर कह जीवात्मा के लिये और कहां परमात्मा के लिये, इसका निश्चय प्रयोग के पूर्वापर 
॥ह॥ के भ्राघार पर किया जाता चाहिये। जैसे कठ उपनिषद्‌ [१।३।१३] के सन्दर्भ 
हैं श्र 'प्रात्मा' पद परमात्मा के अर्थ में अयुक्त नहीं हुआ, केवल अन्तिम वाक्य में 
#ह#त्गा का वाचक है। क्योंकि बिखरे हुए विषय को आगे 'ग्रद्मव्दमस्पश्मरूपमव्ययं' 
[१४० !।३१५] इत्यादि सन्दर्भ के द्वारा उसीमें समेटा गया है। 

एस सब विवेचन से यह परिणाम स्पष्ट होता है, कि विभिन्न उपासनाओं में 
#₹₹१९ 8न्‍हीं गुणों का उपसंहार समभना चाहिये, जो ब्रह्मस्वरूप के बोघक हैं। इस- 
हा शमस्‍्त उपासनाओं की एकता प्रतिपादित होती है, वहां उपास्य तत्त्व एकमात्र 
हैहा रहता है । प्रष्यात्मशनस्त्रों में प्रयुक्त आत्मा' पद के व्याख्यान में अनेक स्थलों पर 
क|ष॥ ध्याध्याकारों ने घोटाला किया है। विभिन्न स्थलों में इस पद का प्रयोग जीवात्मा, 
अर्तात्ता तथा साधारण “व्यापक' अर्थ को लेकर हुआ है। कहां किस अर्थ में प्रयोग 
७४ क्र है, पृापर प्रसंग के आधार पर इस विवेचन की उपेक्षा कीगई है। फलस्वरूप 


द्ह्ढ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १ 


अध॑तत्त स्पष्ठ न होकर उब के गया है। उपास्य और उपासक के रूप से वर्णित प्रसंगों 
में इश्न घोडाले ने दोनों को एक बनाकर झ्ञास्त्र के प्रतिपाद्य यथार्थ को धूमिल कर दिया 
है। इस विषय में ऐसी व्याख्या की उपेक्षा कीजांनी चाहिये, जिससे ब्रह्म के वास्तविक 
स्वरूप में बाधा आने की सम्भावना हो ॥१७॥ 


संत उपासनाओं में प्रधूवेता गुण के उपसंहार को बतलाने को भावना से 
आचार्य सूत्रकार ते कहा-- 


कायस्यानादपुर्वेस्‌ू ॥ १८॥ 


[कार्याश्यानात्‌] कार्य के आख्पान-कथन से | अपूर्व ग | अकारण (गुण उपसंहत 
होता है) । समस्त विश्व बह का कार्य है, इस कथन से ब्रह्म के भपूर्वता गुण का उप+ 
संहार उपासनाओं में समझना चाहिये । 

सूत्र के 'अपूर्व म' पद में 'यूबं” पद का अर्थ 'कारण' है। ब्रह्म अपूर्व हैं, इसका 
तात्पर्य हुआ-ब्रह्म अ्रकारण है, भर्थात्‌ ब्रहम का कोई कारण नहीं। यह तथ्य इस हेतु से 
जाना जाता है, कि सत्र जगत्‌ को ब्रह्म का कार्य कहा गया है। यदि ब्रह्म का कोई कारण 
होता, तो ब्रह्म का सव कार्य है, अथवा ब्रह्म सबका कारण है; यह कथन संगत न 
होता। जो कार्यमात्र का कारण होता है, वह अन्य किसीका कार्य नहीं होता। बहा को 
सबका कारण अध्यात्मशास्त्रों में बताया गया है-एप योनि: सर्व॑स्य' [माण्डू० ६], 
यह परमात्मा सवका उत्पत्तिस्थान है। ग्रक्षरात्‌ सम्भवदीह विश्वम्‌” [मु० ११७] 
अक्षर-परत्रह्म से सर्गकाल में सब जगत प्रादुर्भुत होता है। सर्वे खल्बिदं ब्रह्म तज्जला- 
निति ज्ञान्त उपासीत' [छा० ३।१४।१ | यह सब जगत्‌ ब्रह्म से प्रादुर्भुत होता, उसीमें 
लीन गौर घारित होता है, यह समझ शान्तचित्त हो ब्रह्म की उपासना करे । जंगत्‌ के 
उत्पत्ति-स्थिति-प्लय का कर्ता ब्रह्मा हैं, यह स्पष्ट होता है । 'स विश्वकृत' [श्वे० ६६१५] 
बह सबका उत्पादक है। इसप्रकार ब्रह्म को सबका कारण बताया गया है, बह किसीका 
कार्य नहीं । इसीकारण वह 'भ्रपूव” है। इसीको बृ हृदारण्यक उपनिषद्‌ [२।५।१६] में 
कहा-तदेत्द्‌ ब्रह्म अयूव॑मनपरमनस्तरमबाह्यम्‌, अयमात्मा ब्रह्म सर्वावुभू:' वह यह ब्रह्म 
अपूर्व है, अनपर है, प्रनन्तर है, अ्रवाह्म है। यह ग्रात्मा है-स्वंव्यापक है, महान है, 
सबक; प्रनुभव करनेवाला है अर्थात्‌ सर्वज्ञ है। वक्त प्राधारों पर ब्रह्म को यहां 'भपूर्व' 
कहा गया है। यह ब्रह्म के स्वरूप का बोधक है । इस अपूर्वता गुण का उपसंहार सर्वत्र 
उपासनाग्रों में अभीष्ट है ॥ १८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, बृह॒दारण्यक [२।५।१६] के वक्त सन्दर्भ में कहें 
अन्य 'अनपरमनस्तरम्‌' इत्यादि गुणों के वियय में क्या भन्तव्य है ? क्या श्रपूर्वता ग्रण के 
समान उनका भी उपसंहार मानना चाहिये ? आचार्य सृत्रकार ने बताया-- 


सूत्र १९-२०] तृतीबाध्साये तृतीय: पादः ६१५ 


समान एवं चाभेदात्‌ ॥१६॥ 


[समानः ] समान [एवं ] ऐसे [च] ही [अभेदात्‌ ] अभेद से (उपास्य के 0४॥ 
श्रपूर्वता गुण की तरह ही 'अनपरता' आदि गुणों का उपसंहार समान है, उपास्य बह के 
श्रभेद होने से । 

जैसे ब्रह्म के 'अपूर्वता' गुण का सर्वत्र उपासनाओं में उपसंहार मान्य है, ऐसे 
“प्रनपरता' ग्रादि गुणों का उपसंहार मान्य है। क्योंकि यहां एकमात्र ब्रह्म उपास्य है । 
भ्रपृवंता आदि सब गुणों के द्वारा ब्रह्मस्वरूप को प्रस्तुत किया गया है। जब उपास्थ एक 
है, तो सर्वत्र उपासनाओं में इस गुणों के उपसंहार के लिये कोई बाबा वहीं । बहा 
'अनपर' है, 'अपर' पद का भ्रर्थ है-आगे परिणत हुआ कार्य, जैसे मट्टी से परिणत हुआ 
घड़ा; यहां मट्ठी 'पर' और घड़ा 'प्रपर!/ रुमझा जायगा | ऐसा अपर-परिणत हुआा 
कार्य- जिसका नहीं है, वह 'प्रनपर' है । सात्पयं यह, कि परमात्मा स्वयं किसी कार्य- 
रूप में परिणत नहीं होता । वह कार्य जगत्‌ का उत्पादक है, स्वयं जगद्गूप में परिणत 
नहीं; इसलिये वह 'प्रतपर' है । यह गुण परब्रह्म के स्वरूप का बोधक है ! बह्म में कोई 
अच्तर-मध्य अवकाश-छीदापन नहीं, भ्रतः वह 'अनन्तर' है । उसके बाहर कुछ नहीं, 
भ्रथवा सत्ंत्र पुर्ण होने से वाहुर-भीतर ऐसा व्यवहार उसमें कुछ नहीं; इसल्यि बह 
'भ्रबाह्म' है । इसी आधार पर कहा-वह 'ग्रात्मा' है, सर्वव्यापक है, महान [ब्रह्म] है, 
सवंज्ञ [सर्वानिभृः ] है। परबह्म के स्वरूप का बोधक होने से इन गुणों का उपसंहार 
समानरूप से सर्वत्र उपासनाओं में अ्भीष्ट है ॥ १ &॥ 

शिष्य आशंका करता है, यदि बहा की विभिन्न उपासनाओं में वणित गुणों का 
एक दूसरे में इसलिये उपसंहार होजाता है कि वहां एक ब्रह्म की उपासना है; तो वेद 
तथा वैदिक उपनिषद्‌ आदि के अतिरिक्त अन्य ग्र्थों में पढित ब्रह्म के गुणों का वैदिक 
उपासनाओं में उपसंहार होना चाहिये । सूत्रकार ने श्राशंका को स्वयं सूतरवद्ध किया-- 


सम्बन्धादेवमन्यत्रापि ॥२०१॥ 

[सम्बन्धात्‌ ] सम्बन्ध से [एवम्‌] इसप्रकार [ग्रन्यत्र] दुसरी जगह [अपि] 
भी । एक ब्रह्म की उपासता होने रूप सम्बन्ध से इसप्रकार दूसरी जगह वर्णित गुणों का 
भी उपसंहार वैदिक उपासनाओं में होना चाहिये । 

ब्रह्म को किसी देशविशेष में निवास करनेवाला मात्र, उसके एकदेशीस्वरूप 
की कल्पना कर उसी रूप में उसकी उपासना का वर्णन जब होता है, तो उसके एक 
दैशिता भ्रादि गुणों का उपसंहर उपनिषद्‌ आदि में वर्णित वैदिक उपासनाश्रों में होना 
आाहिये; क्योंकि उन भ्रवेदिक वर्णनों में भी एकमात्र ब्रह्म की उपासना का निरुपण 
है। इन दोनों में ब्रह्मोपासन की समानता का होना सम्बन्ध है। इस सम्बन्ध से यदि 


६१६ अह्मसूत्रविद्योगयभाष्यम [सूत्र २१ 


अन्यत्र वर्णित एकदेशिता साकारता आदि गुणों का उपसंहार वेदिक उपासनाओं में 
भानलिया जाय, तो वेदादि में वर्णित ब्रह्म के वास्तविक स्वरूप का बोध करानेवाले 
सर्बरव्यापिता सर्वात्तर्यामिता सकलजगत्कत्तुता आनन्दरूपता आ्रादि गुणों में बाधा आती 
है | इसके स्पष्ट निर्णय की अभिलाषा ही आशंका का आधार है" ॥२०॥ 

आचार्य सूत्रकार ने उक्त आशंका का समाधान किया-- 


न वा विशेषात्‌ ॥|२१॥ 

[न] नहीं [वा] निरचयपूर्वक [ विशेषात्‌] विशेष से | निश्चय से उक्त आश्चका 
ठीक नहीं; वर्योकि ब्रह्मास्तरूप के वर्णन में वेदादि श्रध्यात्मशास्त्रों का कथन विशेषता 
रखता है। 

दर्कतकारों तथा ग्रच्य साक्षात्कृतघर्मा ऋषियों ते ऐकमत्य से वेदों का निश्चान्ति 
निर्बाध प्रामाण्य स्वीकार किया है। उसीके अनुसार श्रन्य उपनिषदादि अध्यातज्ञास्त्रों 
का प्रामाण्य है, जहां बहासाक्षात्कार के लिये उपासना आदि उपायों का विस्तृत वर्णन 
है। इन शास्त्रों में ब्रह्म के यथार्थ स्वरूप का उल्लेख है | उसके प्रामाष्य में किसी 
आशंका का झ्रवकाश नहीं है। इन श्रध्यात्मशास्त्रों में ब्रहा की जिन उपासनाओं का 
वर्णन है, वहां परस्पर गुणों का उपसंहार मान्य है। विभिन्न उपासनाओं में ब्रह्म की 


३. इस सूत्र में जिन निर्ेश्ञों का संकेत है, वे पुराणसाहित्य में उपलब्ध होते हैं । 
घुराणों का निर्माण वेदव्यास ने किया, जो इत सूत्रों के निर्माता हैं, ऐसा कहा जाता 
है। संभवत्तः पुराणों का पर्याप्तभाग बेदब्यास से पहले वत्तमान रहा है। यह अधिक 
प्रामाणिक प्रतीत होता है, कि उसने पुराणों का संकलन किया, कुछ निर्माण भी । 
कत्तंसान पुराणों का श्रणिक भाग वेदव्यात के अनन्तर निर्मित हुआ्ना है; निर्माणकाल 
भी विभिन्न हैं, तथा निर्माता भी। यह निर्माण पूववत्तों ग्रन्थों में वृद्धिरूप से हुआ 
है । वेदव्यास के पूर्व ऐसी, भावना बन चुकी थी, कि उपास्य देव कैलाश श्रादि 
किसी देशविशेष में निवास फरता है। वह मानव जंसा देहादिघारी साकार है, 
स्त्रीपुतादि परिजनवाला हैं। ऐसी मान्यता के पर्याप्त प्राचोत काल के चिह्न उप- 
लब्ध हैं। मोइन्जोदारो ग्रादि में उपास्य एवं पुज्य देव के रूप में शिवलिज्भ भ्ादि का 
स्पष्ट पता लगता है। 

बेदस्यास ने अपने से प्राचोत पुराणों का संकलन किया, जिनमें पर्याप्त 
प्राचीन इतिहास तथा जनता की तात्कालिक विविष घामिक भावनाओं का संग्रह 
रहा होगा। उनका उसी रूप में संकलव होना उचित था, पर वाशंनिक दृष्ठिसे 
यषाभूत झर्थ को उपपादित करने को भावना का ध्राश्रय ले सूत्रकार ने ब्रह्मस्वरूप 
के बिषय में यह विवेचन प्रस्तुत किया है, ऐसा प्रतीत होता है । 


सूत्र २२] तृतीपाध्याये तृतोयः पादः ६१७ 


विभिन्न विशेषताओं को लक्ष्य किया गया है, इसलिये प्रापातत्त: उनमें भेद की प्रततीति 
होती है, पर सब उपासनाझ्रों में उपास्प केवल चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म रहता है। वह 
आपात्तत: प्रतीयमान भेद उपासताओं में एक दूसरे का बाघक न हो, इस भावना से 
भुंणों के परस्पर उपसंहार को आचार्यों ने निश्चित किया है। ब्रह्मास्वरूप के विषय में 
बेदादि सत्य शोस्त्रों को यह विशेषता हैं| इसलिये वैदिक उपासनाओं में वेदादि से 
श्रनभिमत उन गुणों क्रा उपसंहार सवंधा अमान्य है, जिनके हारा ब्रह्म के वास्तविक 
स्वरूप का बोध नहीं होता । फलत: एकदेशिता, साकारता आदि का संबन्ध औपनिषद 
उपासनाओं में झभीष्ट नहीं है ।२१॥ 


इस विषय में स्वयं सृत्रकार ऋषिवचनों को प्रमाणरूप से प्ररतुत करने का 
निर्देश करता है--- 


दरशंयति च््‌ ॥॥२२॥ 


[दर्शयति] दिखलाता है [च] और । और शास्त्र इस तथ्य को दिखलाता है। 

ऋषियों के वचन वेदानुकूल सत्य शास्त्र है। ऐसा शास्त्र बतलाता है, कि वेद 
को जाने विना ब्रह्म का यथार्थ बोध नहीं होता | तैत्तिरीय ब्राह्मण [३।१२।६] में 
बताया-नावेद॑विन्मनुते त॑ बृहन्तम्‌' जो बेंद को नहीं समभता, बह उस महान पर- 
ब्रह्म परमात्मा के वास्तविक स्वरूप को नहीं जातपाता । बुहृदारप्यक उपनिषद्‌ के एक 
प्रसंग में-जब ब्द्मास्वरूप को जानने के लिये प्रश्न किया गया है-कहा, 'त॑ त्वौपनिषदं 
पुरुष पृर्छामि' [बृ० ३।६।२६] उस औपनिषद' पुरुष के विषय में पूछता हूं। यहां 
श्रह्म पुरुष को 'भ्रौपनिषद' कहा है, जिसका यथाथे दर्णन उपनिषदों में किया गया हों । 
एसीप्रकार गुण्डक उपनिषद्‌ [३।२।६ | में कहा-वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था:' वेदान्त- 
जनित विज्ञान से जिल्‍्होंने ब्रह्मरूप अर्थ को ठीक निश्चितरूप में जानलिया है । वेदाल्त 
श्रर्थात्‌ उपनिषदों में ब्रह्म को जानने के जिन उपायों का वर्णन है, उनके अनुसार जिन्होंने 
सथार्थ ब्रह्मस्वरूप को जानलिया है, वे मोक्ष को प्राप्त होते हैं। ये सब वचन स्पष्ट करते 
हैं, कि ब्रह्म के यथार्थ स्वरूप का प्रतिपादन करने में वेद तथा वेदानुकूल उपनिषदादि 
अ्रध्यात्मशास्त्रों को विशेषता है। इसलिये इन शास्त्रों में प्रतिपादित जो ब्रह्म का स्वरूप 
है, तदनकूल गुणों का ब्रह्मोपासनों में पररुपर उपस्रंहार अपेक्षित है। अन्य ग्रन्थों में 
प्रतिपादित ब्रह्मस्वरूप का इन उपासनाओं से कोई सम्बन्ध नहीं । 

श्राचार्य शंकर ने गत तीन सूत्रों [२०-२२] का लक्ष्यप्रदेश बृहदारण्यक 
[५॥५। १-२] वर्णित आ दित्यपुरुष-अ क्षिपुरुष-उपासना माता है । वहां झ्रादित्यपुरुष का 
रहस्पनाम 'प्रह:' और अ्रक्षिपुरुष का 'अहह' बताया है। इन तामों का उपसंहार इन 
दोनों [आदित्यपुरुष-अक्षिपुरुष ] उपासनाओं में होता है, या नहीं ? यह आशंका उठा- 
कर प्राचार्य ने इवकीसवें सूत्र से उपसंहार का निषेव किया है । वस्तुतः गुणों के उप- 


६१८ अहयसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र २३ 


संहार के प्रकरण में ताम के उपसंहार का अवतरण श्रनपेक्षित है। ये नाम ब्रह्मस्वरूप 
के बोधक न होने से इनके उपसंहार का प्रह्न ही नहीं उठता । फिर इनमें उपास्य का 
स्वरूप दोनों जगह समान है, तब स्वरूपबोधक गुणों के उपसंहार में कोई बाधा नहीं ; 
नाम का उपसंहार भले न हो। उपासनाओं की एकता व गुणों के परस्पर उपसंहार की 
कसौटी यह है, कि उपास्नाओं में सबंत्र एकगांच ब्रह्म उपास्य देव है | यदि विन्‍्हीं 
गुणों का कहीं आरास्नान नहीं हुआ, तो ग्राम्नात स्थल से उनको ग्रन्यत्र समझ लेना चाहिये, 
जिससे गृणभेद उपासना का भेदक न रहे। भस्तुत सूत्रों का लक्ष्यप्रदेश जिस रूप में 
आचाय॑ शंकर ने प्रकट किया है, वह चिन्त्य है ॥२२॥। 
आचार सूत्रकार ने अन्य गुणों का उपसंहार ढतलाने के लिये यूत्र कहा-- 


संभृतियुव्याप्त्यपि चातः ॥२३॥ 

[संजृतियुव्याप्ती] संभूति और चुव्याप्ति [अषि] भी [च] और [अतः] 
इससे-पूर्वोक्त हेतु से । पूर्वोक्त अ्भेद हेतु से संभूति और चूब्याप्ति गुणों का भी उपसंहार 
उपासनाझों में अभिप्रेत है । 

सूत्र में 'संभृति' पद का अर्थ है-सम्भरण-घारण अथवा पोषण, तथा 'दुव्याप्ति' 
पद का प्र्थ है-समस्त विश्व में व्याप्त होना। बहा के इन गुणों का वर्णव अधर्व॑वेद 
[१६।२२।२१] के एक मल्त्र में किया-'ब्रह्म ज्येष्ठा संभृता वीर्याणि बह्माग्रे ज्येप्ठं 
दिवमाततान' ब्रह्म ने महान शक्तियों को घारण किया इम्ना है, जगत्‌ के उत्पत्ति-स्थिति- 
अलय करने की शक्ति का वही आधार है । परमात्मा महान युलोक आदि को सदा से 
व्याप्त कर विद्यमान है। यहां जगत्‌ के जन्मादि की सम्भूति और चुव्याप्ति बह्मगरुणों 
का वर्णन है। ब्रह्म २ की उपासनाझ्रों में इन गुणों का उपसंहार होना चाहिये, या नहीं ? 
इस आ्राशंका के समाधान में सृत्रकार ने बताया, पूर्वोक्ति अपूर्वता श्रादि गुणों के समान 
सत्र ब्रह्मोपासनाओं में इन गुणों का उपसंहार समभना चाहिये। ये गुण ब्रह्म के 
स्वरूप के बोधक हैं। उपासनाओं में ब्रह्म के उस स्वरूप का ध्यान किया जाता है। 

सूत्रकार ने इस तथ्य को प्रमाणित करने के लिये सूत्र में हेतुपद दिया है-“अतः”। 
इससे-पूर्वोक्त हेतु से! यह 'इदग्‌' पद पूर्वोक्त 'अभेदात्‌' हेतु का परामर्श करता है। 
उपास्थ के अगेद से उसके संभूति आदि गुणों का उपासनाओं में उपसंहार प्रभीष् 
है । उपास्य के सर्वशक्तिसम्पन्न पूर्णरूप को उपासना में ध्यान करना अपेक्षित होता है। 
इसकेलिये जो उपयोगी गृण हैं, उनका उपसंहार उपासनाओं में होना चाहिये । ब्रह्म के 
अनन्त गुण अनन्स सामर्थ्य हैं, अल्पज्ञ जीव उन सबको जान नहीं सकता; इसलिये 
संवंज्ञकल्प ऋषियों ने उन ध्यानोपयोगी गुणों का यथासंभव निर्देश किया है। सूत्रकार 
का उसी दिद्या में यह प्रयास हैं। संभूति श्रादि ब्रह्मगुणों के वर्णव के लिये ऋग्वेद 
[२१७२] द्रष्टव्य है ॥र३॥ 


भृत्र २४-२५] तृतीयाध्याये तुतीयः पाद: चर 


शिष्य जिज्ञासा करता है, भ्रानन्द [ब्र० सू० ३।३।११] आदि युव्याप्ति [ब्र० 
सृ० ३।३।२३ | पयंन्त जितने गुण उपसंहार के योग्य निर्धारित किये गये, वया उन 
सबका सवंत्र उपासनाओं में वि्ता किसी भेद के उपसंहार समभना चाहिये, अथवा 
धन्हीं गुणों का उपसंहार करना चाहिये, जो किसी जगह नहीं कहे गये ? आचार्य सूत्र- 
कार ने दृष्टान्त के साथ समाधान किया-- 


पुरुष विद्यायामिव चेतरेघामनाम्तानात्‌ ॥२४॥ 


[पृष्षविद्यायास्‌] पुरुषविद्या में [इव] ज॑से [च] और [दइतरेषां] दूसरों का 
[ध्रताम्नानात्‌] न पढ़े जाने से । उपासना में उन गुणों का उपसंहार करना चाहिये, 
भो वहां नहीं पढ़े गये; जैसे पुरुषविद्या में किया जाता है। 

जिस उपासना में पर-पुरुष कह्म की उपासना कीजाती है, उसको पुरुषोपासना 
प्रधवा पुरुषविद्या कहते हैं ! विद्या श्रौर उपासना पद एक अर्थ के वाचक हैं, यह पहले 
बताया जाचुका है । इस पुरुषविद्या का वर्णन दिस्तार के साथ बेबों के पुरुषसूक्तों [ऋ० 
(१०६०; पजु० ३१; साम० ६१७-६२१; अथर्व० १६।६] में उपलब्ध होता है। उस 
अर्णन में उपास्य ब्रह्मपुरुष के चुव्यापिता [सर्वब्यापकता] समस्त जगत्‌ के जन्मादि की 
क्रारणता, सर्वान्तर्यामिता आदि ग्रुणों का कथन है; भ्रानन्द झ्रादि का कथन वहां नहीं 
है। के भ्रन्यत्न जिस रूप में कहे गये हैं; उनका उपसंहार यहां पुरुषविद्या में होजाता है। 
जित गुणों का यहां कथन कर दिया गया है, उत्तका उपसंहार इस उपासना में नहीं होता, 
॥शै ही वे अन्यत्र पढ़े गये हों। जैसे पुरुषविद्या में अपदित गुणों का उपसंहार होता है, 
॥है ध्रस्य सब विद्याओ्रों में समभना चाहिये। गुणों के उपसंहार का कारण है, किसी 
पाणना में ब्रह्म के स्वरूपबोधक अपेक्षणी य गुणों का आम्नान-कथन व होता । जिन गुणों 
का किसी उपासना में कथन कर दिया गया है, उन गुणों का अन्यत्र से वहां उपसंहार 
करता निष्पयोजन है । इसलिये सर्वत्र उपासनाश्रों में वहां पठित गुणों से इतर गुणों का 
कत्प्ष ते उपसंहार होता है, इस विषय में यह एक व्यवस्था है ॥२४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, पदि किसी विद्या में अनुक्त ग्रुणों का अन्यत्र से उप> 
#ह९ ध्रभिप्रेत है, तो क्या ब्रह्मोपासनाओं में वेध [बींघना] श्रादि गुणों का उपसंहार 
हाह्म होता चाहिये ? आचार्य सूजकार ने बताबा-- 


वेधाद्र्थभेदात्‌ ॥२४५॥ 


[वेषादि] वेध-बींधनाआदि [अर्थभेदात्‌] भ्र्थभेद से । वेध आदि गुणों का 
हलसहार नहीं होता, अर्थ के भेद से । 

तू में 'भ्र्थ' पद का भ्र्थ-अ्रयोजन अथवा फल है। यद्यपि सूत्र में निषेघा्थंक 
हब नहीं है, तथापि इकक्‍्कीसवें सूत्र से मण्ड्कप्लुति न्याय के अनुसार यहां सम्बन्ध समझ 


इरे० अह्यसुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [बूत २१५ 


लेना चाहिये | श्र्थंबल से भी उसका आकर्षण माना जासकता है । वेधादि' के भ्रादि 
पद से भेदन विनाशन आदि का संग्रह होता है। वेदों में 'अ्रग्नि' पद से तेजःस्वरूप पर- 
ब्रह्म को संबोधन कर उपासनाएूव॑क प्रार्थना है-- 
यज्ञेरिषू: संससममानो ऋग्ने बाचा शल्याँ अ्रशनिर्भिदिहानः॥ 
ताभिबिध्य हृवये यातुभानान्‌ प्रतोचो बाहुन्‌ प्रति भड्व्येषाम्‌ ॥। 
[ऋ० १०।८७।४; अथर्व० ८।३।६] 
अग्ते त्वचं यातुधानस्य भिन्धि हिलाशनिहरसा हन्त्वेनम्‌। 
प्र पर्वाणि जातवेदः भ्रूणीहि ऋ्व्यात्‌ ऋविष्णुवि चिनोतु वृकणम्‌ ॥| 
[ऋ० १०८७४; अश्चरत्रं० ८।३।४] 
हे अग्ने ! तेज:स्वरूप परब्रह्म ! हमारे यज्ञ और स्तुति उपासनाओं से प्रसन्न 
आप बाणों को नवाते उनकी नोकों को वजयुक्त करते हुए उनसे राक्षसों को हृदय में 
बींघ डालो; उनकी विरोधी भुजाओों को काट डालो । हे अब्ने ! राक्षसों के चमड़े को 
छील दो, हिसाशील बज उन्हें शी क्ष मार डाले, उनकी पोरियों को तोड़ डालो, मांज़भक्षी 
श्रेड़िगे ग्रादि मांसाभिलाषी होकर उनके कटे ठुकड़ों को चुन लेजायें। जन्मे: से वेह्ममि 
यातुधानान्‌' [ऋण० १०।८७)३; अथवं० ५।३।३] डाढ़ों से राक्षतों को चबा डाल । 
भन्योम॑नस: शरव्या जायते या तया विध्य हुदये यातुघानान्‌' [ऋ० १०८७१३; 
अथर्ब ० ८।३।१२ |, त्रुद्ध मन से छोड़े गये तीकषण बाणद्वारा राक्षसों को हृदय में बींब 
डाल | यह वर्णन दुष्टात्माओं के प्रति ब्रह्म के दण्डविधान का संकेत है । ब्रह्म के आनन्द 
सर्वव्यापिता अन्तर्यामिता जगत्कतूं ता आदि गुणों के समान क्या इन वेध आदि गुणों का 
ब्रह्मापासनाओं में उपसंहार होना चाहिये ? 
आचार्य ने बताया, इन गुणों का उपसंहार उपासनाओं में नहीं होता; क्योंकि 
इनका प्रयोजन भिन्न है। ब्रह्म की उपासना का प्रयोजन मोक्षप्राप्ति है। मुमुक्षु उपासक 
सोम्य भावनाओं से युक्त रहता है, वह श्रानन्द सर्वान्तिर्यामी सर्वकर्त्ता आदि रूप में ब्रह्म 
का ध्यान करता हुआ उपासना करता है। परन्तु साधारणजन असंस्कृतबुद्धि होने से 
विरोधीजनों अथवा दुष्टात्माओों के हृदयवेघक आदि रूप में भगवान्‌ का स्मरण करता 
है, उसका प्रयोजन मोक्षप्रांप्ति न होकर केवल दुष्ट को दण्ड दिल।ने की भावना है। 
इसलिये मोक्षफलक ब्रह्मोपासनाझों में वेधादि का उपसंहार अभीष्ट नहीं है; प्रयोजन 
भिन्न होने से इन गुणों का बहां कोई उपयोग नहीं ॥२५॥ 
अथंभेद से ब्रह्मोपासनाओं में वेधता श्र/दि ग्रुणों का उपसंहार नहीं होता, इस 
निर्णय के ग्राधार पर शिष्य जिज्ञासा करता हैं, यह अर्थ-प्रयोजन क्‍या है ? क्या वासना 
आदि का त्याग्र-नाश, अथवा केवल मोक्षप्राप्ति ? इसविषय में छात्दोम्य [5।१३।१] 
का सन्दर्भ संदेहजनक है। आचार्य सूचकार ने विवेचतपूर्वक बताया-- 


सत्र २६] तृत्तीयाध्यापे तृतोयः पादः ६२१ 


ह।नौ तुपायनशब्दशेषत्वात्‌ कुशाच्छन्दस्तुत्युपगानव लू 
तदुकक्‍्तम्‌२६॥ 


[हानौ] हानि में [तु] तो [उपायनदब्दशेयत्वात्‌ | उपायनशब्द के साह्निध्य से 
[कुज्ञा-छन्दस्तुति-उपगातवत्‌ | बुशा, छन्दरतुति और उपयान की तरह [तत्‌] वह 
[उक्तम्‌] कहा हैं | छात्दों य में प्रयुक्त पद हानि-त्याग ग्र्थ में है, उपायनशब्द के 
साह्निध्य से; जैसा कि कुशा, छल्दस्तुति और उपगान में होता है; यह अन्यत्र [पूर्व 
मीमांसा में | कहा है । 

छाल्दोग्य उपनिषद्‌ [5१३।१] में सन्दर्भ है-अछ्ब इव रोमाणि विधूय प्रापं 
चन्द्र इव राहोर्मुखात्‌ प्रमुच्य । धूत्वा शरीरमकृतं कृतात्मा ब्रह्मलोकमभिसग्भवामि' जंसे 
घोड़ा रोमों को, ऐसे पापों को भाड़कर; जैसे राहु के मुख से चन्द्रमा, ऐसे पापों से छूटकर ; 
आत्मज्ञानी शरीर को त्याग नित्य ब्रह्मल्‍ूपलोक को प्राप्त होता हूं, ऐटी स्थिति का अनु- 
भव करता है। यहां विचारणीय है, कि 'पापं विघूय' में 'विघः पद का अर्थ क्या है ? 
क्‍या इसका श्रर्थ हानि-परित्याग है, भ्रथवा ग्रन्य कुछ ? घात्वर्थ के आधार पर इसका 
अर्थ-कंपाकर, भटकाकर या भाड़कर-होता है। | घोड़ा जैसे अपने देह व अयालों को 
हिलाकर-भटकाकर पूल-मट्टी से साफ करतेता है, वहां रोमों का परित्याग नहीं होता; 
ऐसे ही ब्रह्मोपासना से आत्मज्ञानी के पाप अथवा सुकृत-दुष्कृत साफ़ स्वच्छ परिष्कृत 
होजाते हैं, उतका त्याय नहीं होता; क्या यही अर्थ उक्त सन्दर्भ में समभला चाहिये, 
अथवा “विधूनन' का अर्य हा नि-परित्याग होता युक्त है ? 

सूत्रकार ने बताया, उक्त सत्दर्भ के 'विधूय पद में विधूनन का अर्थ हानि- 
परित्याग है। इस पद का यहां 'हानि' अर्थ में प्रयोग है। ब्रह्मोपासना का फल-प्रयोजन 
पाप आदि समस्त वासनाओं का परित्याग-ताश होकर मोक्ष प्राप्त करना है। पापरूप 
वासनाओं व सुक्ृत-दुष्कृत के छूटे विना मोक्ष प्राप्त नहीं होता, ग्रत: उपासना का अर्थ- 
प्रयोजन पाप आदि का नाश है । छान्‍्दोग्य के उक्त सन्दर्भ में (विधूय' पद से इसी भाव 
को प्रकट किया है । इसीके साथ सन्दर्भ के *राहोमूंखात्‌ प्रमुच्य' अंश में 'मुच्‌' धातु का 
प्रयोग है, जिसका अर्थ 'परित्याग-छोड़ना' है । जो श्रर्थ यहां 'मुच्‌' घातु से कहा है, वही 
भ्र्थ पहले वाक्य में 'बूम ' धातु से भ्रभिप्रेत है । घोड़ा जब अयालों को हिलाता या देह 
को भटकारता है, तो वहां अनेक जीर्ण रोम छूटकर अलग होजाते हैं । यदि घात्वर्थ पर 
प्रधिक बल दिया जाय, तो उक्त झ्ंश का अर्थ होगा-आत्मज्ञानी पाप को चलायमान 
करदेता है; इसका तात्पे है, उस अवस्था में समस्त पापादि वासना नाश की ओर चल 
पड़ती हैं, प्रारब्ध का भोगना तो झ्रात्मज्ञानी को भी अपरिहाय है, भोगने में कुछ काल 
लगजाता है; इसप्रकार पाप धीरे-धीरे वहां से चलदेते हैं। इससे विधूनत का तात्पर्य 
बिनाक्ष सें पर्यंवर्सित होता है, इसलिये उक्त सन्दर्भ में इसका यही प्र्थ उपयुक्त हो- 


ह्र्रे श्रह्मसूजविद्यो दयभाष्यम्‌ [सूत्र २६ 


सकता है । 

सूत्रकार ने इसकी सिद्धि में हेतु दिया, अन्यत्र सुकृत-दुष्कृत के विधूतन के साथ 
“उपायन' शब्द कहा है। 'उपायन' पद का अर्थ है-उपादान, लेना, ग्रहण करना । कौषी- 
तकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [ १।४] में कहा-'तत्‌ सुकृतदुष्छृते धूतुते तस्य प्रिया ज्ञातयः सुकृत- 
मुपयच्त्यप्रिया दुष्कृतम्‌' आत्मज्ञानी सुकृत-दुष्क्रत को दुर करदेता है, उसके प्रिय बान्धव 
सुकृत को और अप्रिय दुष्कृत को प्रहण करलेते हैं। इस वावय में 'उपयस्ति :क्रियापद 
है। यह उपायन, सुक्रत-दुष्क्ृत का ग्रहण ज्ञातियों द्वारा तभी सम्भव है, जब दूसरे से 
परित्माग करदिया जाय । कोई वस्तु एक से परित्याग किये विना अन्य से ग्रहण नहीं की- 
जाती । इसलिये “उपायन' गब्द के सान्निध्य से इस वावय में “बूनुते' का अध परित्याग 
करदेना है। यही श्र्थ छान्‍्दोग्य के सन्दर्भ में समभना युक्त हैं । 

सद्यपि किसी अन्य के किये सुक्ृत-दरष्कृत किसी अ्रन्य को प्राप्त नहीं होते, न ये 
ऐसे पदार्थ हैं, जितका देना-लेना होसके । वस्तुतः यह एक औपचारिक वर्णन है। इसका 
केवल इतना तात्पयं है, कि आत्मज्ञानी के सुकृत-दुष्कृत नष्ट होजाते हैं, वह इन्हें उत्त 
लोगों के लिये छोड़ जाता है, जो अभी संसार में लिप्त हैं। सुकृत करनेव/ले उसके प्रिय 
हैं, अदुकूल होते हैं, उसकी भावना रहती है-सव रुकृत करें | इसके विपरीत द्ुष्क््त 
करनेवाले उसके अग्रिय हैं। संसारी जब सुकृत-दुष्कृत करने के लिये रहजाता है, उपासक 
आत्मज्ञानी इनका परित्याग कर मोक्ष को प्राप्त होजाता है । 

श्राश्वंका होती है, कौषीतकि में 'उपायन' शब्द के साप्निष्य से 'विधूतन' का प्र्थ 
हानि-विताश-परित्याग रहो, पर छान्‍्दोग्य में उसका भतिदेश कैसे होगा ? बहां उपाय 
का अभाव है । सूत्रकार ने इस विषय में बताया, यह बात अ्रन्यत्र कहददीगई है-[तदुक्तम्‌ |। 
पूरवभीमांसा में ज॑सिनि ने कहा है-अपि तु वाव्यशेष: स्यात्‌' [१०८।३] श्रन्यत्र कहा 
गया अर्थ, उस विषय के अन्यत्र कहे गये अर्थ का क्षेष अर्थात्‌ अंग होजाता है। छाम्दोग्य 
और कौषीतकि दोनों में 'विधूनत” का समान प्रयोग है, तब एक जगह पठित 'उपायन' 
का दूसरी जगह वैसे प्रश्वंग में सम्बन्ध होना प्रामाणिक है। इसलिये कौपीतकि के समान 
छात्दोग्ध ये विवूनन का अर्थ हानि' अर्थात्‌ परित्याग व नाश है, यह निदचिचत होता है । 

एक जगह पठित भअ्र्थ दूसरी जगह पठित अर्थ का शेष होजाता है, इस विषय में 
सूलकार ने कतिपय दृष्टान्‍्त प्रस्तुत किये-'कुशाच्छन्दस्तुत्युपगानवत्‌' । इसमें कुशा, 
छन्‍्दस्तुति, उपगान ये तीन दृष्टान्तस्थल हैं, इतका यथाक्रम विवरण तिम्नभ्रकार हैं-- 

१-ऊुशा--भाल्लविश्ञाखा में पाठ है-कुशा वानस्पत्या: स्थ ता मा पाता 
वनस्पति से बनी हुईं कुशा स्थित हैं, वे मेरी रक्षा करें। यज्ञ में उद्गाता रत्तोत्रों को 
गिनने के लिये लकड़ी की बती सलाईयां. पास रखलेते हैं, उनको यहां 'कुशा' कहा गया 
है। सामान्यरूप से यही कहा है, कि वे वनस्पति की बनी हों, किस वनस्पति से बनी हों, 
यह बिदेष वहां वहीं बताया गया। पर झन्‍्यन्न शाट्यायनियों की शाखा में कहा है- 


सूत्र २७] तूतीयाध्याये तृतीय: पादः ह्र्३ 


'प्रौदुम्बरा: कुझा:' वे कुझ्ा उद्यम्बर-गूलर की बदी होदी चाहियें। इस विश्ेषवचन से 
सबंत्र ये कुशा गूलर वनस्पति की बनी ग्रहण कौजाती हैं। समान अपेक्षा होने पर एक 
शाखा में कहा प्र दूसरी शाखा में अंगभाव से सम्बद्ध होजाता है। जैसे शाट्यायनियों 
फी शाखा में बताये गये कुशातिषयक विशेषवचन का भोल्लविश्ञाखा में संबन्ध प्रामाणिक 
है; ऐसे ही कौपीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [ १/४] में कहे विशेषवचन-उ पायन का छान्‍्वोग्य 
[5।१३।१] में सम्बन्ध होजायगा । यही श्रागे के उदाहरणों में समभनता चाहिये । 

२-छन्बस्तुति--जैसे कहीं छन्दों द्वारा स्तुति के पूर्वापर प्रसंग में देव-असुर छन्दों 
का विशेष उल्लेख त कर सामान्यरूप से कहा-छन्दोभिः स्तुवते' छन्दों के द्वारा स्तुति 
करते हैं। देव-असुर छत्दों में से स्तुति के लिये किसका पहले प्रयोग किया जाय, किसका 
पीछे; यह नहीं बताया । परन्तु पैक्ियों की शाखा में पाठ है-देवच्छन्दांसि पूर्वाणि' 
देवच्छन्दों का पहले प्रयोग करना चाहिये । इसके अलुसार सर्वत्र यह निर्णय कर लिया 
जाता है, क्रि स्तुति में देवच्छन्दों का प्रयोग पहले हो, श्रसुरच्छन्दों का पीछे । एकचरण 
में नो तक श्रक्षरोंवाले उन्द असुरच्छन्द कहे जाते हैं, दश आदि अक्षरवाले हन्द देवच्छन्द | 

३-डपगान--एक शाखा में कहा गया-'ऋत्विज उपगायन्ति' ऋत्विज्‌ उपगान 
करते हैं । यह एक सामान्य वचन है, इससे बहा आदि समस्त ऋत्तिजों द्वारा उपगान 
प्राप्त होता है। यह निश्चय नहीं होता, कि कौनसा ऋत्विज्‌ ग्रावे, कौनसा न ग्रावे | पर 
तैत्तिरीय संहिता [७।३।१] में कहा-'नाध्वयूंरुपगायेत्‌” अध्वर्यू उपगान न करे | इससे 
पहू निर्णय होजाता है, कि उपयान में श्रव्वर्य सम्मिलित नहीं होता, उंससे अतिरिक्त शेष 
श्र ऋत्विज्‌ उपगान करते हैं। ॥२६॥ 

यह निश्चय किया गया, कि छान्दोग्य [5।१३।१] के सन्दर्भ में 'विधूनन! का 
भर हानि भ्र्थात्‌ विनाश है । इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासना के 
फलस्वरूप ब्रह्मसाक्षात्कार होजाने पर क्या केवल पाप की हानि होती है ? अथवा पाप- 
पुष्य दोनों की ? आचार्य सूत्रकार ने समाघान किया-- 


साम्पराये तत्तेव्याम्नाबात्‌ तथा हान्‍ये ॥२७१ 

[साम्परायें] परलोक में [तत्तंव्याभावात्‌ ] तैरने-पार होने योम्य के अभाव से 
[१भा हि ] जैसकि [अन्ये] दूसरे । ब्रह्मज्ानी को परलोक में मोंगढ्वारा पार होने योग्य 
हुछ शेष नहीं रह-जाता, इसलिये ब्रह्मज्ञान होने पर पुण्य-पाप दोनों की निरववृत्ति होजाती 
है, जैशाकि अन्य शाखावाले कहते हैं। 

उपासना के फलस्वरूप ब्रह्म का साक्षात्कार होजाने पर ब्रह्मज्ञानी उपासक के 
लिए मौक्षप्राप्ति के अतिरिक्त परलोक में भोक्तव्य कुछ श्षेष नहीं रहता, जिसे मोक्षप्राप्ति 
है धहुते भोगकर पार करना अपेक्षित हो । इससे यह परिणाम निकलता है, कि ब्रह्मज्ञात 
हशेपर पापभोग के समान सांसारिक प्ुष्णभोग भी नहीं रहता। ब्रह्मज्ञानी संमस्त 


ह्र्ड बह्मसूत्र विद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र २८ 


संसारी पृण्य-पाप को पार कर जाता है ! इस विषय में स्वेताइबतर [ ११०] कहता है- 
'तस्थाभिध्यानाद योजनात्‌ तंत्त्वभावाद्‌ भूवहचान्ते विद्वमायानिवृत्ति: ब्रह्म के प्रभिध्यान 
उपासन से समाधिद्वारा तत्त्वभाव-यथार्थ श्रात्मज्ञान-को प्राप्त होकर समस्त संसार- 
भावनाओं की निवृत्ति होजाती है। गीता [४३७] में कहा-'ज्ञानालिः सर्वेक्र्माणि 
भेस्मसात्‌ कुरुते तथा' ब्रह्मज्ञानरूप अग्नि सब कतों को भस्म कर देती है। संप्तारबन्धन 
में रखनेवाले सभी प्ण्य-पाप कर्मों के भस्म होजाते का यहां निर्देश है । 

अन्यत्र पृण्य-पाप दोनों का विनाश ब्रह्मज्ञान से स्पष्ट बताया है-तथा विद्वात्‌ 
पृष्यपापे विधूय निरझ्जतः परम साम्यमुऐति' [मुं० ३।१।३ ] बहाज्ञानो पुण्य और पाप 
दोलों को क्राड़कर-परित्यागकर निर्दोष हुआ परम समता को प्राप्त होता है । कौदी- 
तकिद्नाह्मणोपनिषद्‌ [ १४] के उक्त प्रसंग में भी स्पष्ट कहा-'तत्‌ सुकृतदुष्कृते घूनुते” 
तब सुक्त-दुष्कृत दोनों का विनाश होजाता है। इम्नलिये गतसूत्र में जिन भावनाओं की 
हानि का निर्देश है, उनमें पाप-पुष्य दोनों का समावेश है ।२७॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, यदि ऐसा है, तो छान्दोग्य के उक्त सन्दर्भ [८।१३॥१] 
का सामउजस्प कंसे होगा ? वहां सी केवल पाप के विधूनन-नाझ का निदेश है? 
आचार सूत्रकार ने समाधान किया-- 


छलन्दत उम्रयाविरोधातु ॥२८॥॥ 

[छन्दतः ] इच्छा से-इच्छानुसार [ उभयाबिरोधात्‌ | दोनों के अविरोध से । 
वक्ता की इच्छा से छान्झेग्य में 'पाप' पद पाप-पुण्य दोनों के लिये प्रयुक्त समभना 
चाहिये, क्योकि दोकों जगह के वचनों में अविरोध प्रावश्यक है । 

मुण्डक उपनिषद्‌ [३।१।३] में जब ब्रह्मज्ञान से पुण्य-पाप दोनों के विनाश का 
स्पष्ट निर्देश है, तब छान्‍्दोग्य [८।१३।१] का इससे विरोध नहीं होना चाहिये । अवि- 
रोध के लिये यही मार्ग है, कि छान्‍्दोग्यपठित 'पाप' पद को पाप-पुण्य उसयपरक माना 
जाय । मोक्षप्राप्ति में वाघक है-संसारक्रम का चालू रहना, ग्रर्थात्‌ निरन्तर देहादिबन्धन 
में आते रहना । इसके लिये पाप-पुण्य दोनों प्रकार के कर्म समानरूप से निमित्त हैं। पाप- 
कर्मों के फलोपभोग के लिये जंसे देह।दि की प्राप्ति श्रावन्‍्यक है, ऐसे ही पुण्यकर्मों के 
फलोपभोग के लिये । ब्रह्मज्ञान होजाने पर-जबकि निरन्तर देहादि प्राप्ति का भ्रवसान 
होजाता है, तभी-मोक्ष प्राप्त होता संभव है । इसलिये ब्रह्मश्ान होजाने से पापकर्मों 
के समान-संसारबन्धन में लानेवाले-पुण्यकर्मों का भी उस समय विनाश होजाता है। 
अन्यथा ब्रह्माज्ञान होजाने पर मौक्षप्राप्ति का न होना एक आपत्ति होगी | इसके अनुसार 
छान्‍्दोग्य के प्रवक्ता ते मोक्ष के अत्यन्त विरोधी 'पाप' पद के निर्देश से पाप-पुण्य दोनों 
को प्रकट किया है। फलत: मुण्डक और छान्दोम्य के सन्दर्भो में म्रविरोध की भावना से 
छान्‍्दोग्य के 'पार्प! पद का तात्पयं सुकृत-दुष्क्ृत दोनों के कथन करने में है, यह वक्ता 
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की इच्छा के अ्रनुसार निश्चित होता है । फिर छान्दोग्य में ऐसा कोई संकेत नहीं, कि 
केबल पाप का विधूनन होता है, पुण्य का नहीं होता । लोक में 'काकेभ्यो दधि रध्ष्यताम्‌ 
कौश्नों से दही की रखवाली करना, यह कहने का इतना अर्थ नहीं होता, कि केवल 
कौम्रों से रक्षा करना, कुत्ते झ्रादि से नहीं | वक्ता का तात्पर्य समस्त प्राणियों से रक्षा 
करने का समझा जाता है । ऐसा ही प्रस्तुत प्रसंग में समकना चाहिये ॥२८।॥ 

शिष्य ग्राशंका करता है, वह्मोपासनद्वारा ग्रात्मज्ञान होजाने पर देहपात के 
अ्रनन्तर ज्ञानी को बह्नाप्नाप्ति यहीं होजायगी; फिर देवयानमार्ग से ज्ञानियों की गति का 
जो उल्लेख हुमा है, वह निरथंक होगा। आ्तार्य सूत्रकार ने समाधान किया-- 

गतेरथंवत्त्वमुमयथाउन्यथा हि विरोध: ॥२६॥ 

[गतेः] गति का | ग्रथ॑वत्त्वम | अर्थवाली-प्रयोजनवाली-फलवती होना [उभ- 
सथा ] दोनों प्रकार से स्वीकार होने के कारण [अन्यथा] नहीं तो [हि] निश्चय से 
विरोध: ] विरोध होगा । गति फलबती है, बरह्मोपासन दोनों प्रकार का स्वीकार किया 
गया है, भ्रन्यथा निश्चित ही शास्त्र में विरोध होगा। 

बह्ोपासन दो प्रकार का स्वीकार किया जाता है, एक गतिवाला, दूसरा गति- 
हीन । ब्रह्मोपासन करते हुए जब कोई वाघा सामने आजाती हैं, पूर्ण ब्मज्ञा ही 
पाता; बद्मसाक्षात्कार से पहले गरीर छूट जाता है; ऐसे ज्ञॉनियों की गति देवयान मार्ग 
मे होती है । यह ब्रह्मोपासन गतिवाला कहा जाता है। ब्रह्मोपासना में निरन्तर संलग्न 
ऐसे भ्रात्मा लोकान्तर पगर्थात्‌ जन्मान्तर में ब्रह्मसाक्षात्कार के लिये सतत प्रयत्नशील 
रहते हैं | यदि तब भी ब्रह्मसाक्षात्कार में कोई ग्रनिवाय॑ बाधा आ्ाजाती हैं, सच्य: साक्षा- 
ल्कार की संभावना नहीं रहती; तो उपासनाह्वारा जिस गति को आत्मा ने प्राप्त किया 
है, उसके फल विशेषेश्वर्य आदि की प्राप्ति उसे अ्रवश्य होती है। इसलिये यह गति 
फल्नवती है, निरर्थक नहीं | यदि वहां आत्मा को बहासाक्षात्कार होजाता है, उसमें कोई 
बाधा नहीं गरातीं; तो इस ग्रवस्था में उस गति का यही फल होजाता है; तब भी गति 
भिरर्थक नहीं । 

जब किसी एक देहपात से पूर्व बरह्योपासनहारा इह्मसाक्षात्कार होजाता है, 
ती यह बद्योपासन गतिहीन है । तात्पर्य यह है, कि ऐसे ब्रह्मज्ानी के लिये देवयान आदि 
किसी गति की अपेक्षा नहीं रहती; वह देहपात के तत्काल अनच्तर ब्रह्म को प्राप्द 
न तस्थ प्राणा उत्कामन्ति वहाँ व सन्‌ ब्रह्माप्येति' [बृ० ४॥४।६ | । 

ऐसा ब्रह्मोपासन गतिहीन समभा जाता है। जब गति नहीं, तब उसर 
फल होने का ही नहीं उठता । ब्रह्मोपासंन के उभयथा स्वीकार किये जाने से गति 
की भ्रथ॑वत्ता-सफलता श्रमाणित होती है । यदि ऐसा न माना जाय, तो उत 
॥ बिरोध होगा, जहां एक जगह देवयानमार्ग पे ज्ञानी की गति का 


हो- 
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दूसरी जगह नहीं है। कौपीतकिल्नाहाणोपनिषद्‌ [ १।३] में 'स एत देवयानं पत्थानमा- 
साद्य' इत्यादि सन्दर्भं्रारा देवयानमार्ग से गति का उल्लेख है ! मुण्डक [३।१॥३] में 
“निरञ्जनः परम साम्यमुपैति' तथा बृहदारण्यक [४।४॥७] में “अथ मर्त्योश्युतो भवत्यत्र 
ब्रह्म समस्नुते' सन्‍्दर्भद्रारा बताया है, कि जीवात्मा ब्रह्मज्ञान होजाने पर जन्म-मरण के 
सतत बन्धन से छूट यहीं ऋरह्म को प्राप्त होजाता है । सन्दर्भ में “प्रत्र' पद ब्रह्मज्ञानी के 
लिये गति का निवारण करता है, वह तो देहपात के अ्रनन्तर यहीं ब्रह्म को प्राप्त होजाता 
है। सारांश यह, कि भ्रपूर्ण ज्ञानी के विषय में गति का उल्लेख है। जिसने पूर्ण ब्रह्म- 
साक्षात्कार करलिया है, उसके लिये गति ग्रनपेक्षित है ॥२६॥॥ 

शिष्प जिज्ञासा करता है, जिस उपासक को ब्रह्म का साक्षात्कार तहीं हुमा, 
उसकी गति का उल्लेख कैसे उपपन्न माना जासकता है ? क्योंकि देवयानगति ब्रह्मन्ञानी 
की बताई गई हैं, जब उसने ज्ञान उपलब्ध नहीं किया, तो उसकी गति का यह उल्लेख 
कैसे ? आचार्य यूत्रकार ने समाधान किया--- 


उपपन्नस्तल्लक्षणार्थोपलब्धेलॉकिकत्‌ ॥॥३०॥ 


[उपपन्नः | उपपन्न है-युक्त है, [ तल्लक्षणार्थोपलब्धे:] उसके हेतु का फल प्राप्त 
होने से [लोकवत्‌ | लोक में जैसे । देवयानगति ब्रह्मोपासक की है, यह युक्त हैं, गति 
के हेतु उपासना का फल प्राप्त होने के कारण; जैसा कि लोक में देखा जाता है । 

सूत्र के 'तल्लक्षणार्थपिलब्धे:' पद में तत््‌' गति का, 'लक्षण' हेतु का और अर्थ 
प्रयोजन-फल का बोधक है । गति का हेतु ब्रह्मोपासना हैं। उपासक की देवयानगति 
ब्रह्मोपासन के कारण होती है । ब्रह्मोप्रासन का फल ब्रह्मसाक्षात्कार है, उपासक को 
देवयानगतिह्वारा लोकान्तर में जानेपर ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति होजाती है | तब ब्रह्मोपासक 
की देवयातगति बताना सर्वथा उपपन्न है | देवयानगति उपासक का एक ऐसा स्तर है, 
जहां ब्रह्मसाक्षात्कार की पूर्ण संभावना है। यह स्थिति उस समय आती है, जब ब्रह्मा- 
साक्षात्कार होने के सद्यः पूर्व किन्हीं प्रतिबन्धों के कारण देहपांत होंजाता है । बह्यो- 
पासनाओं का फल ब्रह्मसाक्षात्कार है, वह चाहे निर्बाध दशा में इसी जन्म में होजाय, 
अथवा वत्तंमान देह का पतन होने पर; इसमें कोई अन्तर नहीं आता । 

ऐसे ब्रह्मोपासकों को देहपात के ग्रनन्तर देवयानगतिद्ठारा लोकान्तर में ब्रह्म- 
साक्षात्कार होता है, यह शास्त्र बताता है। प्रश्न उपनिषद्‌ [ ५।५] में कहा-स साम- 
भिरुत्नीयते ब्रह्मलोकमू, | स एतस्माज्जीवघनात्‌ परात्परं पुरिद्षयं पुरुपमीक्षते' ओंकार- 
द्वारा कौगई ब्रह्मोपासना उपास्क को ब्रह्मलोक लेजाती हैं । जीवात्माग्रों के भोग के 
लिये निर्मित पृथिव्यादि लोक-लोका त्तरों से पर जीवात्मतत्त्व है, उससे पर सर्वान्तर्यामी 
पुरुष-परब्ह्म को बह उपासक बहां साक्षात्‌ कर लेता हैं। ऐसे उपासकों के पाप क्षीण हो- 
जाते हैं, 'पाप्मना विनिर्मुक्त:' [ प्र० ५!५ |, पण्य भी क्षीणप्राय रहते हैं । पाप-पुष्य का 
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सब त्मिता क्षय बह्यासाक्षात्कार के ग्रतन्तर होता है। वह चाहे चालू देह के रहते हो, अथवा 
बैहपात के अनन्तर। देहपात के अनन्तर होनेवाले ब्रह्मसाक्षात्कार में कभी बाधा आ- 
जाती हैं। इसका संकेत गतसूत्र की व्याख्या में किया गया है, जहां बहासाक्षात्कार से 
पहले विशेषऐश्वर्य रूप फलप्राष्ति का उल्लेख है, श्रौर विवेचत अगले मूत्र में है। 

देवयानगति ब्रह्मोपासक की है, इसकी पुष्टि के लिसे सुतकार ने चोकदृष्टान्त 
का निर्देश किया। लोक में किसी विश्येप श्र्थ की प्राप्ति के लिये एक प्रदेश से अन्य 
प्रदेश में जाना पड़ता है। यदि किसीको प्रदेश्ान्तर में जाने से पूर्व उस अर्थ की प्राप्ति 
हीणाती है, तो उस व्यक्ति का जाना सर्वथा अनावश्यक है। ऐसे ही जिस उपासक को 
अहासाक्षात्कार यहीं हो जाता है, उसके लियें देववानगति श्रनावश्यक है। जिसको 
शा नहीं होता, उसके लिये गति का उल्लेख है, क्योंकि वहां उस उपासके को गति के 
हैएु>उपासना का फल-नह्मसक्षात्कार प्राप्त होना है। इसलिये ब्रह्मोपाप्तक के लिये 
कैहवानगति का बताया जाना सर्वथा उपपन्न है ॥३०॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, देवयानमार्ग से उपासनाओं के अनुसार जो ब्रह्मो- 
१0 बहालोक को प्राप्त होते हैं, क्या उन सबको नियम से ब्रह्मोपासनाओं का फल 


हहाशाक्षात्कार होजाता है, श्रथवा किसीको नहीं भी होता ? पआ्राचार्य सूत्रकार ने 
#आधान किया-- 


प्रतियमः सर्वासामविरोधः शब्दानुमाताभ्यास्‌ ॥३१॥ 


[अ्रनियमः] अनियम [सर्वासाम] सबका [अविरोध: | विरोध नहीं [शब्दा- 
(भानाम्याम | श्ूति और स्मृति से । उपासनाओं के फलस्वरूप ब्रद्मालोक को प्राप्त होकर 
0७% उपासक को ब्रह्मसाक्षात्कार होजाता है, ऐसा नियम नहीं, इसमें कोई विरोध 
हीं; पह श्रुति और स्मृति से ज्ञात होता है । 

विविध उपासनाओों को करते हुए जो उपासक देवथानगंति से ब्रह्मलोक को भ्राप्त 
हो है, बहां सबको व्रह्मसाक्षात्कार होजाता हो, ऐसा नियम नहीं है। ब्रह्मसाक्षात्कार 
॥। प्रधोशक साधतसम्पत्ति का पूर्ण होना है। यदि उससे पुर्ब॑ उपासना में कोई श्रनिवार्य 
कप 7"रिथित होजाती है, तो ब्रह्मसाक्षात्कार तहीं होपाता । ऐसा उपासक भ्नुष्ठित 

हए।श न भ्रों के ऐश्वर्यादि फलोपभोग के लिये इस लोक सें विशिष्ट देहादि सम्बन्ध को 
॥!त होता है। इसी भावना से गीता [5८१६] में कहा है-आत्रह्मभुवनाल्‍लोका: पुन- 
हाहत्तितौ3र्णुन' हे अर्जुन ! ब्रह्मतोक तक से उपासक यहां फिर लौट आते हैं । जिनको 
| १ ६ क्षात्कार होजाता है, वे मोक्ष को प्राप्त होजाते हैं, सतत आंवर्त्तमान जन्म- 
#ह॥ क था। से छूट जाते हैं। उनके विषय में शास्त्र से वताया-एतेन प्रतिपद्यमाना 
हुए शातवग।कषत्त तावत्त॑त्ते' [छा० ४।१४॥६ _ देवयानमार्ग से ब्रह्मलोक को प्राप्त आत्मा 
हक र होजाने पर इस मानव अ्रावत्त में लौटकर नहीं आ्रातें। इसप्रकार श्रुत्ति 
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और स्मृति के अ।वर्त्तन और अनावत्तेत कथन में कोई विरोध नहीं है। यह कथन ब्रह्म- 
साक्षात्कार के त होने और होने के म्राधार पर है । फलत: देवयानमार्ग से ब्रह्मलोकप्राप्ति 
में आवश्यकरूप से ब्रह्मसाक्षात्कार होजाता है, भ्रथवा नहीं होता है। ऐसा नियम नहीं 
है। साधनसम्पत्ति के अनुसार दोनों स्थिति रांभव हू 

अथवा प्रस्तुत सूत्र की व्यास्या इसप्रकार कीजासकती है-उपनिषदों में वर्णित 
उपासनाओों में किन्‍्हींके साथ देवयातगति का उल्लेंख है, किन्‍्हींके साथ नहीं । छान्दोग्य 
[श१०१ | में पड्चान्तिविय्या और उपकोसलविद्या [5१५५ ] के साथ देवयानपथ 
का उल्लेख है । तथा मधुविद्या, झाष्डिल्यविद्या, वैश्वानरबिद्या आदि में इसकों नहीं 
परढ़ा गया । इसलिये जिनके साथ पढ़ा गया है, उन्हींका फल देवयानगति होना चाहिये, 
अन्य मधु आदि उपासनाओं का नहीं। इंसका अन्यत्र उपसंद्वार भी नहीं माना जाना 
चाहिये; क्योंकि यदि ऐसा उपनिषत्कार को ग्रभीष्ट होता, तो वह दो विद्याओं के साथ 
7 एक जगह कहने पर ही सत्र उपसंहार होजाता। ऐसी स्थिति में 
ने बताया-जिन उपासनाशों के साथ देवयानगति का उल्लेख है, उन्हींका यह 
, ऐसा नियम नहीं है; भ्रत्युत विना किसी निम्रम के यहू उन सब उपासनाओों का 
फल है, जो ब्रह्मलोक की प्राप्ति के लिये कीजाती हैं । इसलिये उक्त आधार पर 
कोई विरोध नहीं है । वर्धोंकि यह श्रुति और ह्मति के अनुसार होने से प्रमाणित है। 
कर्ममार्गी और ज्ञानमागियों की दो गतियों का वर्णन श्रुवि-स्मृति में उपलब्ध है। बेद में 
कट्दा- दे खुती अध्ाणव पितृणामहं देवानामुत' [ऋ० १०5८।१५ | | बृहदारण्पक 
उपनिपद्‌ [६२।१४-१६] में देवयान-पिंतृयाण का विदाद उत्लेख है। इस विषय मे 
प्टब्य हैं-प्श्त उपनिषद्‌ [ १११० |, मुण्ड उपतिषद्‌[ १२।११ | । 
गीता [5२६] में इसका स्पष्ट उल्लेख है। इन ग॒तियों में जैसे समस्त यज्ञ 
कर्मानुष्ठान का फल पित्तृयाणगति है; ऐसे रामरत अद्योपासनांग्रों का फल देवयावगि 
है । भले ही किन्‍्हीं उपासनाओं के साथ इसका उल्लेख न हुआ हो | सब उपासनाग्रां 
की फलस्वरूप गति समान पर भी प्रत्येक उपासना बह्मसाक्षात्तार की प्रयोजक 
है, ऐसा नियम्र नहीं है। उत्त उपासनाओं का ऐड्वर्यादिप्राप्ति फल अवश्य होता है | ३१॥ 


शिप्य जिज्ञासा करता है,बह्मसाक्षात्कार होजाने पर ग्रात्मा मोक्ष का श्र 
दमा में कब तक अवस्थित रहता है ? सूत्रकार ने बताया 


होजाता है, तव वह 
यावद्धिकारमवस्थितिराधिकारिकाणास्‌ ॥३२॥ 
[यावदधिकारं ] जब तक अधिकार है, तब तक [अवरिः तिं:] ठहूसना ॥ 
[आराविकारिकाणाम्‌ | अ्धिकारबालों का। वहासाक्षाककार से जिनको मोक्षाखिवा? 
प्राप्त होगग्रा है, उनका झधिका' 'पर्यन्त बह्दीं ठहरता होता है। 
अध्यात्मशास्त्रों में जहाँ आत्मा की गोश्षदशा का बर्णन हैं, बहां कुछ 
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उपलब्ध होते हैं, जितसे इस तथ्य पर प्रकाश पड़ता है, कि मोक्ष में मुक्तात्मा के रहने 
का कितना अधिकार है। छान्दोग्य [४१५६] में कहा-एतेन प्रतिपद्यमाना इसे 
मानवमावर्त्त नावत्त्॑ते' देवयानमार्ग से ब्रह्मलोक को प्राप्त हुए ब्रह्मज्ञाती इस मानव 
भ्रावत्तं में नहीं लौटते | जिस सानवसर्ग में वे मोक्ष को अ्राप्त होते हैं, उसमें लौटकर 
नहीं भ्रात्ते। यहां “इम्रम्‌' पद के पढ़ें जाने से यह स्पष्ट होता है, कि उस मानवकल्प में 
थे मोक्ष से नहीं लौटते, पर कल्पान्तर में लौठ श्ाते हैं। ऐसे ही छान्‍दोन्‍्य उपनिषद्‌ में 
प्रन्यत्र [5१५।१] कहा-'स खल्वेवं दत्तंयन्‌ यावदायुषं ब्रह्मतोकमभिसंपयतें न च 
'ुनरावत्तंते' इसप्रकार ब्रह्माज्ञान को प्राप्त कर-जितना वहां रहने का अधिकार है-ब्रद्मा- 
लोक में निवास करता है, इस बीच वह लौटकर नहीं आता। बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ 
[६॥२।१५] में बताया-'तरषु ब्रह्मलोकेषु परा: परावतों वसन्ति' यहां 'पराः परावतः/ 
पद काल की किसी अत्यधिक सीमा का संकेत करते हैं, श्रनन्‍्त होता तात्पर्य इन पदों 
का नहीं है। आगे 'तेषां न पुनरावृत्ति:' पद उस कालावधि में आवृत्ति का निषेध करते 
हैं। इसप्रकार ब्रह्मसाक्षात्कर्ता श्रात्मा मोक्ष में अपने अधिकारपयंन्त ब्रह्मानन्द का 
अनुभव करते हैं । इस विषय का विस्तृत विवेचन शास्त्र के झ्रन्तिम भाग में किया गया 
है, पहां केवल प्रसंगागत उल्लेख है ।३२॥ 

प्रासंगिक विचार सम|प्त कर ग्राचार्य सूजकार ने पुनः गुणोपसंहार प्रकरण का 
प्रतुसरण करते हुए सूत्र कहा-- 


प्रक्षरवियां त्ववरोधः सामान्‍्यतद्‌भ्ावास्यासोपसदवत्‌ 
तदुक्तसम्‌ ॥३३।॥॥ 

[अक्षरधियां] अक्षर बुद्धियों (उपासनाओं) का [तु] तो [अझवरोधः] उप- 
क्द्वार | सामान्यतद्भावाभ्यां] समानता से और वही होने से [प्रौपसदवत्‌] भौपसद 
की तरह [तत्‌] वह [उक्तम्‌ | कहा है । प्रक्षर उपासनाओं में कहे धर्मों का उपसंहार 
तो प्रश्म उपासनाश्रों में होता है; क्योंकि सर्वत्र उपास्य ब्रह्म समान है, झौर वही 
#्रशपूलता ग्रादि धर्म हैं। श्रौपसद के समान, बह अन्यत्र [पूर्वमीमांसा में] कहा है । 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [ ३।८।८] में भ्रक्षरत्रह्य की उपासना का वर्णन इसप्रकार 
है-एतद्दे तदक्षरं गागि ! ब्राह्मणा अभिवदन्ति-अस्थूलमनप्वहस्वमदीर्चस्‌' इत्यादि । 
हशीप्रकार मुण्डक उपनिषद्‌ [१।१।६] में परा विद्या का स्वरूप बतलाते हुए कहा- 
'क्रक्ष परा यथा तदक्षरमधिगम्यते। यत्तदद्रेश्यमग्राह्ममगोत्रमवर्णमचक्षु-श्रोत्रस' इत्यादि । 
ह। प्रसंगों तथा ऐसे ग्रत्य [माण्दू० १; छा० १।४।१] प्रसंगों में कुछ विज्लेषताशों के 
विशकरणद्वार। ब्रह्मस्वरूप के बोध कराने का प्रयास किया गया है। जिन्नासा है, इन 
झहयूल, प्रनणु तथा अदृश्य, भ्रग्राह्म आदि गुणों का सर्वत्र ब्रह्मोपासनाओं में उपसंहार 
होता भाहिये, अथवा नहीं ? पूर्वपक्ष है, नहीं होना चाहिये; क्योंकि जो गुण जहां 
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अपेक्षित हैं, वे वहां पढ़े गये हैं, उनका! उपयोग वहीं होना चाहिये, ग्रन्यत्र नहीं । सूत्रकार 
ने बताया, अक्षरत्रह्मविधयक उपासमाओरों में कहे गये धर्मों का उपरत्रहार सर्वत्र उपा- 
सनाओं में होता है; क्योंकि सब उपासनाओं में उपास्य बह्म समान है, इसके ग्रत्िरिक्त 
गुणों का निर्देश सवंत्र प्राय: वही है । एक जगह कहे गुण अन्‍्यत्र ब्रह्मस्वरूप का बोच 
कराने में सहायक होते हैं। इसलिये अक्षर उपासना में कहे गये अस्थूल आ्रादि गुणों का 
सर्वत्र उपासनाओं में सम्बन्ध समझना अमीष्ट है। 

सूत्रकार ने इस विषय में दृष्टान्त दिया-आपसदवत्‌ । चार दिन में संपन्न होते- 
वाला एक 'चत्रात्र' नामक अहीन यज्ञ है, उम्तमें अध्वयु पुरोडाश की कुछ ग्राहुतियां देता 
है, उनका नाम 'उपसर” है । ये आहुतियां 'अन्नेवेंहोंत्रं वेरध्वस्म' [ताप्ड्० 
२१।१०।११] इत्यादि मन्‍्तरों से दीजाती हैं। ये मन्त्र त्ताष्डचब्राह्मण के हैं, जो सामवेद 
का ब्राह्मण है, इसलिये इन का उच्चारण उद्‌्गाता ऋत्विजु को करना चाहिये, 
अध्वर्यू को नहीं। परन्तु इस अनुष्ठान का प्रधानकार्य पुरोडाशप्रदान है, जो नियमानुस्तार 
अध्वर्यू के द्वारा किया जाता है । इसलिये मन्वोच्चारण पुरोडाश्षप्रवान का अज्ञ होकर 
अध्तर्युद्वारा किया जाता है । जैसे यहां पुरोडाक्षप्रदान करनेवाले अध्वर्यू के साथ उद्दगाता- 
द्वारा किये जाने वाले मस्त्रोच्चारण का सम्बन्ध होजाता है; ऐसे ही अ्रस्थूल आदि ग्रुणों 
का विभिन्न शाखाओं में पढ़े जातेपर भी सर्वत्र उपास्थ ब्रह्म के साथ सम्बन्ध समझ लेना 
चाहिये। 

इस विधय को पूर्वमीमांसा में कहा है-'गुणमुल्यव्यतिकरमें तदर्धत्त “व्येन 
वेदसंग्ोंग/ [मीं० सू० ३।३।६ ] गुण और मुख्य के व्यतिक्रम (उलट) में मुख्य रू 
मन्त्र का सम्बन्ध होता है, क्योंकि गुण मुख्य को संपन्न करने के लिये होता है. ४: 
मुख्य उपास्य ब्रह्म के साथ गुणों का सम्बन्ध सत्र उपासनाओं में अभिव्रेत है ॥३३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ऐसे कितने गुणों का उपसंहार सर्वत्र उपासनाओं में 
किया जाना चाहिये ? आचार्य सूजकार ने बताया-- 


इपदामननात्‌ ॥३४।॥ 


इयत्‌ | इतना [झ्रमननात्‌ ] ज्ास्त्र में कहे जाने से । उतने गुणों का उपसंहार 
समभना चाहिये, जितने गुणों का झास्त्र में कथन किया गया है । 

जगत्‌ के उत्पत्ति-स्थिति-अलय के कारण, अचिन्त्यशक्ति परब्रह्म परमात्मा के 
गुणों की कोई सीमा नहीं है। फिर भी ब्रह्मजिज्ञायु जनों के लिये यह कहा जासकता है, 
कि अध्यात्मश्ास्त्रों के हारा उपासनाओ्रों में उपयोगी जितने गुणों का दर्णन हुआ है, 
उनका एक उपासना से दूसरी में उपसंहार होता है, यह श्राच्रार्यों ने निर्णय किया है। 
अ्ल्पन्न अ्ल्पशक्ति जिज्ञासु सर्वगुणसम्पन्न परबह्म के स्वरूप की उपासना करने में अक्षम 
रहता है; इसलिये श्ञास्त्रों में विधिमुख़ से कथित सत्‌-चितृ-श्रानन्‍्द, जगत्कत्तु त्व ग्रादि 


सूत्र ३४] तृत्तीयाध्याये तृतोयः पादः ३१ 


गुणों को तथा निषेषमुख से कहे गये अस्थूल, श्रनणु, झतमः, अकाय, प्रश्नण आदि गुणों 
को यथावत्‌ जानकर इनका उपयोग उपाशना में श्रपेक्षित है, इसलिये झारत्रों में कहे जाने 
के कारण इतने गुणों का परस्पर उपासनाओं पैं सर्वेत्र उपसंहार समभना चाहिये ॥३४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासनाओं में शास्त्रोक्त ब्रह्मगुणों का सवंत्र उपसंहार 
होता है, यह ठीक है; परन्तु ब्रहम की उपासना करनी कहाँ चाहिये ? प्रसंगवश सू्षकार 
नै बताया-- 


अन्तरा भूतग्रामवत्‌ स्वात्मनः ॥३५॥ 


अन्तरा] सध्य में [ भूतग्रामवत्‌ ] भूतसमूह में जैसे [स्वात्मनः ] अपने आत्मा 
कै । अणने आत्मा के सध्य में ब्रह्म की उपासना करनी चाहिये । आ्रात्मा में ब्रह्म ऐसे ही 
व्याप्त है जैसे भूतसमूह में । 

गतसूत्र से 'भामननात्‌' हेतुपद की यहां प्रनुवृत्ति है, । शास्त्र में कहे जाने से यह 
ज्ञात होता है, कि ब्रह्म की उपासना उपासक को अपने आत्मा के मध्य में करनी चाहिये । 
श्ष्म भात्मा में वैसे ही व्याप्त है, जैसे भ्रन्य समस्त भूतसमूह में । अन्यत्र व्याप्त रहते 
हुए भी उसकी उपासना श्ात्मा में संभव है। अथवा “भृततग्राम' पद का अथ॑ देह है, बयोंकि 
पह मानवदेह भूतों का समूह है । देह में स्थित जैसे श्रात्मा को जाना जाता है, ऐसे 
शात्मा में स्थित परकब्रह्म को जानने के. लिये वहीं उसकी उपासना करनी प्रपेक्षित है। 
कट उपनिषद्‌ [१।२।१२] में कहा-तत॑ डुर्दर् गुढमनुप्रविष्टं गृहाहित'-***अध्यात्य- 
धोगाधिगमेन देव॑ मत्वा' **' वह कठिनता से जाना जाता है, देह के अन्दर हृदयगुद्दा में 
प्रधिए्ट भ्रात्मा के भीतर बह अनुप्रविष्ट है। प्रात्मा में समाधिलाभ होने पर उसे जाना 
आता है। शास्त्रों के द्वारा आत्मा में स्पष्ट ब्रह्म की स्थिति को बताया है-'प्रयमन्त- 
शह्मन्‌ पुरुष: [शत्त> १०६।३।२], 'अंग्रुष्ठमात्र: पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्ठति' 
[6० २।१॥१२], यह पहले से वण्णित पुरुष आत्मा के अन्दर है । हृदयरूप अंग्ुष्ठमात्र 
प्रदेधा में जानने योग्य वह ब्ह्यपुरुष प्रात्मा के मध्य स्थित रहता है। 'तमात्मस्थं येथ्नू- 
फमति धीरा” [कठ० २।२।१२], श्ात्मा में स्थित उस ब्रहा को जो धीर जिज्ञासु 
शाक्षा करते हैं। 'यआत्सनि तिष्ठन्तात्मनोउन्तर:” [झत० ६।७।३०] जो आत्मा में 
#णाा हुप्रा आत्मा से भिन्न है । 'एक्मात्म|उत्त्मनि गह्मतेप्सी' [ह्व्रे० २१५] इसप्रकार 
॥॥ "!भ्रहा परमात्मा आत्मा में गहीत होता है, जाना जाता है । इससे निश्चित होता है, 
॥॥। की उपासना हृदयदेदास्थित आत्मा में करनी चाहिये ॥३५॥ 

शिष्य प्राशंका करता है, उपासक को अपने आत्मा में ब्रह्म] की उपासता करनी 
क्षाह्ी, ऐसा यदि माना जाता है; तो शास्त्र में पन्य प्रकार से उपासनाविषयक जो 
॥ँबैशानि ऐोष किया गया है, वह अ्रनुपपन्न होजाता है ? आचार्य सूत्रकार ने भ्रान्न॑कानिर्देश- 
धु्क्त #्काधान किया-- 


श्द्े्‌र ब्रह्मसूत्रविद्योदपभाष्यस्‌ [सूत्र ३६ 


भ्रन्यथा भेदानुपरपत्तिरिति चेस्नोपदेशान्तरवत्‌ ॥३६॥ 


[अन्यथा ] अन्य प्रकार से कथित [ भेदानुपपत्ति: ] उपदेशविशेष की अनुपपत्ति- 
अस्निद्धि होगी, [इति, चेत्‌ | ऐसा यदि (कहो, तो वह ठीक) [न] नहीं; [उपदेशान्त- 
ख्वत्‌ | अन्य उपदेश के समान (होने से) । आत्मा में बहा की उपासना मानने पर ग्रन्यथा 
कथित उपासनाविशेष भअसिद्ध होजायेंगे; ऐसा कहना ठीके नहीं; क्योंकि अन्य उपदेशों 
की तरह उपासनात्रिपयक उपदेश सिद्ध रहेंगे । 

छान्दोग्य में वर्णित वैश्वानर उपासना में 'तान्‌ होवाच' [५।१८।१] इत्यादि 
सत्दर्भ से आदित्य आदि में ब्रह्मोपासता की निन्‍दा कर झुलोंक से लेकर प्ृथिवीपर्यन्त 
समस्त विद्व में व्याप्त विराट ब्रह्मस्वरूप की उपासना का विधान किया है। ब्रह्म के उस 
स्वरूप को अगले 'तस्य ह वा एतस्यात्मनों वैश्वानरस्थ' [छा० ४।१८।२] इत्यादि 
सन्दर्भ से स्प्रष्ट किया है । ब्रह्म के ऐसे उपास्य विराट स्वरूप का उपदेश मुण्डक उप- 
निबद्‌ [२।१।४]| में 'अम्नियू था चक्षुपी चन्द्रसूयौं दिल्ल: श्रोत्रें' इत्यादि सन्दर्भ से किया 
है। भ्रथवंवेद [ १०७।३२] में 'यस्थ भूमि: प्रमाउत्तरिक्षमुतोंदरम्‌ | दिव॑ यक्‍्चक्रे मुर्वान' 
इत्यादि मन्त्र से उसी उपास्य विराट स्वरूप का वर्णन है । यह समस्त विछत्र में विराट 
रूप से उपदिष्ट उपासना असिद्ध होगी, यदि हृदयस्थित ग्रात्मा में बहा की उपासना का 
विद्यान स्वीकार किया जाता है । क्योंकि उपासना के श्रात्मप्रदेश से च्युलोकादि प्रृथिवी- 
पर्य॑न्त प्रदेश भिन्न है | इनमें पहले के स्वीकार करने से दूसरा असिद्ध होजाता है। 

सूत्रकार ने बताया, ऐसा समभना उपयुक्त त होगा । कारण यह है, कि अधि- 
कारिभेद से उपासनाओं के उपदेश में भले ही कुछ भेद हो, पर समस्त ब्रह्मोपासना झात्मा 
में संभव हैं । यूत्र में 'उपदेशान्तर' पद का अर्थ है-उपासनाविषयक उपदेश से अन्य उप- 
देश, प्रर्थात्‌ कर्म विषयक उपदेश । अधिका रिभेद से जैसे कर्मोपदेश का भेद होजाता है, ऐसे 
उपासनाविषयक उपदेशमेद भी उपपन्न होजायगा । अग्निहोत्र कर्म श्रधिकारिभेद से बाह्य 
और यग्रध्यात्म दो प्रकार का बताया गया है । बरह्मचारी ग्रहस्थ आदि बाह्य अन्न में द्रव्या- 
हुति देकर बाह्य अ्रन्तिहोत्र करते हैं । परन्तु विरक्त जिज्ञात्तु वैश्वानर उपासक के लिये 
छान्दोन्य [ ५१८२; ५॥१६॥१; ४॥२४।२-३| के प्रसंगों में अध्यात्म अच्निहोंत्र का 
उपदेश है, जहां छाती को वेदि, लोमों को बहिं, हृदय को गाहँपत्य भ्रश्ति आदि बताया है, 
तथा आगे इसका 'प्रश्तिहोंत्र' नाम से उल्लेख किया है-“य एतदेच॑ विद्वान ज्निहोत्रं जुहो 
जैशे इन उपदेशों में अधिकारिभेद से भेद है, पर इनमें से कोई अ्रसिद्ध नहीं है; ऐसे ही 
उपासनाओं के उपदेश में भेद संभव है; पर उनमें से किसीको श्रसिद्ध नहीं माना जाचा 
चाहिये । ब्रह्मजिज्ञासु को ब्रह्म के श्रानन्दरूप श्रादि का ध्यान व उपासना आत्मा में करने 
आाहियें । अन्य ऐक्वर्यादि कामनावालों के लिये ब्रह्माण्ड में नानाविध प्रदेश उपासला के 
कल्पना कियें जासकते हैं । 


कृत्र २७] तृतीयाध्याये तृतीय: पादः ६३३ 


वस्तुतः उपाध्य बह्म की उपासना का स्थान प्रात्मा ही है । कोई उपासक हृह्य 
का जिप्त किसी रूप में ध्यान करता है, वह केवल आत्मा में संभव है। उपासनाविषयक 
शंमस्त उपदेशों का स्वारस्य आत्मप्रदेश में उपासना से अतिरिक्त नहीं है। आत्या में 
श्रह्मोपासना कत्त॑व्य है, इस ग्रुण का सर्वत्र उपासनाओं में उपसंहार समभना चाहिये। 
फेशतः उपासनाओं के उपदेक्षों में कोई अनुपपत्ति नहीं है ॥३६।॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, बह्मोंपासक को यह कैसे ज्ञात होता है, कि उसकी 
।पासना पूर्णझूप से सम्पन्न होगई है ? उपासना के सम्पन्न होने की परम अवधि क्‍या है ? 
श्ांचाय॑ सूत्रकार ते वताया-- 


व्यतिहारो विशिषन्ति हीतरवत्‌ ॥३७॥ 


[व्यतिहारः | व्यतिहार है [विशिषन्ति | विश्वेषरूप से प्रतिपादन करते हैं [हि] 
हधोंकि [इततस्वतु] अन्य के समान | उपासनासिद्धि की परम अवधि व्यतिहार है, क्योंकि 
श्राज्षायं एक को दूसरे के रामान प्रतिषादित करते हैं। 

सूत्र के 'व्यतिहार” पद का ग्रर्थ है-उपास्य और उपासक की परस्पर एकरूपता 
क्षी प्रतीति होना । जब उपासक उपासना करते-करते उपास्य के साथ अपत्ती एकरूपता 
का प्रनुभव करने लगता है, यह अवस्था उपासना की परम अवधि समभली चाहिये । 
हश्ीका ताम ब्रह्मसाक्षात्कार है। उपासकट्ठारा ब्रह्मानन्द की अनुभूति उपासक की 
कषपारय के साथ एकरूपता की प्रतीति हैं। यह स्थिति प्राप्त होने पर उपासना का लक्ष्य 
पृ होजाता है । एक को दूसरे के समान प्रत्तीति की स्थिति का भ्राचार्यों ने विशेषरूप से 
प्रतिपादन किया है | ऐंतरेय आरण्यक में बताया-'योऊह सो$सौ, गोज्सों सोश्हम 
[१२४६] जो मैं हूं, वह वह है; जो वह है, वह मैं हूं । उपासना की परमावधि को 
पहुंचने पर उपासक आत्मा इसप्रकार ब्रह्म के साथ एकरूपता का अनुभव करता है । 
क/शद्वारा ब्रह्मातन्द की ग्नुभूति का यह स्वरूप है। ब्रद्मा आनन्दरूप है, उपासना की 
8छ॥ प्रवधि पर वह श्रपने आ्रापफो उपासक के लिये विवृत्त कर देता है, प्रकट कर देता 
है तर आत्मा विवृणुते तनूं स्वाम्‌' [मुण्ड० ३२।३ ] । तब ग्रात्मा उस आनत्दसागर 
हैं| विमान रहता है-तस्येष श्रात्मा विछते ब्रह्मघाम' [सुण्ड७ ३।२।४] | इसलिये 
हंण/सता की परम अवधि व्यतिहार अर्थात्‌ उपास्य-उपासक की एकरूपता का अनुभव 
होता है ॥॥३७॥ 

ब्रह्मोपासनाभ्ों में सामान्यरूप से गुणोपस्ंहार का विचार किया गया। अब 
किए विशिष्ट उपासनाओं में गुणोपस्ंहार का विचार प्रारम्भ किया जाता है, जहां- 
है| क्षत्म प्रासंगिक अर्थ का भी निर्णय किया जायगा। प्रथम विशिष्ट उपासना में 
हुशौपहार के लिये सूत्र कहा-- 


इ३े४ बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ३८-३६ 


सेच हि सत्यादयः ॥॥३८॥ 


[सा] वह [एव] ही [हि] जिससे [सत्यादय: | सत्य भ्रादि । जिससे वह ही 
उपासना हैं, इसलिये सत्य आदि गुणों का उपसंहार उनमें परस्पर होता है । 

छान्दों यथ उपनिषद्‌ [३।१४।१-३] में शाण्डिल्यविद्या का वर्णन है। ऐसे ही 
बृहदारण्यक [५।६।१] में वर्णन है। क्या ये एक उपासना है, अ्रथवा विभिन्न उपनिषदों में 
वर्णन होने से परथक्‌ उपासना हैं ? सूत्रकार ने बताया, दोनों जगह वही उधासना है। 
इसलिये सत्य आदि गुणों का-जो दोनों उपनिषदों में उल्लेख है परस्पर उपसंहार समझ 
लेना चाहिये । ऐसे ही शतपथ ब्राह्मण [१०।६।३॥२ ] में 'स आत्मानमुपासीत मनोमय॑ 
प्राणश्वरीरं भारुपम्‌' इत्यादिस्‍ूप से जो शाण्डिल्थ उपासना का वर्णन है, वह भी यही है । 
यह सर्वत्र एक उपासना है, शाण्डिल्य इसके उपज्ञ हैं, विभिन्न श्राचार्यों ने वर्णन [किया है । 
एक विद्या होने से गुणोपसंहार अभीष्ट है । 

इसीप्रकार-'स यो हेतन्गह॒यक्षं प्रथम वेद सत्य ब्रह्म ति जयतीमांल्लोकान्‌' 
[बि० ५।४।१] जो इस सहान पूजनीय पहले से ही विद्यमान को-सत्य ब्रह्म है-इस रूप में 
जानलेता है, वह इन लोकों को जीतलेता है; इत्यादि वाक्य से सत्यब्रह्म की उपासना 
का प्रतिपादन कर आगे कहा है-'तचचत्तत्सत्यं, असौ स आदित्यो य एप एतस्मिन्‌ मण्डले 
पुरुषों यहचाय दक्षिणेड्षन्‌ पुरुष:' [बु० ५।५॥२] वह जो सत्य है बह आदित्य है, जो बह 
इस मण्डल में पुरुष है, और जो यह दाईं आंख में पुरुष है। बहां सत्यब्रह्म का प्रतिपादन 
है; कया ये सत्यब्रह्म की उपासना दो हैं, या एक है ? फलभेद से दो होनी चाहिये, पहली 
का फल लोकजय है, झौर दूसरी का पाप-दु/ख़ का नाद् व परित्याग है-'हन्ति पाप्सानं 
जहाति च' (बृ० ५॥५।३, ४) । सूत्रकार ने बताया-थह एक उपासना है। क्योंकि दोनों 
जगह सत्य आदिरूप ब्रह्म का वर्णन है । फलभेद यहां कोई नहीं । लोकजय तथा दुःख 
का नाझ व परित्याग एक ही परिणाम का बोध कराते हैं । लोक अर्थात्‌ संसार पर बिंजय 
पाना, व दुःखों का वाद्य होना एकही बात है | केवल कहने के प्रकार का भेद है, प्र्थ का 
कुछ नहीं । यहां ग्रुणों का उपसंहार एक उपासना होने से अभिप्रेत है ॥३५॥। 

यथावसर दहर उपासना के विषय में सूत्रकार ने कहां-- 

कामादोतरत्र तत्र चायतनादिभ्यः ॥३६॥ 


(कामादि] काम ग्रादि [इतरत्र] दूसरी जगह [तत्र] वहां [च] श्रौर 
[आयतनादिस्य:] प्रायतन-आश्रय आदि से | वहां छान्दोग्य में कहे सत्यकाम झ्रादि 
गुण दूसरी जगह बृहृदारण्पक में उपसंहार करलेने चाहियें, क्योंकि दोनों जगह आश्रय 
श्रादि का अभेद है, 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [5११] में 'अथ यदिदमस्मिन्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीक 
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बेश्म, दहरो5स्मिन्नत्तराकाश:' इसप्रकार हृदय के अन्दर दहर आकाश है, इत्मादि रूप 
से दहर उपासना का कथन कर आगे 'एप आात्माउपहतपाप्मा-* “सत्यकामः सत्यसंकल्पः' 
[छा० ५।१॥१] उसके सत्यकाम ग्रादि गुण बताये हैं। तथा बृहदारण्यक [४४२२] 
में 'स बा एप महानज झात्मा'** 5 य एपोडन्तहू दय झ्राकाशस्तस्मिज्छेते' वह महान 
नित्य आत्मा-यह जो हृदय में ग्राकाश है-बहां स्थित है, यह कहकर हृदयाकाशस्थ 
अहम के वशित्व आदि गुण बताये हैं। जिज्ञासा है, छान्‍्दोग्य और वृहदारण्यक इन दोनों 
में कही गई यह दहरविद्या एक है, श्रथवा भिन्न हैं? छान्दोग्य में दहर आकाश को 
उपास्य कहा, और बृहदारष्यक में हृदयाकाशस्थित आत्मा को उप|स्प बताया है। 
इसका रण स्वरूप में भेद होने से ये भिन्न उपासना होनी चाहियें। 

गतसूत्र से यहां 'सैव' पदों की अनुवृत्ति है। यूत्रकार ने बताया-छान्दोम्प श्रौर 
बृहदारण्यक दोनों जगह पठित दहरविद्या वही है, श्र्थात्‌ एक है। क्योंकि दोनों जगह 
हृदयरूप आश्चय एक बताया है । उपासना का आश्रय हृदय दोनों जगह समान है। 
छान्दोम्य में 'प्राकाक्' पढ़ ब्रह्म का वाचक है, इसका विस्तृत वर्णन प्रथर्म [ब्र० सु० 
१।३।१४। ]कर दिया गया है। जब दोनों जगह दहर उपासना एक है, तब छाल्दोग्यवर्णित 
सत्यकामत्व आदि गुणों का बृहदारण्यक में और बृह॒दारप्यकवर्णित वशित्व प्रादि गुणों 
का छान्दोग्य में उपसंहार करलेना चाहिये । इन गुणों से युक्त एकमात्र ब्रह्म दोनों 
जगह उपास्य एवं ज्ञेय है ॥३६॥ 

इन उपासनाशों के विषय में सूत्रकार ने एक ग्रन्य विशेषता का निर्देश किया-- 


श्रादरादलोप: ॥४०॥ 


[आदरातू | आदर से [अलोपः] लोप न हों। आदर से इन उपासनाओं का 
श्रनुष्शान करना चाहिये, जिससे इनका लोप-विच्छेद न हो । 

परब्ह्म की उपासना आदर-सत्कारपृर्वक श्र्थात्‌ पूर्ण श्रद्धा के साथ निरन्तर 
दीघेकाल तक करते रहना अपेक्षित होता है । तभी इसके उपयुक्त फल प्राप्त होने की 
श्राशा रहती है । ब्रह्मज्ञान का प्राप्त करना ग्रतिदुर्गंग पथ है। इसलिये इसके साघनभूत 
बह्मोपासनाओं में जिज्ञास उपासक को श्षद्धपूर्वक निरन्तर प्रयत्वशील रहता आवद्यक 
है, जिससे अनुष्ठी यमात उपासना में कोई विच्छेद न झ्ापाये । इस विदय में शास्त्र 
उपासक को सचेत करता है-उत्तिष्ठत जाग्रत प्राप्य वरापन्निबोधत। क्षुरस्थ घारा 
निद्षिता दुरत्यया दुर्ग पथस्तत्कवगों बदन्ति' [मु० १३३।१४] सदा सचेत अनवरत 
भ्रभ्यासशील रहने पर ही इस दुर्गंम पथ को पार किया जासकता है। अध्यात्मशास्त्र 
ब्रह्मोपासना के विषय में उपासक के आदरातिशय का स्वयं स्पष्ट बोध कराता द्व। 
छान्‍्दोग्य [५१०१] में कहा-'ये चेमेररप्ये श्रद्धा तप इत्युपासते” जो उपासक श्रद्धा 
भौर तप के साथ एकान्त में सतत उपासनारत रहते हैं, वे सफल हो भह्मा को प्राप्त 


६१६ बरह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम [सूत्र ४१-४२ 


होते हैं । ऐसे ही बृहदारण्यक [६२१५] में बताया-'थें चामी ग्रण्पे थड्धां सत्यमुपासते' 
और ये जो एकाच्त अरप्य में निवास करने वाले वानप्रस्थ तथा १रिश्नाजक श्रद्धापूर्वक 
संत्य ब्रह्म की उपासना करते हैँ, वे ब्रह्मलोक को प्राप्त होते हैं । यहां श्रद्धायुक्त हो 
उपासना का विधान होने से उपासना में आदरातिशय का भाव प्रकट होता है।।४०॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासक को ब्रह्मोपसनायओं में इतने आादरातिशय के 
लिये क्‍यों कहा गया है ? आचार्य सूनकार ने बताया-- 


उपस्थितेञ्तस्तद्चनात्‌ ॥।४१॥ 

[उपस्थिते ] उपस्थित-प्राप्त होने पर [अतः] इससे [तहचनात्‌ ] शास्त्रवचन 
से | इस आदरपूर्ण उपासनात्रम से ब्रह्मज्ञान प्राप्त होजाने पर उपासक को मोक्षलाम 
होजाता है; यह शास्त्र कहता हैं । 

निरन्तर दीर्थकाल तक श्रद्धापूवंक ब्रह्मोपासन से उपासक को ब्रह्मसाक्षात्कार 
होंजाता है, और उससे मोक्षालाभ; इसीलिये उपासक का उपासनाओं में आदरातिशय 
होना बताद्रा गया है। यह बात जास्त्रवचन से प्रमाणित है। छान्दो-य उपनिषद्‌ 
[३॥१४।४] में कहा-'एप म आत्माऊत्तहू' दये, एतद्‌बहा, एतमित: प्रेत्या भिसंभविता स्मि 
इति, यस्य स्मादद्धा न विचिकित्सास्तीति ह स्माह शाण्डिल्य:' यह पूर्वोक्त सर्व क्तिमान्‌ 
राबेव्धायक मेरें हृदय के भीतर विद्यमान है, यह ब्रह्म है, यहां से देह छोड़कर मैं इसको 
प्राप्त होता हूं । त्र्मसाक्षात्कार होने से जिसको यह विश्वास है, नि:सन्देह वह मोक्षलाम 
करता है । यह महषि शाण्डिल्य ने कहा | उपसनाओं में श्रद्धा न होने से उनका विधिवत्‌ 
अनुष्ठान संभव नहीं; तब न ब्रह्मसाक्षात्कार होगा, न मोक्षलाभ । ऐसा न हों, इसी लिये 
ब्ह्योपासनाओं में आदरातिशय का कथन है। समस्त उपासनाओं में इस भावना का 
सम्बन्ध अपेक्षित है । इसका स्व/रस्य इस तात्पयं में है, कि बह्म में श्रद्धातिशय उपासना- 
फल को जल्दी लाने में महान सहायक है । प्रत्येक उपासना का इसी पूर्णश्रद्धा के साथ 
अनुष्ठान करना उपासक के लिये श्रत््यावश्यक हैं ॥४१॥ 


बद्मोपासना से ब्रह्मज्ञात होजाता है, इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता 
है, बया उपासना सीधा ब्रह्मज्ञान को प्रादुभूत करती है, अथवा केवल प्रतिबन्ध को हटा 
देती है, तब ज्ञान स्वयं प्रादर्भूत होजाता है ? आचार्य सूजकार ने निर्णय दिया-- 


तन्निर्धारणानियमस्तद्दुष्टे: पुथगृष्यप्रतिबन्ध: फलम्‌ ॥४२॥ 
[तदब्चिर्धारणानियमः | उनके निर्धारण का नियम नहीं [तद्दुष्टेः] ब्रह्मदद्नते 
[प्रथकू] अलग है [हि] क्योंकि [गअप्रतिवन्धः] प्रतिबन्ध न होना [फलम्‌] फल । 
क्योंकि बह्मदर्शन से अप्रतिबन्धरूप फल पृथक है, इसलिये ऐसा नियम नहीं, कि बह्मो- 
पासना से केवल प्रतिबन्धनाश होता है ग्रथवा केवल ब्रह्मज्ञान | 
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ब्रह्मज्ञान के होने में जो चित्त विक्षेप श्रादि प्रतिवन्वक हैं, दीघंकाल एवं निरन्तर 
श्रद्धापूवंक अनुष्ठित ब्रह्मोपासना से उनका समुल उच्छेद होजाता है, शुद्धान्त:करण 
होने पर कीगई उपासता ब्ह्मश्ञान को प्रादुर्भूत करती है। इसलिये प्रतिवन्‍्धनाश और 
ब्रह्मदर्शन दोनों बरह्मोपासना के फल हैं। ऐसा नहीं समभना चाहिये, कि उपासना से 
अ्रतिबन्ध का नाश हो जाना उसका फल है, और वही स्थिति ब्रह्मज्ञान की है, उससे श्रति- 
रिक्त और कुछ ब्रह्माज्ञान नहीं । अथवा उपासना से विना प्रतिबन्धनाश के त्रह्मज्ञान होजाता 
है। आचार्य का आशय है, कि उपासन। से प्रतिबन्ध का नाश होता है, और ब्रह्मजञान 
का प्रादुर्भाव भी । ये दोनों पृथक्‌ फल हैं। 

उपासनाहारा शुद्ध अन्तःकरण से ब्रह्माज्ञान का होना मुण्डक [३॥१॥६]| में 
बताया-'एपोआगुरात्मा चेतसा वेदितव्य:' पूर्ववरणित इस सूद्षम सर्वव्यापक तत्व को 
शुद्धचित्त से जानना चाहिये । योगदान [१।२६] में इस ग्रर्थ को स्पष्ट कहा है-ततः 
प्रत्यक्चेतनाधिगमोप्यन्तरापाभावशच' तब आत्मचेतन का ज्ञान और अन्तराय का 
अभाव होजाता है। अगले सूत्रों [१।३०-३१| में अन्तरायों-प्रतिबन्धों का विस्तृत 
उल्लेख हैं । साक्षात्कार आत्मा का हो, या ब्रह्म का; इसमें कोई विशेष भेद नहीं है । 
चेतन झौर अचेतन के विवेक का साक्षात्कार होना ही आत्मज्ञान अथवा जहाज्ञान है । 
बरह्मज्ञान होने का तात्पर्य है, कि आत्मा स्वरूप का साक्षा'कार कर चुका है, ग्रात्म- 
साक्षात्कार होजाने पर ब्रह्मसाक्षात्कार अनायास होजाता है। आशय यह है, कि यह 
साक्षात्कार ब्रह्मोपासना से प्रतिबन्धनिवारणपुर्वक होता है । इसलिये उपासना के ये 
दोनों प्रथक्‌ फल हैं ।४२॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, प्रतिवन्धनिवृत्ति यदि उपासता का ब्रह्मज्ञान से पृथक 
फल है, तो ब्रह्मज्ञान का साधन उपासना को क्‍यों कहा जाता है? सूत्रकार ने बताया-- 


प्रदानवदेब तदुक्तम्‌ ॥४३॥ 


[प्रदानवत्‌ ] प्रदान के समान [एवं] ही [तत्‌] बह [उक्तम्‌] कहा है। जंसे 
प्रदान यज्ञ के बँगुण्य का निराकरण करता हुआ यज्ञ का साधन होता है, ऐसे ही उपा- 
राना ज्ञान का साधन है, यह अच्यत्र [मीमांसाशास्त्र में ] कहा है । 

विद्वान्‌ ब्राह्मणों को यथावसर जो वस्त्र सुवर्ण आदि धन दिया जाता है, वह 
'दान' कहाता है। वेदि पर बैठकर यज्ञ का अनुष्ठान करनेवाले ऋत्विजों को यज्ञ के 
प्रत्त में जो वस्त्र घन आदि दिया जाता है, उसका नाम यज्ञदक्षिणा है । इसको प्रकृष्ट 
दान होने के कारण 'प्रदान' कहा जाता है। यदि यज्ञ के अन्त में ऋत्विजों को दक्षिणा 
मं दीजाय, तो वह यज्ञ पूर्ण नहीं समभा जाता, वह अघूरा रहने से विगुण अथवा विक्ृत 
होजाता है । जैसे यह 'प्रदान' यज्ञ के वैग्यण्य को हटाता हुआ यज्ञ को पूर्ण करने का 
धाधन है; ऐसे हो ब्रह्मोपासना प्रतिबन्धों का निराकरण करती हुई ब्रह्मज्ञान का साधन 


द्श्द ब्रह्म सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र श४ 


है। यज्ञ की समाप्ति पर दक्षिणा के विषय में मौमांसावास्त्र में कहा-' दो क्षादक्षिणं 
पु वचनात्‌ प्रधानक्ष्य/ [३७११], यह दीक्षा और दक्षिणा, अंग और प्रधान दोनों 
कर्मों के लिये हैं, अथवा केवल प्रधान कर्म के लिये ? यह आशंका होने पर सूत्रकार ने 
कहा-दीक्षा एवं दक्षिणा प्रधान कर्म का अंग हैं | प्रधानस्य ]। क्योंकि-यह ज्योतिष्टोम 
याग की दीक्षा है और यह दक्षिणा है-इत्यादि वावयों से उनका प्रधान कम के साथ 
रूप्ड सम्बन्ध पाया जाता है। 

अथवा सृत्रार्थ ऐसा होसकता है-शिष्य जिज्ञासा करता है, एक ब्रह्म की उपासना 
अनेक गुणविशिष्टरूप में बताई गई है । क्या वह एक उपासना है, अथवा गुणभेद से 
भिन्न ? आचार्य ने वतावा-प्रदातवदेव तदुक्तम्‌ । प्रदान के समान हो उस विषय में 
कहा गयत्रा समझना चाहिये। जैसे कहा-इन्द्राय राजे पुरोडाशमेकादशकपालं, इन्द्राया- 
विराजाय, इस्धाव स्त्राजे' यहां विभिन्न विशेषणों के साथ कहे गये एक इन्द्र के लिये 
पृथक्‌ पुरोडाश आाहुतियों का विधान है । अर्थात्‌ तीन रूप में कह्टे गये इन्द्र के लिये 
पुरोडाश की तीन आहुतियां प्थक्‌ दीजाती हैं। इस त्रिपुरोडाश दृष्टि में आहतिप्रदान 
के समान उपासनाओं मेंभी विशिष्टगुणों के अनुसार ग्रत्रियाभेद संभव है । तात्पय यह, 
कि जैसे उक्त इष्टि में एक देवता इन्द्र वो थ्रुणविद्येप के आधार पर आहतिरूप में तीन 
वार प्रथक्‌ पुरोडाक्ष द्रव्य अदान किया वा है, वह प्रदानक्िया के रूप में भिन्न होने 
पर भी उद्देश्यरूप में देवता एक हैं। उपासना में भी गुणभेद से बाह्य अक्िया में कुछ 
रहो, पर उपास्य ब्रह्म सर्जत्र उपासनाओं में एक है । यहां गुणों का उपसंहार संभव है । 
वस्तुत: उपासना में बाह्मरूप से कोई प्रातीतिक भेद होने पर लक्ष्यरूप से बरह्मोपासनाओं 
में किसीतरह के भेद की संभावना नहीं करनी चाहिये ॥४३॥। 

दिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्मोपासन से ब्रह्मज्ञान होजाता है, यह ठीक है; पर 
ब्रह्मज्ञान होजाने पर निडिचतरूप से मोक्ष प्राप्त होता है, इसमें क्या प्रमाण है? अर्थात्‌ 
ब्रह्मज्ञान मोक्ष का निर्वाध साधन है, ऐसा क्‍यों माना जाय ? गआ्राचार्य पूत्रकार मे 
बताया-- 


लिड्ञभूपस्त्वात्तद्धि बलोपस्तद॒पि।।४४॥ 

[निज्ञश्मूपत्त्वात्‌ | लिज्ञों-अ्माणों की बहुतायत से [तत्‌ | वह ब्रह्मज्ञान [हि] 
क्योंकि [बलीयः] ग्रतिशय बलवान [तत्‌] वह [अपि] भी । क्‍योंकि बहार “न 
साधन में अतिशय बलवात्‌ है, यह प्रमाणों की बहुतायत से ज्ञात होता है; वह जी 
शास्त्रों में कहा है। गतसूज्र से यहां 'उक्तब्‌' पद की अनुवृत्ति है । 

अध्यात्मशास्त्रों में ग्रनेक प्रमाण इस तथ्य को बतानेवाले उपलब्ध 
का साक्षात्‌ साधन बद्मज्ञान है। मुण्डक उपनिषद्‌ [३॥२।६] में कहा-'स यो ह्‌ वै 
तत्परमं ब्रह्म वेद बह्यंं व भवति' जो उप्त परमैदवर्ययुक्त ब्रह्म को जानलेता है,वह्‌ ब्रह्म 


हृत्त ४५] तृत्तीयाध्याये तृतीय: पावः ह३६ 


ही होजाता है; अर्थात्‌ ब्रह्मलूप मोक्षपद को प्राप्त करलेता है। वैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
[३१] में कहा-'ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' ब्रह्मजानी परम-मोक्ष को प्राप्त करलेता है । 
छारदोग्य [७।१।२] में बताया-'तरति शोकमात्मवित्‌' सर्वव्यापक परमात्मा का साक्षा- 
(#र करनेवाला शोक-दुःख को तरजाता है; दुःख से छूटकर परमानन्द मोक्ष को गआप्त 
हीजाता है। मुण्डक उपनिषद्‌ [३।१।८] में अन्यत्र कहा-'न चक्षुप्रा गह्मते लापि बाचा 
॥/शदेंवेस्तपसा कर्मणा वा । ज्ञानप्रसादेन विद्युद्सत्त्वस्ततस्तु तं पदसते निष्व ल॑ ध्याय- 
शाह: चक्ष, दाणी, अन्य इन्द्रियों, कप्टसहन अ्रथवा कर्मसाधन से वह प्राप्त नहीं 
होता, शुद्धान्त:करण होकर उपासक ज्ञानप्रसाद से-विशुद्ध बरह्मजान के द्वारा-उस मौक्षा- 
हद का अनुभव करपाता है। भ्रन्‍्य दर्शन [सां० ३२३] में भी 'ज्ञानान्मुक्ति: ज्ञान से 
!ुक्ति होता बताया है। फलत: ब्रह्मज्ञान मोक्षलाभ में दृढ़ निर्वाध साधन है, यह निश्चित 
हीता है। 'तमेव विदित्वाउति मृत्युमेति' [यजु० ३१।१८] इत्यादि वेदवचन भी इस 
विष में अनुसंघेय हैं। ऋग्वेद [८५।१६४।२३] तथा अशर्ववेद [१०।८ डे] भी 
कहग्प हैं ।४४॥ 

शिष्य प्राशंका करता है, ज्हजञान मोक्ष का साधन है, यह निश्चय किया गया। 
रु प्रध्यात्मश्ास्त्रों में ऐसे वचन उपलब्ध होते हैं, जिनसे प्रतीत होता है, कि कर्म भी 
हह्वशान का झथवा मोक्ष का साधन माना जाना चाहिये । यदि ऐसा है, तो ज्ञान को 
शिश्वध मोक्ष का साधन कंसे भाना जासकता है ? दयाद्रेहृदय ग्राचायं ने विषय को स्पष्ट 
कए की भावता से झाशंका को स्वयं सूत्रबद्ध किया-- 

पूरवेबिकल्प: प्रकरणात स्थात्‌ क्रियासानसबत्‌ ॥४५॥ 

[पूरवंविकल्प;] पूर्व॑ के साथ विकल्प [प्रकरणात्‌] प्रकरण से स्यात्‌ ] होवे 
[क्रिधामानसवत्‌ ] क्रिया के साथ मानस की तरह्‌ । उपासना से पूर्व किये कर्म के साथ 
क्षात्त का मोक्ष के अ्रति विकल्‍प होना चाहिये, प्रकरण से यह प्रतीत होता हैं; जैसे बाह्य 
हित कै साथ मानसक्रिया का विकल्प होता है । 

ईशावास्य उपनिषद्‌ [२] में 'कुन्नेवेह कर्माँषि जिजीविषेत्‌” इत्यादि सन्दर्भ 
है शीधनपर्यन्त कर्म करने का विधान किया आगे 'अस्तु सर्वाणि भूतान्यात्मन्येवानु- 
॥0ति' [६] इत्यादि सन्दर्भ से आत्मज्ञान का उपदेश देकर ज्ञान से अमृत की प्राप्तिका 
कतशक्ष किया है [११] । इस प्रकरण से प्रत्तीत होता है, कि मोक्ष के प्रति कर्म के साथ 
कह का विकल्प होना चाहिये। मोक्ष कभी कम से प्राप्त होज।ता है, कभी ज्ञान से । 
ख्ष्ताव्रा समान प्रकरण में दोनों का विधात करना अनपेक्षित था । 

बहा श्रोर मानस कर्म के विकल्प का प्रतिपादत कौषीलकिब्राह्मणोपनिषद्‌ 
[0४५] में उपलब्ध होता है। प्रथम 'एता आज्याहुतीर्जुहोति-वाच ते मयि जुहोम्यसी 
हताहा' इत्यादि सन्दर्भ से वाक्‌, प्राण आदि के बाह्य-कर्म का उल्लेख कर आगे इसीका 
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मानसकर्म के रूप में वर्णत है-अ्रथातः “आन्तरम ग्तिहोत्रप्िति चाचक्षते, याद 
पुरुषों भाषते न तावत्माणितुं झकनोति, श्राणं तदा वाचि जुह्दोति; याबह्ठे पुरुषः प्राणिति 
न तावदू भाषितु शकनोत्ति वाच तदा प्राणें जुहोति' इत्यादि । ग्रव आगे आन्तर-मातस 
अम्निहोत्र का कथन करते हैं, जब तक पुरुष बोलता रहता है, प्राण नहीं लेसकता; उस 
समय वाणी में प्राण का होम होता है । जब तक पुरुष प्राण लेता है, तब तक बोल नहीं 
सकता, तब भ्राण में वाणी का द्वोम होता है । आगे कहा-ये अम॒त ग्राह्रति हैं, ग्रनस्त हैं, 
सोते जागते निरन्तर बिना वाघा के यह होग चालू रहता है | जो झन्‍्य वाह्म आ्रहुतियां 
हैं, वे अन्तवाली हैं, पहले विद्वात्‌ वह होम नहीं करते रहें । इस प्रसंग में बाह्य भौर 
आन्तर क्रिया के विकल्प का स्पष्ट दर्णत है । ऐसे ही ईशोपनिषद्‌ के प्रकरण से मोक्ष के 
प्रति ज्ञान भ्रौर कर्म का विकत्प प्रतीत होता है, चाहे कर्म से मोक्ष प्राप्त करे, चाहे ज्ञान 
से । अर्थात्‌ कर्म और ज्ञान स्वतन्त्ररूप से मोक्ष के साधन हैं । 
ज्ञान से मोक्ष होता है, मह तिविबाद है, उसी प्रकरण में कर्म का विधाव होने 
से उसे भी मोक्ष का साधन मानना चाहिये, ग्रन्यथा उस प्रकरण में इसका विधान क्यों 
किया गया ? दोनों को इकट्ठा साधन मानने पर केवल ज्ञान मोक्ष का साधन न रहेगा; 
इसलिये दोनों का समुच्चस नहीं माना जासकता । फलत: मोक्ष के प्रति ज्ञान, कर्म का 
विकल्प मानना अधिक उपयुक्त है ॥४५॥ 
इसी भ्र्थ को सूत्रकार ने अगले सूत्र से पुष्ट किया-- 
श्रतिदेशाचच ॥४६॥ 
[अतिदेशात्‌ | अतिदेश से [च] श्रौर । श्रौर अतिदेश से उक्त अर्थ की पुष्टि 
होती है । 
ई्शाबास्य उपनिषद्‌ में आगे कर्म से दुःख को पार करना अथवा ज्ञात से अमत 
को पाना, इन दोनों का स्पष्ट निर्देश किय्रा है | 'विद्याइनाविद्याञ्च यस्तहेदोंभयं सह, 
अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा विद्ययाउमृतमनुते' [११], 'विनाझषन मृत्युं तीर्त्वा संभूल्याध्मृत- 
मदनुते' [१४] | मृत्यु के पार जाना और अ्रमृत का पाना समान अर्थ हैं, पहला कर्म 
का फल बताया और दूसरा ज्ञान का। इस अतिदेश से भी मोक्ष के प्रति ज्ञान और कर्म 
का विकल्प मानना चाहिये । अपने-अपने मार्ग से दोनों के द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है । 
दोनों मोक्ष के स्वतन्त्र सांधन हैं । 
पूर्वसूत्र में कहे गये श्र्थ का पूर्णरूष से अतिदेश मनुस्मृति [४॥२१-२४] + 
निम्नश्लोकों में उपलब्ध होता है-- 
ऋषियज्ञ देवयज्न भूतयज्ञं च सवंदा। नृयज्ञं पितृयज्ञं च थथाशक्ति न हापय्ेत्‌ ॥ 
एतानेके महायज्ञान यज्ञज्ञास्त्रविदों जनाः | भ्रनीहमाना: सततमिन्जियेष्वेव जुद्धृति ॥| 
बाच्येके जुद्दृति प्राणं प्राणे बाचं च सदा । वाचि प्राणे च पश्यश्तो यश्षनिर्वृ तिमक्षपास ।। 
ज्ञानेनैवापरे विप्रा यजस्तोतैेर्ल: सदा । ज्ञानघुलां क्रियामेयां पश्यस्तो ज्ञानकक्षुघा । 


मूत्र ४७] तृत्तीयाध्याये तृतीय: पादः ह्ड 


निद्धिष्ट पांच महाग्ज्ञों का यथाश्षक्ति परित्याय न करे। यहां बाह्यकमंरूप यक्ष 
का विधान है । ग्रागे कहा-यज्ञञ्यास्त्र के विज्वेपज्ञ कतिपय विद्वान इन महायज्ञों को न 
करने की इच्छा रखते हुए इन्द्रियों में ही निरन्तर होम का अनुष्ठान करते हैं। वाणी 
और प्राण में अक्षय पन्नसिद्धि को देखते हुए, बाणी में प्राण श्रौर श्राण में वाणी को होमते 
हैं। इसप्रकार ज्ञानचक्षु से इन यज्ञों की ज्ञातमुलक क्रिया को देखते हुए अन्य बिह्वान्‌ ज्ञान- 
द्वारा ही इन यज्नों से यजन करते हैं। इृष्टफल की प्राप्ति -के लिये कर्म और ज्ञान की 
समाने साधवता का यहां अतिदेश्व होने से मोक्ष के प्रति कर्म और ज्ञान की समानरूष 
से साधनता का पता लगता है ॥४६॥ 


आचार्य सूतकार ने उक्त आंशंका का समाघान किया-- 


विद्येव तु निर्धारणात्‌ ॥४७॥ 


[विद्या] विद्यानज्ञान [एवं] ही [हु] तो [निर्धारणात्‌] निर्धारण से । 
अध्यात्मशास्त्रों में इसका निर्धारण-निइचय करदियेजाने से विद्या-ज्ञान ही तो मोक्ष 
का साधन है । 

मूत्र का तु पद पूर्वपक्ष की व्यावृत्ति का द्योतक है ! "एव पद मोक्ष के अन्य 
किसी साधन का निवारण करता है । केवल ज्ञान मोक्ष का साधन है, उससे अन्य कोई 
नहीं । क्योंकि अध्यात्मक्षास्त्रों में ऐसा निर्धारण किया गया है। “निर्धारण” पद का 
तात्पय है-अन्य को हटाकर एक का प्रतिपादन करना। वेद भर वैदिक साहित्य में यह 
निश्चय किया है, कि केवल आत्मज्ञान अथवा ब्रह्माज्ञान मोक्ष का साघन है; तात्पयं, 
चेतन का साक्षात्कार होना चाहिये । ऋग्वेद [११ ६४२३] में बताया-य इत्तद्विदुस्ते5- 
मृतत्वमानशु:' जो उसको ही जानते, हैं वे श्रमत-मोक्षमाव को प्राप्त करते हैं । वेद में 
'इत्‌' पद एव! के भ्र्थ में आता है। यजुबेंद [३१ ।१८] में कहा-तमेव विदित्वाउति- 
मृत्युभेति' उसको ही जानकर मृत्यु का अतित्रमण करपाता है | अथर्वेवेद [१०८४४] 
में कहां-'तस्ेव विद्वान न विभाय मृत्यो उसको ही जातकर मृत्यु का भय नहीं 
रहता । मुण्डक उपनिषद्‌ [२२५] में बताया-'तमेवैक॑ जानथ आत्पानमन्या बाचों 
विमुज्चथामृतस्थैष सेतु:' उस्त ही अकेले क्रो जानों, जो सर्वव्यापक है; अच्य कथनों को 
छोड़ो; यह सर्वव्यापक ब्रह्म अमृत का आधार है। इत सभी सन्दर्भों में 'एव' पद का 
प्रयोग कर इसका निर्धारण कर दिया है, कि केवल चेतन-साक्षात्कार से मौक्ष प्राप्त 
होता है। फलत: आत्मज्ञान ही मोक्ष का साधन है। 

ईशावास्य उपनिषद्‌ में अथवा अन्यत्र जहां कह्ठीं कर्म का प्रतिपादन ऐसे 
प्रकरणों में किया गया है, वहां वह्‌ कर्म और ज्ञान के कमिक समुच्चय का द्योतक है। 
वे निष्काम कर्म झन्‍्तःकरण की शुद्धि के अ्थोजक होते हैं; ऐसे धर्मांचरण के साथ 
अह्योपासना करने से ज्ञान और ज्ञान से मोक्षलाभ होता है । से कर्म अन्तःकरण शुद्धि 


हि ब्रह्म सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पूप् डघ-४8 


के द्वारा प्रतिबन्धों को हटाकर आातज्ञान में सहयोग देते हैँ । इरीकारण ज्ञानप्रकरण 
में इनका उल्लेख हुआ है। आगे ग्रतिदेशस्थल में यही अर्य स्पष्ट होता है | मृत्यु बाधा 
है, कम से बाधाओं भ्र्थात्‌ प्रतिबत्धों का तिबारण होता है । भ्रत्त.करण के मल विश्षेप 
आदि ज्ञान के घोर प्रतिबन्धक हैं, जो निरन्तर मृत्यु के लाने में सहायक हैं। निष्काम 
कर्म इन प्रतिबन्धों को नहीं पतपने देते। इसप्रकार कर्मों से मृत्यु वो पारकर शुद्धान्तः- 
करण उपासक ज्ञान का लाभ करता है, उससे निर्बाध मोक्ष की प्राप्ति होती हैं। फलतः 
मोक्षप्राप्ति में साधन केबल ज्ञान है, यह निश्चिचत है [:४७॥ 


इसी प्रथने की पुष्टि में सूचकार ने अन्य हेतु कहा-- 


बशेनाचच ॥।४८॥ 

[दर्शनात्‌ ] दर्शत से [च] और । इस विषय में भ्रन्य लिगों-प्रमाणों के देखे जाने 
से ज्ञान मोक्ष का साधन निश्चित होता है। 

बेद तथा भव्य बैंदिक सा हिंत्य में ऐसे निर्देश बंहुतायत से देखेजाते हैं. जिनसे 
यह तथ्य प्रमाणित होजाता है, कि मोक्ष का साधन केवल ज्ञात है, अन्य कोई स्वतस्त 
साधन मोक्ष का नहीं है। ऐसे कतिपय प्रमाणों का उल्लेख पसंगवश 'लिज़भूपस्तात्‌ 
[३॥३॥४४ | इत्यादि सूत्र की व्यात्त्या में अभी पीछे कर दिया गया है ॥४८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, श्रुति में कहें गये इस बिषय के प्रमाणवचनों की 
प्रकरण से बाधा होजायगी । इसलिये प्रकरणबोधित अथ॑-मोक्ष के प्रति कर्म ज्ञान का 
विकल्प-स्वीकार क्यों न किया जाय ? आाचाये ने बतासा-- 


श्रुत्पादिबली यस्त्वाचच सच बाध: ॥४६।॥॥ 


[श्रुत्मादिवलीसस्त्वात्‌ | श्रुति आदि के अधिक बलवाला होने से [च] और 
[न] नहीं [बाधः] बाध । प्रकरण की अपेक्षा श्रुति आदि अधिक बलवाले माने गये 
हैं, इसलियें प्रकरण से भ्रुतिवचनों की बाघा नहीं होगी । 

प्रकरणसामश्य से धुतिवचनों की बाधा नहीं होती; वयोंकि शुति आदि प्रकरण 
से अधिक बलवान होते हैं, यह मीमांसासून्त | ३३ १४] में निश्चित कर दिया गया है। 
श्रुति, लिग, बावय, प्रकरण, स्थान प्लौर समास्या, इनमें से किन्‍्हीं दो की जब एक साथ 
एक अर्थ में प्राप्ति होती है, तो पूर्व की अपेक्षा पर दुर्बल माना जाता है; अ्र्थात्‌ पूर्व 
प्रमाण सें पर की बाधा होंजाती है, तथा पूर्व के अनुसार कार्य होजाता है। जैंसे- 
'ऐन्वर्चा गाहंपत्यमुपत्तिष्थ्ते' ऐन्द्री ऋचा से गाईंपत्य अच्नि के समीप स्थित हो; इस 
मल्त्र का इन्द्रप्रकाशनसासथ् लिंग से इन्द्र के उपस्थान में भ्रन्वय हो, अथवा 
"गाहंपत्पम्‌' इस द्वितीया श्षुति से गाहपत्य अस्ि 


उपस्थान में ? इन्द्रलिग से श्रूतति 
की कल्पना करके जब तक उक्त वाक्य को इद्ध के उपस्थान में अ्रंग कहना होगा; 


सूत्र ४०] तृतीयाध्याये तृतीयः पावदः ६४३ 


उससे पूर्व ही 'गाईपत्यम्‌' इस प्रत्यक्ष द्वितीया श्रुति से शीघ्र मन्त्र का गाहंपत्य के उप- 
स्थान में अंगत्वरूप से अन्वय होजाता है। इस कारण लि से श्रृति प्रबल है। लिग, 
वाक्य आदि सबकी श्रपेक्षा से श्रुति बलवान होती है। बलवान्‌ दुवेल की बाघा कर 
सकता है, दुर्बंल बलवान की नहीं; इसलिये श्रुति से श्रकरण की बाघा संभव है । 
भ्रकरण का सामज्जस्य पीछे (३।३।४७) सूत्र की व्यास्या में स्पष्ट कर दिया गया है। 
इसलिये मोक्ष के प्रति कम और ज्ञान का विकल्प है, ऐसा समभना अयुक्त है ॥४६॥ 

मोक्ष के भ्रति कर्म और ज्ञान का विकल्प नहीं माना जासकता, इसकों अधिक 
दृढ़ करने के लिये सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


अनुबन्धादिभ्यः श्रज्ञान्तरपृथक्त्ववद्‌ दृष्टशच तदुकक्‍्तम्‌ ॥५०॥ 

[अनुबन्धादिम्यः ] अनुबन्ध प्रादि से [भ्रज्ञान्तरपृथवत्ववत्‌ ] अन्य विद्याओं के 
अलग होने के समान [दृष्ट:] देखा गया [च] और [तत्‌ ] वह [उक्तम्‌] कहा है। 
विभिन्न विद्याओं के फल प्रथक्‌ देखे जाते हैं, इसीतरह अनुबन्ध आदि कारणों से कर्म 
और ज्ञान का फल पृथक्‌ देखा जाता है, श्रतः मोक्ष के प्रति कर्म व ज्ञान का विकल्प 
नहीं कहा जासकता, वह अन्यत्र कहा है। 

सूत्र में अनुबन्ध' पद का अर्थ फल और 'प्रज्ञा' का उपासना है। 'आदि' पद 
से फल के साधन तथा उपासना करने के प्रकार आदि का ग्रहण होता है। भ्रनेक उपा- 
सना व कर्मानुष्ठान किसी विद्योष फल की प्राप्ति के लिये किये जाते हैं । बहू विशेष फल 
उसी उपासना व कर्मानुष्ठान से प्राप्त होता है, अन्य से नहीं । इससे स्पष्ट है, कि फल- 
भेद के कारण उन उपासनाओं में परस्पर भेद होता है | तब किसी एक फल की प्राप्ति 
के लिये उपासनाओं में विकल्प की कल्पना नहीं की जासकती | इसीप्रकार ज्ञान और कर्म 
के फल पृथक्‌ हैं। ज्ञान का फल अमृतप्राप्ति अर्थात्‌ मोक्ष है, और कर्म का फल है-मृत्यु 
को तर जाना अर्थात्‌ अ्तिबन्धों को हटा देना | फिर इनके साधन और अनुष्ठान के 
प्रकार भिन्न हैं। अतः अपने कार्य के लिये इनका विकल्प नहीं होसकता । 

ज्ञान-कर्म के फलभेद को शास्त्र में बताया गया है | ईशावास्य उपनिषद्‌ [११] 
में कहा-'अविद्यया पृत्यु तीर्ल्या विद्ययाअमृतमइलुते' 'प्रविद्या' पद कर्म और “विद्या' ज्ञान 
कै लिये प्रयुक्त हैं | मनुस्मृति [१२१०४] में बताया-'तपो विद्या च विध्रस्य निःश्रेयस- 
करं परम्‌ । तपसा किल्विषं हन्ति विद्ययाध्मृतमइनृते” तप और विद्या जिज्ञासु ब्राह्मण 
कै लिये परम कल्याण करनेवाले हैं । तप से पाप-बाधाओं को नष्ट करता है, विद्या 
सै प्रमृत को पाता है । इसप्रकार ज्ञान और कर्म के फलभेद का निश्चय होने पर फलो- 
त्पाद के लिये इनमें विकल्प का होना संभव नहीं | उपासनाझ्रों के विकल्प का विचार 
करते समय आचाये सूश्रकार ने विकल्प के लिये फल की एकता का आगे 'विकल्पो5- 
शिधिष्टफलत्वात्‌' [२।३।५६ ] सूत्र में स्वयं वर्णन किया है | इसलिये मोक्ष के अति ज्ञान 


च्डढ बह ूत्रीविद्योदपभाष्यस्‌ [सूत्र ११-१२ 


और कर्म का विकल्प कहना सर्वथा पयुक्त है ॥५०॥ 

ज्षिष्प जिज्ञासा करता है, मोक्ष के प्रति ज्ञान का कर्म के साथ विकल्प न हो, 
पर उपासना के साथ होना संभव है; क्‍योंकि ये दोनों एकप्रकार से प्रज्ञास्वरूप हैं। इस 
रूप में दोनों के समान होने से विकल्प मानलेना चाहिये ? सूत्रकार ने समाधान किया-- 


न सामान्यावप्युपलब्धेम्‌ त्युवन्न हि लोकापत्ति: ॥५१॥ 

[न] नहीं [सामान्यात्‌ ] समानता से [प्रपि] भी [उपलब्धे: | उपलब्धि के कारण 
[मृत्युबत्‌ ] मृत्यु पद की तरह [न हि] नहीं [लोकापत्ति:] लोकसंहार की प्राप्ति । पृथक 
कल की उपलब्धि के कारण नाम की समानता से भी ज्ञान का उपासना के साथ विकल्प 
नहीं होसकता । जैंसे 'मृत्यु| पद की समानता से लोकसंहार की प्राप्ति नहीं होती । 

'ज्ञान' स्वरूप से विद्या अथवा प्रेज्ञा है; उपासना को भी 'विद्या' कहा जाता है। 
बह एकप्रकार से ज्ञानहप है। इन दोनों की यह समानता होने पर मोक्ष के प्रति इनका 
विकल्प माना जासकता है । इसके विपरीत सूत्रकार का आशय है, कि जब इन दोनों के 
फल पृथक्‌ जाने जाते हैं, तो नाममात्र की समानता से मोक्ष के प्रति इनका विकल्प नहीं 
होस्कता । केवल नामसाम्य से उपासना सीधा मोक्ष प्राप्त करा दे, यह संभव नहीं । 
जैंसे 'मृत्यु' नाम अग्नि और परमात्मा दोनों का है-'भश्नितें मृत्यु: [बु० ३।२।१० |, 
यहां अग्नि को 'मृत्यु' कहा है, क्योंकि यह्‌ किन्‍्हों वस्तुप्रों का संहार कर डालती 
“स॒ एव एव मृत्युर्य एप एतस्मिन्मण्डले पुरुष: [शत० १०५२।३ ] यहां परमात्मा को 
मृत्यु कहा है, क्योंकि यह समस्त विर्व का संहार करता है। दोनों का किसी निमित्त 
से नाम समान होने पर यह संभव नहीं, कि परमेज्वर के समान अग्वि के द्वारा समस्त 
विश्व का संहार किया जाना प्राप्त हो जाये | साधारण संहार निमित्त के आधार पर 
यू” नाम समान है, पर कायंभेद-फलभेद के कारण समस्त लोकसंहार के प्रति 
जंसे अग्नि-परमेहवर का विकल्प समठजस नहीं कहा जाप्तकेता है, ऐसे ही केवल प्रज्ञा 
या विद्या नामसास्थ से मोक्ष के प्रति ज्ञान व उपांसना का विकल्प नहीं माना जासकता; 
बयोंकि इनका फल पृथक्‌-पृथक्‌ है । ज्ञान का फल मोक्ष तथा उपासना का चित्तदोष- 
निवृत्ति है ॥५१॥ 

इसने विवेचन के अनल्तर सूत्रकार ने उक्त विषय में प्रसंग का उपसंहार करते 
हुए भ्रपता निदचय भ्रस्तुत किया-- 


गे 


परेण च शब्दस्य तादिध्यं भूयस्त्वात्त्वतुबस्धः ॥५२॥ 

[ परेण] पर प्ते-ज्ञान से [च] क्योंकि [ शब्दस्य ] शब्द का-श्रुति का [ताद्विध्यं | 
उसका विधायक होना [भूयस्त्वात्‌] बहुत होने से [तु] तो [अनुबन्ध:] सम्बन्ध है। 
ज्ञान से मोक्ष होता है, बहुत अधिक प्रतिपादन से शब्द (श्रुति) इसका विधायक है, 


छूत्र १३] तृतीयाध्याये तृतीयः पादः हद 


इसी लिये तो ज्ञान का मोक्षफल से सम्बन्ध निश्चित होता है । 

उपासना से पूर्व कर्मानुष्ठान की स्थिति रहती है, पश्चात्‌ ज्ञान की; इसलिये सूत्र 
में 'पर' पद ज्ञान का बोधक है। पर से प्र्थात्‌ ज्ञान से मोक्ष होता है, यह निशचय है । 
क्योंकि शब्दरूप बेदादिशास्त्र का-ज्ञान से मोक्षप्राप्ति का-विघायक होता इसकारण 
सिद्ध है, कि शास्त्र में इस विषय का पर्याप्त विस्तार के साथ प्रतिपादन किया गया हैं । 
ऐसे ग्रनेक सन्दर्भो का उल्लेख इसी प्रसंग के पहले सूत्रों की व्याख्या में आगया है। 
इसलिये ज्ञान से मोक्ष होता है, उसीका मोक्ष के साथ सीधा सम्बन्ध है, यह सब प्रमाणों 
से निश्चिचत है । निदिध्याप्तन का अभ्यास करते हुए जबतक बह्मत्ाक्षात्कार नहीं होजाता 
तबतक शास्त्रप्रतिपादित मांग से जिज्ञासु को निरन्तर इस दिशा में प्रयास करते रहना 
चाहिये ।५२॥ 

उपासक ज्ञान से मोक्ष पाता है, इस पृष्ठभूमि पर शिष्य जिज्ञासा करता है-यहू 
उपासक कौन हैं? क्योंकि कतिपय विचारकों ने देह से अतिरिक्त कोई आत्मतत्त्व नहीं 
माना । उपसेना आदि के रूप में जो अनुष्ठात किये जाते हैं, वे देह के साथ होते देखे 
जाते हैं। तब यदि केवल देह उपासक है, तो वह कालान्तर में यहीं नष्ट होता देखा जाता 
है, फिर सोक्ष किसे ? दयालु झ्राचार्य ने श्रथम इसी जिज्ञासा को सृत्रबद्ध किया-- 


एक ग्रात्मनः शरीरे भावात्‌ ॥५३॥ 


[एके | कतिपय-कोई आचार्य [आत्मनः] झात्मा के [शरीरे| शरीर में 
[भावात्‌] होने से । कोई कहते हैं, कि श्रात्मा के नाम से कहे जानेवाले ध्ब कार्य देह में 
होते हैं; इस लिये ज्ञान से उपासक आत्म मोक्ष में जाता है, यह कहना अयुक्त है। 

कई विचारक ऐसा मानते हैं, कि जो कुछ उपासना आदि अनुष्ठान तथा अन्य 
फार्य किये जाते हैं, वे सब देह के द्वारा होते देखे जाते हैं। इसलिये झात्मा ताम का कोई 
तत्त्व देह से अतिरिक्त नहीं माता जाता चाहिये। जब देह कार्य करने में श्रसमर्थ होजाता 
है, तब उसे 'मरा हुआ' कह जाता है । दूसरे सम्बन्धी देह उसे जला देते हैं, पानी में बहा 
दैते या भूमि में गाड़ देते हैं, अथवा उसे ऐसे ही पड़ा छोड़दिया जाता है, पद्ु पक्षी खा- 
णाते हैं। जड़तत्त्व विभिन्न देह आदि के रूप में जब परिणत होते हैं, तो उनमें एक विशेष 
शक्ति का उद्धव होजाता है, उस्ीको चेतना कहा जाता है, वह जड़तत्त्व का धर्म समफना 
चाहिये । जैसे घट के अवयबों में जलाहरण की शक्ति न होने पर भी घट बनजाने पर बह 
होजाती है; तन्तुओ्रों में शीतादिनिवारण की शक्ति न रहने पर भी कपड़ा बनजाने पर 
कस शक्ति का प्रादुर्भाव होजाता हैं; ऐसे ही देहावयव जड़तत्त्वों में चेतना न होते पर भी 
हैहरचना के साथ वहां चेतनागशक्ति का प्रादुर्भाव होजाता है। इसलिये देह से अतिरिक्त 
कोई चेतन आत्ग। वहां रहता है, यह अ्रमान्य है। उस दशा में यह कहना श्रयुक्त होगा, 
कि कोई भअ्न्य चेतन आत्मा ज्ञानह्ारा मोक्ष पाता है ।५३॥ 


६४६ ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ५४-५५ 
आचार्य सूत्रकार ते इसका समाधान किया-- 
व्यतिरेकस्तद्‌माव/भावित्वान्न तूयलब्विवत्‌ ॥ ५४॥ 


[ब्यतिरेक:] भेद है [तडड्ावाभावित्वात्‌] उसके रहते भी न होनेसे [त] नहीं 
[हु] हो [उपलब्बिवत्‌] उपलब्धि के समान । आत्मा का देह से व्यतिरेक-भेद मानना 
च।हिये, न कि ग्रभेद; क्योंकि देह के रहते हुए भी उससे कार्य नहीं होपाते । दृष्टान्त हैं- 
उपलब्धि की तरह । 

सूत्र में 'उपलब्धि' पद का प्र्थ है-इन्द्रियादि साधनों द्वारा होनेवाला साधारण 
ज्ञान । जैय विषय का ग्रहण होते हुए भी ज्ञान, जैसे जेय विषयरूप नहीं, प्रत्युत उससे 
भिन्न होता हैं; ऐसे ही चेतन आत्मा देह से भिन्न है। क्‍योंकि किन्‍्हीं अवसरों पर देह के 
रहते हुए उसमें चेतना नहीं देंखी जादी; जैसे मृत देह में । यदि चेतना देह का धर्म 
होता, हो देह के भ्रन्य धर्म गन्ध रूप झ्रादि के समान मृत देह में रहता; उसका न रहना 
स्पष्ट करता है, कि चेतना देह का धर्म नहीं है । इसलिये चेतनतत्त्व देह से सर्वथा 
अतिरिक्त मानना चाहिये । उसी तत्व का ताम आत्मा' है। उपासना झनुष्णान आदि 
सत्र कार्य वही करता है, उन कार्यों के लिये देह केवल साधन है । किती कार्य के संपादन 
के लिये साघन का होना झाबह्यक है । उपासता तथा अन्य अनुष्ठान ग्रादि समस्त कायों 
के सम्पादन के लिये देह के साथ आत्मा का सम्बन्ध उसके श्रावश्यक साथन के रूप में 
होता है। इसीके सहयोग से आत्मा बरह्मसाक्षात्कारपयंन्‍्त अपने सब कार्यों को सम्पन्न 
करता है, और मोक्ष पाता है। इसलियें देहातिरिक्त चेंतन उपांसक ग्रात्मा का ज्ञानद्वारा 
मोक्ष होता है, यह कथन सर्वेथा प्रामाणिक है ॥५४॥ 

महां तक मध्यगत प्रासंगिक विचार को समाप्त कर, पुनः प्रकरण का अनुसरण 
करते आचार्य सूतरकार ते उपासनांविषयक विवेचन के लिये सूत्र कहा-- 


अज्भावबद्धास्तु न शाखासु हि प्रतिबेदम्‌ ॥५५॥ 

|अज्ञावबद्धा:] अंगों में संबद्ध उपासना विधि [तु] तो [न] नहीं [शाखासु ] 
शाखाओं में [हि] ही, [प्रतिवेदम | प्रत्येक शाखा में । अंगों में संबद्ध उपासनाबिधि 
जिन शाखाओं में पढ़ी हैं; उन्हीं में नहीं रामफती चाहिये; उनका अनुवर््त॑न प्रत्येक शाखा 
में होजाता है । 

सूत्र में 'बेद' पद बेदशाखाओं के लिये प्रयुक्त हैं। ज्योतिष्ठोम प्रांदि कर्मों के 
अंगभूत उद्गीय झ्रादि उपासनाविधियों का वर्णन विभिन्न शाज्ताओ्रों में किया गया है। 
जिन्नासा है, जित गाखा में उस उपासलाविधि के निर्देश है, उस्तीके साथ उस विधि का 
उपयोग होना चाहिये, अथवा भ्रत्य शाखाओं में उसका अनुवत्तन होजाता है ! दिभिन्न- 
शाखागत ज्योत्तिष्टोम भ्रादि के वर्ण * _* उद्गीथ आदि उपासना का उल्लेख है, 


सूत्र ५६] तृतीबाष्याये तृतोषः पादः द४७ 


कहीं नहीं । इसी श्राचार पर जिज्ञासा है, कि जहां तहीं है, वहां इसका अनुवत्तंन होना 
चाहिये, या नहीं ? सूत्रकार ने बताया, जिस शाखा में पढ़ा है, उसीके साथ गह व्यव- 
ल्थित है, ऐसी बात नहीं है। भ्रव्युत प्रत्येक शाखा में इसका अनुऊत्तंन करलेना चाहिये। 
'ओ्रोमित्येतदक्षरमुद्गीयमुपासीत' [छा० १।११] यह्‌ उद्गीथ उपासना का विधान 
सामान्यरूप से किया गया है, यहां ऐसा कोई निर्देश नहीं है, जिससे इसका श्रनुष्ठान 
किसी विशेष दाख्रा से व्यवस्थित होता हों। इसलिये किसी श्षाखा में-जहां ज्योततिष्टोम 
का प्रसंग है-इसका भ्नुवत्तेन होजायगा। ऐसे ही अन्य 'लोकेपु पठ्चविधं सामोपासीत' 
[छा० २।२।१ ], 'अयं काब लोक एपोडस्निश्चित:' [झतत० १०।५।४।१] इत्यादि उपा- 
सनाओं के विषय में समभना चाहिये । इनका उपसंहार यथाप्ररंग सब शाखाओं में 
होजाता है ॥५५॥ 

शिष्ष्य श्राअ्का करता है, प्रत्येक शाखा के स्वर श्रादि अपने भिन्न होते हैं, इस- 
कारण उद्गीथ ग्रादि का परस्पर भेद होने से अन्य झाखा में उसका प्रनुवत्तंत करने पर 
स्वर आदि का विरोध होगा ? श्राचार्य सूतकार ने समाघान किया-- 


मन्त्रादिवद्वाईविरोघ, ॥५६॥ 


[मन्त्रादिवत्‌ ] मन्त्र आदि के समान [वा] अथवा [ ग्रविरोधः | बिरोध नहीं । 
जैसे किसी एक वेद के मल्त्रों का अ्रन्य वेदप्रतिपादित कम में विनियोग होंजाता है, ऐसे 
ही एक झाखा को उपासनाविधि का अन्यत्र अनुवत्तंन होजाथगा । 

तैत्तिरीय संहिता [७।५(५।॥२] में कहा-'आध्वर्यवे सजनीय॑ शस्यम्‌' अरध्वर्युकतू' क 
कम में 'सजनीय' सूक्त का उच्चारण करना चाहिये। प्रध्वर्युसम्बन्धी वेद यजुर्वेद है। 
उसके द्वारा किये जानेवाले कर्म में बजुर्वेद के मन्त्रों का प्रयोग होना ग्रभीष्ट है, पर 
संहिता ने 'सजनीय' यूक्त के उल्चारण का विधान कियरा। 'स जनास इन्द्र :' इत्यादि पदों 
से उपलक्षित सूक्त 'सजनीय' है। यह ऋग्वेद [२।१२] का सूरक्त है। आ्राध्वयंव कर्म में 
इसका उपयोग होने पर अपने स्वर के अ्रनुसार इसका उच्चारण किया जाता है, इसलिये 
इसके प्रयोग में स्वरा दिनिमित्तक कोई विरोध नहीं। इसीप्रकार ज्ञाखान्तर में उपासना- 
विधि के अनुवत्तंन से कोई विरोघ् वहीं होगा । जिस शाखा के श्रनुसार अनुष्ठान होगा, 
स्वर ग्रादि उसीके अनुस।र माना जायगा। 

सूत्र में भादि' पद से कर्म एवं गुण का संग्रह होता है। एक शाखा से दूसरी 
शाखा में गुणोपस्हार के अनेक प्रसंग पीछे आचुके हैं। कर्म का श्रवुक्त्तंन भी एक शाखा 
से दूसरी शाखा में देखा जाता है | जिन जाखाओ्रों में समित्‌ आदि प्रयाजों को नहीं पढ़ा 
गया, उनमें भी गुणविधिसे प्रयाजों के अनुवत्तंत का निर्देश मेत्रायणी संहिता [ १/४॥१२ ] 
में बताया-'ऋतवो वे प्रयाजा: समानत्र होतव्या ऋतुनां प्रतिष्टित्यैं' विज्वेष ऋतुओं में 
किये जानेवाले प्रयाज समानदेश में अनुष्ठित किये जाने चाहियें, इससे ऋतुओं की उप- 
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युक्त स्थिति रहती है। ऋतुविपत्रेय की संभावना नहीं रहती । इसरप्रकार अंग उपासनाझरों 
के अनुवरत्तैन में कोई आपत्ति नहीं है । 

अथवा सवंत्र मन्‍्त्रों के आदि में उच्चारण होने से सूत्र में 'मन्त्रादि' पद का अर्थ 
रोग है। जैसे सवंत्र मन्‍्तरों के झादि में ओम्‌' का उच्चारण होने से शाखाभेद के आधार 
पर कोई विरोध नहीं माना जाता, ऐसे ही उद्भीथ ग्रादि उपासनाविधियों के शाखान्तर 
में अचुवर्तत से कोई विरोध न होगा । फलत: श्रोश्रयभूत कर्मा ज्ञों के भ्रतुवत्तं न के समान 
आश्रित उपासताविधियों का शासान्तरों में अनुवत्तन माना जाना अभीष्ट है ॥५६॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि भ्रत्येक कर्म में अज्भभूत उपासनाओों का झनुवर्त्तन 
माना जाता है; तो वैद्वानर उपासना के विषय में क्या व्यवस्था होगी ? क्योंकि वहां 
अ्प्ष्टि समष्टि दोनों प्रकार की उपासनाओों का वर्णत है; किसका श्रनुवर्तन होगा? 
आचाय॑ सूवकार ने समाधान किया-- 


भूम्तः ऋतुवज्ज्यायस्त्वं तथा हि दर्शयति ॥५७॥। 

[सूम्न;] समष्ठि का [ऋतुव॒त्‌ ] बज्ञ के समान [ज्यायस्त्वं ] बड़ापन-प्रधानता 
[तथा हि] जैसे कि [दर्शयति | दिखलाता है | दर्श-पूर्णमास भ्रादि याग के रामान समष्टि 
उपापना का अनुवर्त्तन होगा, जैसा कि शास्त्र दिखलाता है। 

छात्दोग्य उपतिषद्‌ [५।११] में वैश्बानर उपासना का वर्णन है। वह थी 
आदि एक-एक अंग में वैश्यानर की उपासना व्यष्टिरूप में बताई है| ५।१९॥१ |त , झागे 
'सर्वेषु लोकेषु सर्वेषु भूतेषु' [छा० ५।१८।१ ] इत्यादि में समष्टि उपासना का निर्देश 
है। यहां जिज्ञासा है, कि व्यष्टि और समप्टि दोनों उपासनाश्रों का उल्लेख होने से 
दोनों को ग्रभिप्रेत माना जाय, या केवल एक समष्टि को ? दोनों उपासनाग्रों और उनके 
फलों का पृथक्‌ निर्देश होने से प्रतीत होता है, कि दोनों उपासना अनुष्टेय है । सूत्नकार 
ने बताया, भुमा-अज्जी वैश्वानर-की समष्टि उपासना का प्रधान होना [ स्यायरत्वं ] 
प्रामाणिक है । क्योंकि इसकी प्रधानता को श्ञास्त्र दिखनाता है| जैसे दर्श-पौणेमास झ्रादि 
यांगों में श्रयाज आदि अंगों के समेत एक प्रधान प्रयोग अनुण्ठेय होता है, प्याज आदि 
अंगों का पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयोग नहीं । इसीकारण व्यष्टि उपासना का जहां निर्देश है, साथ 
ही वहां उसकी निन्‍्दा का उल्लेख है, [छा० ५११२-१७] । छान्दोग्य के इस वर्णन के 
अनुसार प्राचीनशाल आदि कतिपय जिज्ञासु केक देशों के राजा अ्रस्वपति के पास 
वैश्वानरविद्या को जानकारी के लिये जाते हैं। व्यष्टि उपासना की निन्दाह्ारा राजा ने 
उन्हें उस उपासना से हटाकर समष्टि उपासना का वर्णन कर उसमें प्रवृत्त किया [छा० 
४५॥१८।१-२ ] । इससे वंज्वानर समप्ठि उपासना की प्रधानता एवं अनुष्ठेयता का निश्चय 
होता है। व्यध्टि उपासना वहां विधेय नहीं, अनुवादमात्र में उसका तात्प* है ॥५७॥ 

शिष्य जिज्ञाप्ता करता है, शास्त्र में अनेक उपासनाओं का थंत है, पर उन 
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सबमें उपास्य एकमात्र ब्रह्म है; तब इन सबको एक क्‍यों न माना जाय ? आचार्य 
सूत्रकार ने बताया-- 


नाना दाब्दादिभेदात्‌ ॥५८॥ 


[नाना] नाना हैं [शब्दादिभेदात्‌ | शब्द आदि के भेद से । विधान और प्रकार 
के भेद से उपासना नाना हैं, एक दूसरे से मिन्न हैं । 

दहर शाण्डिल्य वेश्वानर आदि उपासनाओों का विधान विभिन्न उपनिषदों में 
किया गया है । यद्यपि इन सब उपासनाओं में उपास्य तत्त्व एकमाज्र ब्रह्म है, फिर भी 
इतने आ्राधार पर इन सब उपासनाओं को एक नहीं मात्रा जासकता; क्योंकि इसके 
विधायक शब्द परस्पर भिन्न हैं। 'वेंद, उपासीत॑, ध्यायीत, ऋतु कुर्वीत' इत्यादि विघा- 
यक छाब्दभेद से उपासना का भेद होता है। जैसे 'जुहोति' और 'यजति' आदि विधिशब्दों 
के भेद से के का भेद माना जाता है। सूत्र के 'आदि' पद से गुण और प्रकारभेद का 
प्रहण होता है । उपास्य के एक होने पर भी किसी उपासना में ब्रह्म किन्‍्हीं गुणों से 
प्ुक्त उपासा जाता है, तथा अन्य उपासना में अन्य गुणों से युक्त। उन उपासनाञों के 
प्रतुष्ठानप्रकार भी परस्पर भिन्न हैं; इन कारणों से दहर आदि विद्याओों का परस्पर 
भैद समभना चाहिये। पाद के प्रारम्भ में परस्पर गुणोपसंहार से जिन उपासनाओं की 
एकता का प्रतिपादन है, वह उन्हींका है, जो एक उपासना विभिन्न स्थानों में बणित हैं । 
जैसे पञ्चार्निविद्या, प्राणविद्या आंदि ॥५८।॥॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि उपासना नाना हैं, तो अनुष्ठान में उनका विकल्प 
माना जाता चाहिये, या समुच्चय ? आचाय॑ सूत्रकार ने बताया-- 


विकल्पोडविशिष्टफलत्वात्‌ ॥ ५६॥। 
[विकल्पः] विकल्प [अविश्िष्टफलत्वात्‌] समान फल होने से | सब उपा- 
भ्नाप्रों कर फल समान है, इसलिये उनके अनुष्ठान में विकल्प मानना युक्त है। 
यदि किसी एक लक्ष्य स्थान पर पहुंचने के लिये एक से श्रधिक मार्ग उपयुक्त हैं, 
ती यह आवश्यक नहीं, कि लक्ष्य पर प्रहुंचनेंवाला एंक व्यक्ति प्रत्येक मार्ग से जावे; वह 
किसी एक मार्ग से लक्ष्य को पासकता है। उपासनाओं में सबका लक्ष्य बह्मप्राप्ति है। 
किसी एक उपासना के अनुष्ठानह्वारा लक्ष्य को प्राप्त किया जासकता है। इसलिये 
क्षपासनाओं में विकल्प अभिमत है, समुच्चय नहीं। याज्ञिक कर्मों के फल भिन्न होते हैं, 
इसलिये उनमें समुच्चय संभव है। एक व्यक्ति विभिन्न फलों की प्राप्ति के लिये अनेक 
हशकर्मों का अनुष्ठान करता है। पर उपासनाओों में फलभेद न होने से क्रिसी उपासना- 
हारा उसे पाया जासकता है। वह फल है-एकमात्र ब्रह्मजान ।५६॥ 
शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासनाओं में कुछ काम्य उपासना हैं, उनमें विकल्प 


६५० ब्रह्मसत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [चूत्र ६०-६१ 
या समुच्चय के लिये क्या व्यवस्था होनी चाहिये ? प्राचार्य सूनकार ने बताया-- 


काम्यास्तु यथाकास ससुच्चीयेरन्‍्न वा पूर्वहेत्वमावशत्‌ ॥६०॥ 


[काम्या:] कास्य उपासना [तु] तो [यथाकामं ] इच्छानुसार [समुच्चीयेरन्‌] 
समुच्चय से की जायें-इकट्ठी की जायें, [न] नहीं [वा] अथवा, [ पूर्वहेल्वभावात्‌ | पहले 
हेतु के न होने से। काम्य उपासनाओं में 'समान फल पहले हेतु के न होने से इच्छानुसार 
उनमें चाहे समुच्चय माना जाय, अभ्बा न मांना जाय | 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [ ३।१५।१-७ ] में 'कोशविज्ञान' नामक एक काम्य उपासना 
का वर्णन है । यह उपासना पुत्र के दीव॑जीवी होने की कामता से कौजाती है। इसीके 
आगे [छा० ३१६] स्वयं पिता के [अपने ] दीघंजीवी होने की कामना से कीजानैवाली 
उपासता का वर्णन है । इन काम्य उपासनाशरों में करनेवाले उपासक की अपरी इच्छा 
है; जिस फल की वह कामना रखता है, उस उपासना का भनुष्ठान करें। यदि अनेक 
फलों कौ कामना रखता है, तो इकट्ठं अनेक उपासनाओं का अनुष्ठान करेगा। इसलिये 
काम्य उपासनाश्रों में यह कामतायुक्त उपासक की इच्छा पर निर्भर है, कि चहू एक 
कामना रखता है, अथवा एक से भ्रधिक । उसीके अनुसार उपासनाझ्रों का इकट्ठ॑ं किया 
जाता अथवा न किया जाना संभव है। कारण यह है, कि इन उपासनाओं में उस हेतु का 
अभाव है, जो पहले सूत्र में तिदिष्ट किया गया है । वह हेतु है-उपासनाओों का समान 
फल हीना । काम्य उपासनाओं में ब्रह्मज्ानरूप एक फन्न नहीं है, किन्तु उच्चावच लौकिक 
कामताओं के अनुसार उनके विभिन्न फल हैं । फलतः काम्य उपासनाओं में विकल्प या 
समुच्चय का कोई नियम नहीं है।।६०॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उक्त निर्णय के अनुसार अज्ञ॒भूत उपासनाशों में विकल्प 
या समुच्चय की वा व्यवस्था होनी चाहिये ? झाचाय॑ सूत्रकार ते इसके उपयुक्त 
विवेचन के लिये प्रथम पूर्वपक्ष स्थापित किया-- 


श्रद्भेषु यथाश्रयभाव: ॥ ६ ११ 
(्रिज्ञ प्‌ ] अंगों में [ यथाश्रयभाव: | श्राश्नय के अनुसार होता। श्रद्भ उपासनाओं 
में ग्राश्रय के अनुसार विधान होता है। 

# कर्मों के अंगभूत्त उद्गीथ भ्रादि उपासनों के अनुष्ठान में काम्य उपासनाओं के 
समान अनियम मानना चाहिये, अथवा विकल्प या सम्रुच्चय का कोई नियम ? सह 
जिज्ञासा का स्वरूप है। पूर्वपक्षरूप में सूजकार ने कहां, समुच्चय मानना ठीक होगा । 
कारण यह है, श्राश्रय के श्रनुसार अंग में अनुष्ठान होना चाहिबे। अ्रंगभुत उपासना का 
आश्रय कर्म है। कर्म में अनुष्ठान का यह प्रकार है, कि सगस्त अंग मिलकर कर्म को 
सम्पन्न करते हैं; जैसे प्रयाज अनुषाज ग्रादि सव अंग मिलकर दर्श पूर्णणास आदि यागों 


सूत्र ६२-६३-६४ ] तृतीयाध्यायरे तृतोयः पादः द्श्१्‌ 


का सम्पादन करते हैं। ऐसे श्रंग उपासना सब मिलकर अपनी प्रधान उपासना का संपादन 
करें । इसप्रकार अंग उपासनाओं के अनुष्ठान में समुच्चय मानना संगत है ॥६ १॥ 

इसी विषय में सूजकार ने भ्रन्य हेतु कहां-- 

रिष्टेइच ॥॥६२॥ 

[जिष्टे: | शासन-विधान से (च] भी । श्ञास्त्रीय विधान से भी यह ज्ञात 
होता है । 

कर्म के अंगभृत उद्गीथ आदि का जैसे शास्त्र में विधान है, ऐसे अंगाम्षित उपा- 
सनाओं का विधान है-प्रोमित्येतदक्षस्मुदुगीथमुपासीत' [छा० १॥१॥१ | 'ओ्रोग! इस 
अक्षर उद्गीय की उपासना करे । जब आश्रय के समान विधान है, तो अनुष्ठान भी 
उसके समान होना चाहिये | इससे अंग उपासनाओं में समुच्चय का होना प्रमाणित 
होता है ॥६२॥ 

सूत्रकार ने इसी प्रसंग में भ्रन्य हेतु कहा-- 

समाहारात्‌ ॥६३॥ 

[समाहारात्‌ | समाहार से-कमी को पूरा करने से | कर्म में हुई कमी को पुरा 
करने से अंग उपासनाों में यथाथयभाव का पता लगता हैं। 

छान्दोग्य [ १५।५] में 'ब उद्‌गीथः स प्रणवः, य: श्रणय:ः स उद्‌गीथः' जो 
उद्गीथ है वह प्रणव है, जो प्रणव है वह उद्गीभ है; इसप्रकार प्रणव और उदगीथ की 
एकता उपासना का विधान कर उसके फल का कथन किया-होतृषदनादैवापि दुरुद्गीथ- 
मनु समाहरति' [छा० १॥५॥५] ऋग्वेदियों के प्रणव एवं सामवेदियों के उदगीथ की 
एकता को जननेवाला उद्‌गाता सामगात की अशुद्धि को द्वोल्ा के बैठने को जगह से 
[होतृषदनात्‌ | ठीक करदेता हैं। कर्म की कमी को पूरा करदेना समाहार है। यदि 
उद्‌गाता के साथ प्रत्येक अंग-उपासना का सम्बन्ध न हो, तो उद्गाताद्वारा कीगई 
अश्युद्धि का होतासम्बन्धी स्थात से ठीक कियेजाते का कथन नहीं किया जासकता । इससे 
अंग उपासनापों में प्राश्वय के अनुसार समुच्चय माना जाना प्रमाणित होता है।।६३॥ 


पूर्वोक्त अर्थ की पुष्टि के लिये सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


गुणसाधारण्यश्रुतेदच ॥६४॥ ॥ 9 

[गुणसाधारण्यश्रुते:| गुण के साधारण होने की श्रुति से [च] भी । अंग उपा- 

सनाओं के अनुष्ठान में समुच्चय इसलिये भी माचना चाहिये, क्योंकि गुण-अर्थात्‌ कर्म 
के अंग उपासनासहित 'ग्रौम-का सब कर्मों में समानरूप से होना श्रुति बतलाती है। 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [ १।१।६] में कहा है-तेनेयं त्रयी विद्या वत्तंते, ग्रोमित्या- 


६६२ ब्रह्मसूत्रविद्यो दयसाष्यम्‌ [सूत्र ६५ 


श्रावयति, ग्योमिति शंसति, ओमित्युद्गायति' उस झ्रोम्‌! से यह तगी-ऋक, यजुः, साम- 
रूप-विद्या प्रवृत्त होती है । अष्वर्यू ओम्‌ कहकर सुनाता है, होता ओम्‌ कहकर स्तुति 
करता है, उद्गाता ओमू कहकर गान करता है | यहां त्यीविद्या के साथ ओम्‌'का 
समान सम्बन्ध बताया है; जो करमे के अंगभूत उद्गीय आदि उपासनाओ्रों के ग्रतृष्ठान 
में समुच्चय का द्योतक है। यहां गृण-्र्थात्‌ उपासना के आश्रय ओमू-को सब वेदों का 
सांभा बताया हैं, इससे यह जाना जाता है, कि ओपू के आश्रित उपासनाओं के अनुष्ठान 
में समुच्चय होना चाहिये । 

तात्पय॑ यह, उद्गीथ एक गान है, जो एक कर्म का अंग है। उद्गीथ और प्रणव 
एक हैं । उद्गीय जिस कर्म का अंग है, वह कर्म उद्गीथ के प्रयोग के विना पूरा नहीं 
होता, उद्‌गीथ का प्रयोग कर्म में आवश्यक है; यही उद्गीय का कर्म के साथ समुच्चय 
है । जैसे उद्‌गीथ का ग्राश्रय कम है, ऐसे उद्गीथोपासना का ग्राश्रय उद्‌ गीध है। जब 
कर्म के साथ उद्गीथ का समुच्चय है, तो उंद्गीथ के साथ उपासना का समुज्चय होना 
चाहिये । कर्म के साथ उद्‌गीथ गान झावशयक है श्रौर उसके साथ उपासता। इंसप्रकार 
कर्म के पाथ उपासना का नियत समुच्चय प्राप्त होता है। गत चार सूत्रों द्वारा इसी भाव 
को पूर्वपक्षरूप में प्रकट किया है ॥६४॥। 

आचार्य सूजकार इस विषय में निर्णय देता है-- 


न वा तत्सहभावाश्रुते: ॥६५॥॥ 

[न] नहीं [वा] झथवा [तत्तहभावाश्षुते:] उनके सहभाव की श्रुति न होने 
से । कर्म और उपासना के सहभाव की श्रुति न होने से इनका समुच्चय नहीं है । 

जैसे कर्म के साथ उसके अंगों का सहभाव शास्त्र में स्पष्ट बताया है, ऐसे उपा- 
सनाझों के सहभाव का कहीं निद्देद् नहीं है । इसी पाद के पिछले एक सूच [३॥३॥४२] 
में निर्णय किया है, कि कर्म का फल अन्य है, और उपासना का श्रन्य | इसप्रकार कर्म- 
जनित फल की ग्राप्ति के लिये उपासना के बिना केवल कर्म का अनुष्ठान किया जाता 
है। इसलिये यह ग्रावर्यक नहीं, कि कर्म के साथ उपासना का नियत सहभाव हो। 
छान्दोग्य [१११०] में कर्म भौर उपासना को एक दूसरें से भिन्न बताया है, और 
उपासना के विना कर्मानुष्ठान का निर्देश किया है। यह अलग बात है, कि साध में उपा- 
सना के अनुष्ठान से शी त्र व अधिक फल प्राप्त होता है । 

कर्म के साथ उपासना के समुच्चय के लिये जो हेतु प्रथम दिये गये हैं, उत सबका 
इससे निराकरण होजाता है । कर्म के ग्रज़ू भूत उद्‌गीथ श्रादि तथा उनके आश्रित उपा- 
सनाओं का श्षास्त्रद्वारा विधान यद्यपि समान है, फिर भी इनके शास्त्रनिदिष्ट फलभेंद 
के कारण कर्म और उपासना का समुच्चय अमान्य है। श्रत्य दो हेतु-समाहार और 
गुणसाधारण्य-प्र्थवादमात्र हैं, वे स्वयं इस अर्य के साधक नहीं, ग्रन्य कोई प्रमाण इसको 


सूत्र ६६] तृतीयाध्याये च॒तुर्थः पादः ६५३ 


सहारा देनेवाला दिखाई नहीं देता; इसलिये यह युक्त प्रतीत होता है, कि जिस उपासना 
में जिसकी अभिरुचि है, वह उसका अनुष्ठान करसकता है। बह आवश्यक नहीं, कि 
कर्माज़ों के साथ जो उसासना सम्बद्ध हैं, प्रथवा उन अंगों के आ्राश्चित हैं; उनका अंगों के 
साथ नियत भ्रनुष्ठान किया जाय; और इसप्रकार मुख्य कर्म के साथ उपासनाओं का 
समुच्चय माना जाय | वस्तुस्थिति यह है, कि प्रंग का श्रनुष्ठान ततु के लिये है, ऋलु 
की पूर्णंता को संपन्न करता है; पर उपासना का ग्रनुष्ठान पुरुष के लिये है, वह पुरुषार्थ 
को सिद्ध करता है । भिन्न प्रयोजन होने से इतका समुच्चय सर्वथा अनपेक्षित है ॥६५॥ 
उक्त विषय में आचार्य सूत्रकार ने भ्रत्य उपोद्वलक प्रस्तुत किया--- 


वशेनाउच ॥६६॥ 


[दर्शनात्‌ ] देखे जाने से [च] भी | एक जानकार ब्रह्मा के द्वारा सब ऋत्तिजू 
आदि की रक्षा का उल्लेख देखे जाने से समुज्चय के अनियम का पता लगता है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [४॥१७।१० ] में कहा-'एवंविद्‌ ह वै ब्रह्मा यज्ञ यजमान 
सर्वार्र्चात्विजोईभिरक्षति' ऐसा जाततेवाला ब्रह्मा, यज्ञ वजमान और सब ऋत्तविजों को 
रक्षा करता है। यहां एक ब्रह्मा के ज्ञान से अन्य सब ऋत्विजों की रक्षा का निर्देश है। 
यदि अ्रज्भाश्चित उपासना करों में सत्र श्ंगों के समान भ्रावश्यकरूप से अनुष्ठित की 
जाती होतीं; तो सभी ऋत्विजु आदि उनके जानकार रहते; एक ब्रह्माद्रारा उन सबकी 
रक्षा का प्रतिपादत्त न द्वोता । कर्मों के अनुष्ठान में जैसे सब ऋत्विजू उत्त कर्मों प्रौर 
उनके अंगों के विषय में पूर्णज्ञाता होते हैं; यदि उपसनामों का भी कम के साथ अंगोंके 
समान नियत समुच्चय होता; तो भ्रत्येक ऋत्विजू को उसका जानकार होना आवश्यक 
होता; तब एक जानकार ब्रह्मा के द्वारा इस विषय में अन्य ऋत्तिजों की रक्षा करने का 
उल्लेख अनावश्यक था। इससे स्पष्ट होता है, कि कर्म के साथ उपासनाओं का नियत 
समुच्चय नहीं है। इसलिये यथाकाम जैसा जहां अभिलपित हो, समुच्चय भ्रथवा विकल्प, 
उसके भअवुप्तार अनुष्ठान करलेना चाहिये; यही यूतकार का तात्पय है ॥६६॥ 


इति तृतीयाःध्यायस्य तृतीय: पाद; । 


अथ तृतीयाषध्याये चतुर्थः पादः | 


ज्ञान के साधन उपासनाझों का विचार गत पाद में किया गया । अब यह विचार 
प्रस्तुत किया जाता है, कि ब्रह्मज्ञान स्वतन्डरूप से पुरुषार्थ का साधन है। मोक्ष ही परम 


द््श्ड ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पूत्र १ 


पुष्यार्थ है। उसकी प्राप्ति में ब्रह्मज्ञान साधनरूप से अ्रत्य किसीकी अपेक्षा नहीं करता । 
प्राचार्य छूअकार ने इस विषय में स्वनामनिर्देशपूरव क प्रथम सूज कहा-- 


पुरुषार्थोइ्त: शब्दादिति बादरायण: ॥ १॥ 


[पुरुषार्थ:] पुरुषार्थ [ग्रतः] इससे [श्ब्दात्‌ | शब्द से [इति| बह [बादरा- 
यणः | बादशबण । गत पाद में विचारित उपासना-जनित ज्ञान से पुरुषाथं-मोक्ष होता 
है, यह शब्द भ्र्थात्‌ शास्त्र से जाना जाता है। यह बादरायण मानता है। 

ज्ञान मोक्ष का साधन है, इस विषय में यह संशय किया जासकता है, कि यह 
ज्ञान कर्म का अंग होकर मोक्ष का साधन माता जाना चाहिये, अथवा स्वतन्त्रहूप से ? 
आचार्य ने अपने मन्तव्य की दृढ़ता प्रकट करने के लिये श्रपने नाम का निर्देश करते हुए 
कहा, ज्ञान से साक्षात्‌ मोक्ष सिद्ध होता है। मोक्ष के लिये ज्ञान अन्य किसी साधन सह- 
योगी की अपेक्षा नहीं करता । वह पृणए्पार्थ के प्रति स्वतन्त्र कारण है, किसी का अंग 
होकर नहीं । आत्मा को जब ब्रह्मसाक्षात्कार होजाता है, तब मोक्ष के लिये उसे अन्य 
कोई शांघन अपेक्षित नहीं होता, जिसका अंग अथवा साथी बनकर ज्ञान मोक्ष प्राप्त 
कराये । यह तथ्य वाब्द से अर्थात्‌ शास्त्र से जाना जाता है। अध्यात्मश्ास्त्रों के प्रनेक 
वचन इस अर्थ को स्पष्ट करते हैं। उन बचनों का प्रसंगवश यथास्थान पहले उल्लेख कर 
दिया गया है, फिर भी कतिपय सन्दर्भो को प्रतीकरूप से यहां उद्धृत कियाजाता है-- 

“ब इत्तद्िदुस्ते प्रमुतत्वमानशु:' [ ऋ० १॥१६४।२३ | तमेव विदित्वाउतिमृत्युमेति' 
[यज्जु० ३११८] “तमेव विद्वान्‌ न बिभाय मत्यो:/ [ग्रथर्व॑ ० १०।८।४४ | 'तमात्मस्थं 
यरेडनुपद्त्ति धीरास्तेषां सुख झाड्वत नेतरेंपाम! [कठ० २३१२] 'त॑ बेच पुरुष वेद 
यथा भा वो मृत्यु: परिव्यथा:' [प्र० ६।६ | 'तमेदेंक जानथ आत्मानममृतस्यैष सेतु: 
[म्रु० २११।५] '"ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' [तै० २१] 'तरति शोकमात्मचित्‌” [छा० 
७।१।३] 'य एतद्िदुरमृतास्ते मवन्ति' [इवे० ३१] इत्यादि वैदिक वचन ज्ञान से मोक्ष 
होना बतलाते हैं। अन्य दर्शनों में भी ऐसा माना गया है-ज्ञानान्यृक्ति:' [सां5 ३२३] 
'तत्वज्ञानान्नि:श्रेयसम्‌' [वंज्ञे० ११४] “तत्वज्ञानान्नि:ख्ेयसाधिगमः' [न्या० ११ ] 
ज्ञान एवं तत्त्वज्ञान से निःश्रेयस-मोक्ष प्राप्त होता है । मनुस्मृति [१२८५] में भी इस 
अर्थ को स्वीकार किया है-सर्वेषामपि चैतेषामात्मज्ञानं पर स्मृतम्‌ | तद्धच्ग्रय सर्व- 
विद्यानां प्राप्यते हममृतं ततः” इन सबमें से ग्रात्मज्ञान उत्कृष्ट है, यह सब ज्ञानों में प्रधान 
है श्रेष्ठ है, क्योंकि इससे मोक्ष प्राप्त होता है । इन संब शास्त्रीय वचनों से यह ज्ञात होता 
है, कि ब्रह्मतान स्वतन्त्र मोक्ष का साधन है ॥ १॥ 

अपने मन्तव्य को निर्वाध सिद्ध करने की भावना ते आचार्य ने जैमिनि के 
विचार को पूर्वपक्षरूप में प्रस्तुत क्रिया-- 


सूत्र २-३] तृतीयाध्याये चतुर्थ: पादः ६५५ 
शोषत्वात्पुरषा्थ वादों यथान्येष्विति जेसिनिः ॥२॥ 


(शेषत्वात्‌ ] शेष होने से [प्रुरुषार्थथाद:] पुरुषार्थ का कथन [यथा] जैसे 
[भन्येषु ] अन्यों में [इति] यह [जैसिनि: ] जैमिनि । ज्ञान से पुरुष के लिये फल का 
जो कथन किया गया है, बह कर्म का अंग होने से अर्थवादमात्र है; जैसे अ्रस्य द्रव्य 
संस्कार ग्रादि के फल का कथन अर्थवाद है; यह जैमिनि आचार्य का विचार है । 

पारलौकिक कर्मो में प्रवृत्ति होने के लिये यह झ्रावश्यक है, कि-आत्मा देह से 
भ्रतिरिक्त है-पह ठीक तरह समक लिया जाय; अन्यथा उन कर्मों में किसी की प्रवृत्ति 
होना संभव नहीं । उन कर्मों का फल स्थूलदेह के छूट जाने पर आत्मा को परलोक में 
मिलता है, यह आ्रास्था उसी दशा में होसकती है, जब देह से अतिरिक्त आत्मा को जान- 
लिया जाता है । प्रध्यात्मविद्या का यही उपयोग है, कि यागादि कर्म में कर्त्तारूप से अंग- 
भूत होकर उपस्थित होनेवाले आत्मा का इसप्रकार ज्ञान करा दे, कि यह देह आदि से 
प्रतिरिक्त तत्त्व है। फल केवल कर्मानृष्ठान से मिलता है, कर्त्ता आत्मा कर्म का अंग है । 
उसके ज्ञान से जो फल का निर्देश है, वह केवल अ्रथंवाद है । जैसे कम के प्रन्य अंगों के 
फल का निर्देश अर्थवाद माना गया है । यज्ञ का एक पात्र 'जुह' है, वह पात्र जिसका 
पर्षाश्ञ की लकड़ी से बना हो, उसे पाप का स्पर्श नहीं होता | यह फल अथंवादमात्र है। 
सका तात्पर्य इतने में है, कि जुहू पलाश की होनी चाहिये-'यस्य पर्णमयी जुहूर्भवति 
शस पाप॑ इलोक श्टणोति' [तै० सं० ३॥५॥७।२] । सज्ञ के अवसर पर यजमान के 
शंस्‍्कार के लिये उसको श्रांख को आंजा जाता है; उसका फल बताया-यह छत्रु की 
आंख का उच्छेद करना है-यदंक्ते चक्ष्रेव भ्रातृव्यस्य वृदते' [तै० सं० ६।११।५] । 
पह फलनिर्देश अर्थवाद है, इसका केवल इतना तात्पय है, कि संस्कार के लिये यजमान 
की प्रांख को आंजना आवश्यक है | इसी प्रकार आत्मज्ञान के फल का जो निर्देश किया 
गंधा है--तरति शोकमात्मवित्‌' इत्यादि वह अर्थवादमात्र है, जिसका केवल इतना 
तात्पर्य है, कि कर्म में कत्तारूप से अ्ंगभूत होकर उपस्थित आत्मा को अनुष्ठान से पूर्व 
हैहातिरिक्तरूप में जानलेना आदश्यक है। फलतः ज्ञान को स्वतन्त्ररूप से मोक्ष का साधन 
कहना अप्राम्राणिक है ॥२॥। 


इसी अर्थ को सूत्रकार शिष्टाचारद्वारा प्रमाणित करता है--- 


आचारदहनात्‌ ॥३॥ 
[आचारदर्शनात्‌ ] श्राचरण देखा जाने से । ज्ञानी व्यक्ति कर्मानुष्ठान करते रहे 
हैँ, ऐसे आचरण का शास्त्र में उत्लेख है । 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५।११।५] में कहा हैं-'यध्यमाणों वे भगवस्तोंहमस्मि! 
क्रह्शान की शिक्षा के लिये आये हुए प्राचीनशाल आदि महाश्रो त्रिय विद्वानों से बरह्मवेत्ता 


ह्श्द बरह्मतृत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [चूत्र ४-५-६ 


अश्वपति कह रहा है, कि हे भगवन्तः ! मैं यज्ञ करनेवाला हूं । यह ज्ञानी अह्वपति- 
द्वारा यज्ञ किये जाने का उल्लेख है। इसी प्रकार बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [३।११] में 
बह्मवेत्ता जनकद्वारा यज्ञ किये जाने का वर्णन है-'जनको ह बैंदेहो बहुदक्षिणेन यज्ञेंनेजे' 
विदेह देशों के राजा जनक ने बहुत दक्षिणा वाले यज्ञ से यजन किया । ज्ञानी शिष्टजनों 
द्वारा कर्म के आचरण का यह निर्देश स्पष्ट करता है, कि ज्ञान का कोई स्वतत्त्र फल 
नहीं, वह कम का अंग है, और फल कर्मानुष्ठानद्वारा प्राप्त होता है ॥३॥ 

इसी विषय में आचार्य सूत्रकार ते अन्य हेतु कहा-- 

तच्छ तेः ॥४॥ 

[तर्छ ते:| उस विषय की श्रुति से । ज्ञान कर्म का अंग है, यह श्रुति-शब्द- 
प्रमाण से निश्चित होता है । 

छान्दोग्य उपतिषद्‌ [१११० ] में कहा-'यदेव विद्यया करोति'**“तदेव वीय॑- 
बत्तरं भवति' जिस कर्म को विद्या से करता है, वह अधिक बलवान होता है । यहां 
“विद्यया' इस तृतीयान्त पद से स्पष्ट होता है, कि विद्या कर्म का अंग है । कर्म के संपा- 
दन में जैसे भ्रन्य साधन उसके अंग हैं, ऐसे विद्या अर्थात्‌ जान कर्म का अंग है ॥४॥ 

इसीके लिये सूत्रकार ने श्रत्य हेतु कह्दा-- 


समन्‍्वारम्भणात्‌ ॥५॥) 

[समस्वारम्भणात्‌] समात आरम्भण से । फलोत्पादन में विद्या-कर्म दोनों के 
सहकारी होने से | 

बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४२] में सन्दर्भ है-'तं विद्याकर्मणी समस्वारभेते' 
परलोक जाते जीवात्मा के लिये विद्या और कर्म दोनों सहकारी होते हैं । जब फल- 
प्राप्ति में दोनों का सहयोग है, तो अकेले ज्ञान को स्वातन्श्य से फलोत्यादक नहीं माना 
जासकता । उसका उपयोग कम का अंग होकर संभव है ॥५॥ 

इसी विषय में प्राचायं ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


तद्गतो विधानात्‌ ॥६॥ 
[तद्बतत:] उस वाले-विद्यावाले को [विघावात्‌] विघान से | ज्ञान प्राप्त किये 
को कर्म के विधान से-ज्ञान कर्म का अंग है-यह अवगत होता है । 
छात्दौग्य उपतिषद्‌ [5१५॥१] में वर्णन है-'आचायकुलाद वेदम-रत्य यथा- 
विधान गुरो: कर्मातिशेषेणाभिसमावृत्य कुट्म्बे शुचौ देशे स्वाध्यायमघीयानः गुरु की 
सेवा से बचे हुए समय में विधिपूर्वक भ्राचायंकूल से वेद पढ़कर समावत्तन के प्रन्तर 
स्तातक कुठुम्ब के साथ रहता हुआ स्वाध्याय करता रहे, इत्यादि सन्दर्भ में वेदार्थज्ञान- 


सूत्र ७-८ ] तुतोबाष्याये चतुर्ष: पाद: ६५७ 


वाले को कम में अधिकार बतलाया है । इसप्रकार ज्ञानी को कर्मों का विधान करने से 
स्पष्ट होता है, कि ज्ञान कर्म का अंग है ॥॥६॥। 
आचार्य सूत्रकार ते इसी अर्थ की पुष्टि के लिये अन्य हेतु कहा-- 


नियमसाच्च ॥७॥॥ 

[नियमात्‌ ] नियम से [च॒] भी | नियम से भी ज्ञात कर्म का अंग जाना जाता हैं। 

यजुर्वेद [४०२] में बताया-कुबेन्नेवेंह्‌ कर्माणि जिजीविबेच्छत समा: कर्मों 
को करता हुआा ही यहां सौ बरस जीने की इच्छा करे । ज्ञानी के लिये झ्रायुभर कर्मा- 
नुष्ठान का यह नियम पाये जाने से निश्चित है, कि पुएष को फल कर्म से प्राप्त होता 
है। अन्यत्र [शत० १२४११] कहा-एतदैँ जरामर्य सत्र यदब्निहोंत्रं, जरया वा 
ह्योवास्मान्मुच्यते मृत्युता वा' यह एक बुढ़ापे या यृत्युपर्यन्त की व्यवस्था है, जो यह्‌ 
पम्निहोत्र का अनुष्ठान है; बुढ़ापा या मृत्यु आने से ही यह छूटता है। आयुपयेन्‍्त 
कर्मानुष्ठान के ये नियम व व्यवस्था ज्ञान को कर्म का अंग माने जाने में प्रमाण हैं । इस- 
लिये मोक्ष आदि फल भी कर्म से माने जाने चाहियें, ज्ञान का /उपयोग करें के अ्रंगररूप में 
होता है, स्वतन्त्र ज्ञान पुरुषार्थ का साथन नहीं ॥७॥ 

इस विस्तृत पूर्वेपक्ष का आचार्य सूत्रकार ने समाघान करते हुए अपना सिद्धान्त 
प्रस्तुत किया-- 

श्रधिकोपदेशात्तु बादरायणस्यैवं तह॒शतात्‌ ॥८॥ 

[अधिकोपदेशात्‌ | अ्रिक के उपदेझ से [तु] तो [बादरायणस्य] बादरायण 
का [एवं] इसप्रकार [तदृशंनात्‌] उसके देखे जाने से | बादरायण का तो कहना है; 
कि यहां अधिक का उपदेश होते से शान कर्म का अंग नहीं है; तयमोंकि अधिक का उपदेश 
अ्ध्यात्मज्ास्त्र में देखा जाता है। 

कर्म में जितना आत्मज्ञान उपयुक्त है, उतने का उपदेश जैमिनि श्राचार्य ने किया 
है। कर्मों के लिये झ्रात्मा का देह से पृथक होना जानलेना पर्याप्त है । इतना ज्ञान अनु- 
मान व शब्दप्रमाण से होजाता है । यह ज्ञान कर्म का अज्भ कहा जासकता है। परन्तु 
बेदान्तश्ञास्त्र के रूप में उपदेश उससे अधिक है, जो आत्मा एवं परबह्म के साक्षात्‌ दर्शन 
के लिये है। शरी रादि प्रकृतिपर्यन्त समस्त जड़तत्त्वों से चेतन आ्रात्मतत्त्व सवंथा पृंथंक्‌ 
है, तथा समस्त चेतन-अचेतन बिश्व का अधिष्ठाता एवं जगत्‌ के जन्म आदि का कारण 
सर्वेज्ञ स्वेशक्ति सच्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म हैं; इन दोनों का साक्षात्‌ दर्शन ही ज्ञान 
है, वही मोक्ष का साधन है, यह उपदेश बादरायण का बेदान्त में हे। ऐसा ज्ञान कर्म 
का प्रंग नहीं होसकता । इस ज्ञान से तो कर्मों का समूल उच्छेद होजाता है, यह कर्म 
का प्रंग कैसे ? स्वयं सूतरकार ने आगे [३।४।१६ ] इसका उल्लेख किया है। 


६५८ भ्रह्मसूत्रदिद्योदयभाष्यम्‌ [मूत्र & 


आत्मज्ञानविषयक यह उपदेश अध्यात्मशास्त्रों में देखा जाता है। 'तद्यदात्मविदों 
विदुः [सुं० २२१६] आत्मज्ञानी उस ब्रह्म को जानलेते हैं। 'तद्रिज्ञानेन परिपद्यन्ति 
घीरा आनन्दरूपममृत्त यद्धिभाति” [मुं० ३२।७] निरन्तर श्रभ्यासी उपासक झात्मज्ञान 
से आनन्दरूप ब्रह्म का साक्षात्‌ दर्शन करनेता है। ब्वेताइवतर [२।१४] में कहा- 
“यदात्मतस्वेन तु बह्मतत्त्वं दीपोपमेनेह युक्त: प्रपश्येत' श्रात्मतत्त्व के साक्षात्कार से 
ब्रह्मतत्त्व का ऐसे अनायास्त साक्षात्कार होजाता है, जैसे एक दीप के प्रज्वलित करलिये 
जाते पर अन्य श्रदीप अनायास प्रज्वलित करलिये जतते हैं। ग्रात्मा को अनुमान ग्रादि 
के प्राधार पर देह से पृथक्‌ जानलेना अपराविद्या के अन्तर्गत है, श्रात्मा एवं ब्रह्म का 
साक्षात्‌ दर्शन पराविद्या है। कर्मंरमृह का उच्छेदक होने से यह ज्ञान कर्म का अंग 
होना संभव नहीं । 

दोतों आचार्यों के विचार में कोई विरोध नहीं है। एक ने तत्त्व का जिस स्तर 
तक उपदेश किया है, दूसरे ने अधिकारी की दृष्टि से कुछ ग्रागे बढ़कर अपेक्षित अधिक 
उपदेश किया है । अपने स्तर पर दोनों उपयुक्त हैं। दोनों विचारों की स्पष्ट प्रतिपत्ति 
के लिये प्राचार्य ने यहां यह विवेचन प्रस्तुत किया है। इस सबका तात्पयं इतने में है, 
कि अपराविद्या के अन्तर्गत आत्मज्ञान कर्म का अंग रहो, परन्तु पराविद्या के रूप में 
जो साक्षात्‌ आत्मदशन है, उसीको प्रस्तुत प्रसंग में 'ज्ञान' और सोक्ष का साधन उताया 
है, वह कर्म का अंग नहीं ॥५॥ 

ज्ञान को कर्म का अंग बताने में जो हेतु दिये हैं, उनके विषय में आचार्य सूत्रकार 
यथाक्रम अपना विचार प्रस्तुत करता है-- 


तुल्य तु दर्शन््‌ ॥६॥ 

(दुल्य॑] तुल्य [तु] तो [दर्शानम्‌] दर्शन। 'ग्राचारदर्शनात्‌' हेतु से जो ज्ञान 
को कर्म का अंग बताया, वह दोनों में तुल्य है। 

सूत्र का तु' पद इस अर्थ का बोधक है, कि झआचारदरशन हेतु ज्ञान को कर्म का 
अंग सिद्ध करने में असमर्थ है। कारण यह है, कि कर्मानुष्ठान के लिये जैसे शिष्टों के 
श्राचरण का शास्त्र से पता लगता है, ऐसे कर्म के त्याग का भी पता लगता है। बृहदा- 
रण्यक उपनिषद्‌ [४।४।२२] में वर्णन है-/एतमेव प्रव्नाजिनों लोकमित्छन्तः प्रव्नजन्ति, 
एठद्ध सम वै तत्पूबें विद्वांस: भ्रजां न कामयन्ते कि प्रजया करिष्यामो येषां नोध्यमात्मायं लोक 
इति; ते ह सम पुजैषणायाइच वित्तंषणायाइच लोक॑पणायादत व्युत्यायाथ भिक्षाचर्य चरन्ति' 
इसी लोक-अह्यलोक ग्र्थात्‌ ब्रह्म॒प्राप्ति की इच्छा करते हुए संन्‍्यासी जन सबका त्याग कर 
देते हैं। इसीकारण मूर्द्ध॑त्य विद्वात्‌ सत्तति आादि की कामना नहीं करते, सन्‍्तति से हम 
क्या करेंगे ? जब यह आत्मा यह लोक हमारा है। इसीकारण वे आत्मजिज्ञासु पुत्र, 
घन और यश्ञ आदि का सर्वेथा परित्याग कर जीवनयात्रा के लिये भिक्षाचरण किया 
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करते हैँ । कर्मानुष्ठान गृहस्थ आदि श्राश्रमों में किया जाता है, श्रात्मणिज्ञासुओं द्वारा 
उसके परित्याग का यहां स्पष्ट वर्णन है। अन्यत्र कहा-'एतावदरे खल्वमृतत्वमिति 
होकत्वा याज्वल्क्यों विजहार' [बृ० ४॥५॥१५] अपनी प्रिया भार्या सैत्रेयी के लिये 
अमृतप्राप्ति के साधन ब्रह्मश्ञान का उपदेश किया, और-प्रब्नजिष्यज्ञस्मि' [बृ० ४॥५॥२] 
मैं संन्यास लेनेवाला हूं-इस पूर्व॑प्रतिज्ञा के अनुसार, “इतना ही अमृत है' कहकर 
याज्ञवल्का ने सबका परित्याग करदिया। इसप्रकार कर्म के भ्रनुष्ठान और कर्म के त्याग 
में शास्त्रीय निर्देश तुल्य होने से ज्ञान को कर्म का अंग समभना अप्रामाणिक है। कर्मों 
के आचरण का जो शास्त्र में विधान है, वह सब अन्तःकरण की शुद्धि आदि में उपयोग 
की भावना से है। ज्ञान को कर्म का अंग बताने में उसका तात्पय॑ नहीं है ॥8॥॥ 


अब 'तच्छ ते: हेतु के विषय में सत्रकार ने कहा-- 


श्रसावं त्रिको ॥॥ १० 

[असाव॑त्रिकी ] सार्वत्रिकी नहीं । 'यदेव विद्यया' [छा० १।११०] इत्यादि 
ओपनिषद श्रुति सावंत्रिक-सव॑ विद्याविषयक नहीं है । 

छान्‍्दोभ्य के प्रसंग से यह निश्चित हैं, कि यदेव विद्यया' इत्यादि कथन केवल 
प्रकरणश्राप्त उद्गीथविद्या के विषय में है, सब विद्याओं-उपासनाओों के विषय में नहीं। 
प्रारम्भ से ओमित्येतदक्षरमुद्गीथमुपासीत' उद्गीथविद्या का उपक्रम है।+ इससे 
इतना प्रतीत होता है, कि उद्गीथउपासना कर्म के अद्भुभुत उद्‌गीथसाम से संबद्ध है। 
ऐसा उपासनाओं के विषय में भ्रथम [त्र० ३।३।६५-६६] निश्चय कर दिया गया है, 
कि कर्म के साथ इनका सहभाव आवश्यक नहीं है। इसलिये यह हेतु क्त को कम का 
प्रंग सिद्ध करने में असमर्थ है ।१०॥ 


आचार्य सूत्रकार ने क्रमप्राप्त समत्वारस्भणात्‌' हेतु के विषय में बताया-- 


विभाग: शतवत्‌ ॥ १ १॥॥ 

[विभागः] विभाग [शतवत्‌ ] सौ के समान | विद्या का विभाग जानना 
चाहिये, सौ के विभाग की तरह्‌। 

जैसे सौ मुद्रा का विभिन्न स्थानों में विनियोग करने के लिये उनका विभाजन 
कर लिया जाता है; ऐसे विद्या का विभाजन समभना चाहिये | परा और अपरा भेद 
ह दो प्रकार की विद्या मानी गई है ! 'तं विद्याकर्मणी समन्‍्वारमभेते' [बृ० ४॥४।२] इस 
बराक में 'विद्या' पद से अपराविद्या का कथन है पराविद्या का नहीं । कारण यह है, 
कि कामना करनेवाले का यह प्रकरण है। इसके विषय में झागे कहा है-/इलि नु कामग- 
धार [बृ० ४४४६] यह कामता करनेवाले के विषय में कहा । वहीं आगे कहा- 
'क्रधाकामयमान:' [बृ० ४।४॥६ | श्रव कामना न करने वाले का प्रकरण प्रारम्भ करते 
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हैं। ब्रह्मजिशासु का प्रकरण कामना रखनेवाले से अलग करदिया है। पराविद्या वह है 
जिससे ब्रह्मज़ान प्राप्त होता हैं, यह कामना का क्षेत्र वहीं है। कामनावाले के प्रकरण 
में कियागया कथन पराविद्या के श्रत्तर्गत नहीं भ्राता । 'तं बिद्याकर्मणी समन्‍्वारमेते' 
[बू० ४।४।२] यह अपराविद्या का प्रसंग है। यहां विद्या और कर्म का विभाग सौ के 
विभाग के समात समझना चाहिये । एक से भूमि खरीदी, दूसरे से बैल। मालिक ने 
कहा-इनको सौ रुपये दे दो। सौ का विभाग कर पचास भूमिवाले को और पचास 
बैलवाले को देदियें जाते हैं। ऐसे ही परलोकयात्री के विद्या और कर्म सहायक होते 
हैं, इस कथन का यही अर्थ है, कि विद्यावाले के लिये विद्या और कमंवाले के लिये कर्म 
सहायक हैं । इसप्रकार विभाग करने पर विद्या और कम परलोकयात्रा में सहायक 
होते हैं, इप कथन सें-त्रिद्या कर्म का अंग हैं-यह सिंद्ध नहीं होता ॥११॥ 


आचार्य सूतकार ने अगले 'तद्रतो विघानात्‌' हेतु के विषय में बताया- 


अध्यपनम्ात्रवत: ॥१२॥ 


[अध्ययनमात्रवतः] केवल अ्रध्यमन करनेवाले को । कर्म करने का विधान 
केवल वेदाध्ययन करनेवाले को है । 

'आचारयंकुलाद वेदमधीत्य' [छा० ८।१।१] इत्यादि छान्दोग्यसन्दर्भ के हारा 
यदि बद्यज्ञानी के लिये स्वाध्याय ग्रादि कर्मानुष्ठान का विधान होता, तो भ्रवश्म यह कहा 
जासकता था, कि ज्ञान कर्म का अंग है | पर यहां ब्रह्मशानी के लिये स्वाध्याय आदि 
कर्म का विधान नहीं हैं; प्रत्युत उसके लिये है, जिसने केवल वेदार्थ को जाना है । सन्दर्भ 
में 'वेदमधीत्य' पद हैं, वेद का अऋध्ययल कर । 'अध्यय्त' पद का तात्पर्य है-आचाय॑ से 
अर्थसहित वेदपदों का ग्रहण करना । ऐसे व्यक्ति के लिये उक्त सन्दर्भ में स्वाघ्याम्न ग्रादि 
कर्म का विधान है, ब्रह्मज्ञानी के लिये नहीं। इसलिये ज्ञान कर्म का अंग नहीं माना 
जासकता ॥१२॥ 

कमप्राप्त 'नियमात्‌' हेतु के विषय में सूत्रकार ने कहा-- 


नाबिशेषात्‌ ॥१३॥ 

[व] नहीं [अविशेषात्‌] अविदेष से । नियम हेतु ज्ञान को कर्म का अंग सिद्ध 
नहीं करता, क्योंकि वह नियम का वचन एक सामान्य कथन डकैत 

'कुरवन्नेवेह कर्माणि' [यजु० ४०२; ईशा० २| इत्यादि सन्दर्भ में यह विशेष 
कथन नहीं है, कि झरायुपर्थन्त कम करते रहना ग्ज्ञानी के लिये आवश्यक है, अथवा ज्ञानी 
के लिये । यह एक सामान्य कथन है । निष्काम कर्म का अनुष्ठान ब्रह्मज्ञान के सम्पादन 
के लिये किया जाता हैं । इसलिये ऐसे कर्मों का अनुष्ठान उसी व्यक्ति के लिये अपेक्षित 
है, जिसे प्रभी तक ब्रह्मज्ञान नहीं हुआ । श्रायुपर्यन्त कर्मातुष्ठान का यह नियम उसीके 
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लिये कहा गया है, जिसे अपेक्षा हो । ज्ञानी तो कर्म करने न करने में स्वतन्त्र होता है । 
इसप्रकार सामान्य कथन होने पर अज्ञानी के लिये यह्‌ नियम होसकता है। ऐसी स्थिति 
में इस नियम के आधार पर ज्ञान को कर्म का अंग सिद्ध नहीं किया जासकता ॥१३॥ 


'नियम' हेतु का आचार्य सूत्रकार ने अन्य समाधान किया-- 


स्तुतयेडनु मतिर्वा ॥ १४॥ 

[स्बुतये ] स्तुति के लिये [अनुमति:] अनुमति [वा] अथवा | अथवा कर्म की 
स्तुति के लिये झायुपयंन्‍्त कमनुष्ठान की अनुमति है । 

ज्ञान का फल मोक्ष है, यह निश्चित है। उस ज्ञान का लाभ करने में कर्म बड़े 
सहायक होते हैं, इसलिये कर्म अवश्य स्तुति के योग्य हैं। ऐसे कर्मों का त्याग करना 
ज्ञानी के लिये उचित नहीं । इसलिये शिष्टाचार के पालन करने अथवा लोकसंग्रह के 
लिये ज्ञानी जीवनपर्य॑न्त कर्मानुष्ठान करता रहे, इसीकी श्रनुमति 'कुव॑स्नेवेह कर्माणि' 
इत्यादि शास्त्रवचन देता हैं । यह कर्म की स्तुति के लिये है | इससे ज्ञान कर्म का अंग 
सिद्ध नहीं होता । 

अथवा 'ईशावास्यमिदं सर्व' इत्यादि ब्रह्मज्ञान का प्रकरण है । तब कर्मानुष्ठान 
का सम्बन्ध ज्ञानी से होसकता है । ऐसी स्थिति में ज्ञान की स्तुति के लिये यह कर्मानुष्ठान 
की अनुमति समभनी चाहिये । ज्ञान का इतना माहा र्म्य है, कि ज्ञानी कर्म करता हुआ 
भी उनसे अभिभूत नहीं होता | इसीको वाक्यशेष में कहा-'त कर्म लिप्यते नरें' ज्ञानी 
पुरुष में कर्म का लेप नहीं होता, ज्ञान का इतना सामशथ्य॑ है। इसप्रकार कर्मानुष्ठात का 
यह कथन ज्ञान की स्तुति के लिये समझना चाहिये ॥ १४॥ 

उक्त अर्थ की पुष्टि में सूत्रकार ने अन्य उपोद्बलक प्रस्तुत किया-- 

कामकारेण चेके ॥१४५।॥ 

[कामकारेण ] इच्छानुसार [च] और [एके] कतिपय। और कोई झ्ाखावाले 
ज्ञानी को उसकी अपनी इच्छानुसार कर्म करना बताते हैं । 

कौषीतकि और वाजसनेयि शाखाध्यायी ज्ञानी के लिये अपनी इच्छा के प्रनुसार 
अग्निहोत्र आदि कर्मों के परित्याग का उल्लेख करते हैं । कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ 
[३५] में कहा-'अथ या ग्न्या आहुतयोइत्तवत्यस्ताः कर्मंमस्यों भवन्ति, एतद्ध वै पूर्व 
विद्वांसोन्निहोत्र॑ न जुहुवाज्चक्रु:' और जो अन्य आहुतियां अन्तवाली हैं, वे कर्ममयी 
होती हैं; उन अश्निहोत्ररूप आहुतियों को पू्वज्ञानी नहीं होरते | इसीप्रकार वाजसनेयि 
शालान्त्गंत बृह॒दारप्यक उपनिषद्‌ [४/४।२२] में बताया-'एतद्‌ ह सम वे तत्पूवें 
विद्वांस: प्रजां न कामयन्ते, कि प्रजा करिष्यासों येषां नोज्यमात्माध्यं लोक इति।ते 
ह स्म पुत्रेषणायाश्च वित्तेषणायाइच लोकषणायाइच ब्युत्थायाथ भिक्षाचर्य चरन्ति” गह 
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जाना जात है, कि मूर्द्धन्य ज्ञानी सन्‍्तति की कामना तहीं करते; कर्मानुष्ठानबहुल गृहस्थ 
आदि आश्रमों में जाने की इच्छा नहीं रखते । वे विचारते हैं, प्रजा से हम क्या करेंगे ? 
यह सब घनसम्पत्ति, कर्मानुष्ठान और सन्तति आदि से हमें क्या करना है ? जब हमारे 
लिये यह परज्रह्म परमात्मा सब कुछ है । यह विचार वें पुत्र वित्त और यह आदि की 
कामनाग्रों को दूर फेक भिक्षाचरण से जीवन पूरा करदेते हैं। इन प्रसं: ज्ञानियों 
5छा के अनुस।र अ्न्निह्योत्र श्रादि कर्मो के परित्याग का उल्लेख है । यदि ज्ञान कर्म 
का अंग माना गया होता, तो ज्ञानियों के लिये कर्मपरित्याग का निर्देश न किया जाता । 
इससे स्पष्ट होता हैं, कि शास्त्र ज्ञान को कर्म का अंग नहीं मानता ॥१५॥ 
इसी विषय में सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


उपमर्द च॥१६॥ 

[उपमर्द ] उपमर्द-नाश को [च] और। और कतिपय शाखाध्यायिओं ने ज्ञान 
से कर्म के उपमर्द को पढ़ा है । 

गतसुत्र से यहां 'एके” पद की अनुवृत्ति करलेनी चाहिये | एक प्रत्य शालाध्यायी 
यह कहते हैं, कि ज्ञान से कर्मों का विनाश होजाता है। बह्मज्ञान होजाने पर सब्चित्त 
कर्म फलोत्पादक नहीं रहते-'क्षीयन्तें चास्प कर्माणि तस्मित्‌ दुप्टे परावरे' [मुं० २।२८] 
उस परावर-परक्रह्म परमेश्वर का साक्षात्कार होजाने पर इस ब्रह्मश्ञानी आत्मा के कर्म 
क्षीण होजाते हैं, उनमें फलोत्पादन का सामथ्यं नहीं रहता । यदि ज्ञान कर्म का अंग होता, 
तो ज्ञान से कर्मों के क्षय का निर्देश असंगत था; अ्रंग श्रंगी का नाश करे, यह अ्नूपपन्न 
है । इसलिये भी ज्ञान को कर्म का अंग समभता अप्रामाणिक है।।१६॥ 

प्रस्तुत विषय की पुष्टि में सूजकार ने अन्य उपोदबलक उपस्थित किया-- 


ऊर्ध्वरेतस्सु च शब्दे हि ॥१७॥ 

[अध्वरेतस्सु ] ऊर्ध्वरेताओं में [च] और [शब्दे] शास्त्र में [हि] क्‍योंकि । 
ऊ्ब॑रेताओं में ज्ञाननिष्ठा एवं कर्म का अभाव देखा जाता है, वयोंकि शास्त्र में ऐसे 
ऊरध्वरेताओं का निर्देश है । 

नैष्ठिक ब्रह्मचर्यपूर्वक ब्रह्मश्ञान के लिये प्रयत्नशील त्यागी पुरुष ऊरध्वेरेता कहे 
जाते हैं | इनके दो आश्रम हैं-नेष्ठिक ब्ह्मच्य तथा ब्रह्मचययं से सीधा संस्यास। इन 
ऊघ्वरेताओं के आाश्रमों में ब्रह्मज्मान के लिये निष्ठा शास्त्रविहित है, अग्निहोत्र ग्रादि 
वैदिक कर्मों का उनके लिये नियत विषान नहीं देखा जाता । ऊर्ध्व॑रेताओं के इन ग्राश्नरमों 
का उल्लेख श्षास्त्र में उपलब्ध है । छान्‍्दोग्य [५१०१] में कहा-'े चेमेररप्पे श्रद्धा 
तप इत्युपासते” ये जो अर्य में श्रद्धा एवं तपश्चरणपूर्वक उपासना करते हैं। मुण्डक 
उपनिषद्‌ [१।२।११] में कहा-'तप/्रद्धे ये हा पवसन्त्यरण्ये ज्ञान्ता विह्वांसो भैक्ष्य- 
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चर्या चरन्तः जो शान्त ब्रह्मजिज्ञासु भिक्षाचरण करते तथा तपस्या व श्रद्धापूर्वक 
उपासना करते हुए अरण्य में निवास करते हैं। “एतमेव भ्रत्राजिनों चोकमिच्छन्तः 
प्त्नजन्ति' [त्र० ४/४।२२] विरक्त जन ब्रह्मप्राप्ति की अभिलाषा रखते हुए सब त्याग 
कर संन्‍्यासी होजाते हैं । 

इसीप्रकार छान्दोग्प के एक प्रसंग [२।२३॥१-२] में घ॒र्म के तीन स्कश्व- 
आधार बताये हैं । उनका अनुष्ठान-आचरण करनेवाले पुष्पसाध्य सुखों को प्राप्त करते 
हैं। वहां मोक्ष की प्राप्ति उन्हींके लिये बताई है, जो ब्रह्मसंस्थ हैं; जिन्होंने ब्रह्मचर्यादितप:- 
श्रद्धांपूर्वक बहाज्ञान प्राप्त कर लिया है। इन ऊध्वेरेता आश्रमियों के लिये उक्तरूप से 
शास्त्र में ज्ञाननिष्ठा का विवान है। कर्म के प्रभाव में ये ब्रह्मज्ञानह्वारा मोक्ष प्राप्त करते 
हैं । इसलिये मोक्षप्राप्ति में ज्ञान स्वतन्त्र कारण है, कर्म का अंग होकर नहीं । विस्तृत 
विवेचनद्वारा सूत्र॒कार ने यह निश्चय किया, कि ज्ञान को कर्म का अंग नहीं समभना 
चाहिये |१७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, ऊध्वेरेताओं के जिन ग्राश्रमों का प्रसंगवश गतसूत्र 
में निर्देश है, आ्राचार्य जैसिनि उन आराश्वमों की स्थिति को नहीं मानता । इसमें क्या 
निर्णय होना चाहिये ? इसके विवेचन के लिये सूत्रकार ने प्रथम जेमिनि के विचार को 
प्रस्तुत किया --- 


परामर्श जेमितिरचोदना चापवदति हि ॥१८॥ 

[परामर्श ] अनुवाद-कथनमात्र को [जैमिनि:] जैमिनि [अ्रचोदना ] विधि का 
अभाव [च] और [अपवदति] तिन्‍्दा करता है [हि] वर्षोकि । उक्त शास्त्रवचनों में 
अन्य आश्र्मों का अनुवाद-कथनमात्र है, विधि नहीं है, ऐसा जैमिनि आचाय॑ मानता 
है । क्योंकि कर्मत्याग की शास्त्र निन्‍दा करता है । 

गतसूत्र के निर्देशानुसार जिन उपनिषद्‌ वाबयों में ऊध्वरेताओं के नैष्टिक ब्रह्म- 
चर्य तथा संन्यास आश्रम का बह्माजिज्ञांसुश्रों के लिये वर्णन है, उस विषय में जैमिनि 
आचार्य का कहना है, कि आश्षम केवल एक गृहस्थ है, जहां कर्मानुष्ठान के लिये विधान 
है। 'ये चेमे5रप्ये' [छा० ५१०१] 'एतमेव प्रत्नाजिन:' [बु० ४/४॥२२] "त्रयों घर्मे- 
स्कत्घा:' [छा २।२३।१ ] इत्यादि सन्दर्भो में कर्मत्याग की दृष्टि से जिन आश्रमों का 
निर्देश है, वह केवल अनुवाद है, किसी अन्य निमित्त से श्राश्ममों का कथनमात्र हैं, बह 
विधिवाक्‍्य नहीं हैं, जिससे उन ग्राश्रमों को ज्षास्त्रीय विधि के अनुसार सानाजाय । 

इसके अतिरिक्त शास्त्र कर्मत्याग की निन्‍दा करता है। तैक्तिरीय संहिता 
[१५२१ ] में कहा-'वीरहा वा एप देवानां यो#ग्निमुद्रा सयते' वह वीरघाती है, जो देवों 
के सम्बन्ध की अग्नि का परित्याग करता है। यहां अ्भ्िहोत्र ग्रादि कर्मों का त्याग करने- 
वाले की निन्‍दा कीगई है | तथा ग्हस्थाश्रम के लिये प्रशंसापूर्वक शास्त्र निर्देश करता 
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है-आचार्याय प्रियं घनमाहत्य प्रजातन्‍्तं मा व्यवच्छेत्सी:' [ते० १११] झ्षिष्य के 
स्नातक होने पर आचार्य उपदेश करता है-भाचायं के लिये अनुकूल धन लाकर अपने 
सन्त्तिकम का उच्छेद त करना । श्र स्नातक होकर गृहस्थाथम का पालन करो, 
जिससे सन्ततिक्रम का मूत्र टूट न जाय | क्योंकि सत्ततिहीन व्यक्ति का लोक सुखपूर्ण 
नहीं होता-'नापुत्रस्य लोकोउस्ति” [ऐ० ब्रा० ७ १३।१२ | । ये क्षास्त्रवचन गृहस्थ प्राश्रम 
के परित्याग का निषेध करते हैं। जब शास्त्र ऐसे आश्रम के लिये सहारा नहीं देता, जहां 
कर्म का त्याग कियाजाय, तब आयु के किसी भाग में सम्पादन कियेजानेदाले ज्ञान को 
कर्म का अंग क्‍यों न माना जाय ? यह जैमिनि आचार्य के मन्तव्य का अभिप्राय है ॥ १५॥ 


आचार्य सूनकार ने इस विषय में अपने नामनिर्देश के साथ निर्णय कियां-- 


प्रनुष्ठेयं बादरायण: साम्यश्चुत्ते: ॥॥ १ ९॥ 

[सनुष्ठेयं ] अनुष्ठान के गोग्प [बाबरायण: | बादरायण [साम्यश्रुते:] समा- 
नता के शब्द से । उक्त सन्दर्भों में सब आश्रमों के लिये समान कथन होने से ग्रहस्थ 
आश्रम की तरह प्रन्य आश्रम भी अनुष्ठान के योग्य हैं, यह बादरायण कहता है । 

छान्दोग्य [२२३।१] के सन्दर्भ में सब ग्राश्मों का वर्णन समात्तरूप से उपलब्ध 
है। सन्दर्भ इसप्रकार है-'त्यो धर्मस्कन्धाः-यज्ञोर्ष्ययनं दानमिति प्रथम:, तप एवं 
द्वितीय:, ब्रह्मचार्याचायंकुलवासी वृतीयोछ्त्यन्तमात्मानसाचार्य कुलेबदसादयन्‌ । सर्वे एते 
पृष्यलोका भवन्ति । ब्रह्मसंस्थोष्पृतत्त्वमेति' धर्म के तीन आधार हैं, यश्ञ-अग्निहोत्र 
आदि कम, अध्ययत-वेदादि सत्यशास्त्रों का स्वाध्याय, दान-यज्ञप्रसंग से बाहर उप- 
युक्त पात्र को धन पग्रादि प्रदान करना + यह सब धर्म का एक स्कच्घ-प्राघार है। यह 
शहल्थ आश्रम के विषय में निर्देश है। धर्म का दुसरा झ्राधार-तप है, यह तपःप्रघान 
वानप्रस्थ आश्रम का निर्देश है । आ्ञार्यकूल में निवास करता हुआ बहाचारी धर्म का 
तीस्तरा आधार है, जबकि वह विविध कठोर नियमों के पालन से अपने देह आदि के 
कष्ठों की चिन्ता न करता हुआ आ्ाचार्यकुल में निवास करता है। इससे ब्रह्मचर्य आश्रम 
का निर्देश है । इन तीनों प्राश्नमों में कर्मानुष्ठात की समानता है, इसलिये इनका इकट्ठा 
वर्णन कर समानरूप से फल का निर्देदा है-'सर्व एते पुष्पलोका भवन्ति' यथाबिधि पालन 
किये गये ये ग्राम पुष्यलोकों की प्राप्ति के साधन होते हैं । इसके अनन्‍्तर चतुर्थ संन्यास 
आश्रम का निर्देश हे-'बह्मसंस्थोः्यृतत्त्वमेति' कर्मप्रधान प्राश्नमों के अतिरिक्त इस कर्म- 
त्यागप्रधान संन्यास आश्रम का इस रूप में कथन किया है । कामसामूलक कर्मों का परि- 
त्याग कर निरत्तर श्रद्धापूर्वक उपासना आदि द्वारा जिसने बह्मसाक्षात्कार करलिया 
हैं, वह '्रह्मसंस्थ' होता है; इससे त्यागपूण ज्ञानंकप्रधान संन्यास आराश्रम का चिर्ंश 
है, जिसका फल अमृतश्राष्ति है। 

छान्दोग्य के इस प्रश्नृंग में सब आश्रमों का समानरूप से निर्देश है । विधि- 


सूत्र २०] तृतीयाध्याये चतुर्थ: 


वाबपद्वारा किसी एक आश्रम का निर्देश किया हो, अन्य का न किया हो; ऐसा नहीं 
है ।' इसलिये किसी एक आश्रम को प्रथवा कर्मप्रघान भ्राश्षमों को वेदप्रतिपाद्य माना 
जाय, तथा ज्ञानप्रधान संन्यास झ्राश्रम को वेंदिक न माना जाय; इस मान्यता को शास्त्र- 
संगत नहीं कहा जासकता । इसके अतिरिक्त जाबालोपनिषद्‌ [४] में विधिवाक्यद्वारा 
संन्यास आश्रम का निद्रेंड है । वहां पाठ है-'ब्रह्मचर्य॑ समाप्य प्रही भवेत्‌ । गृही भूत्वा 
बनी भवेत्‌ । वनी भूल्वा प्रत्नजेत्‌ । यदि वेतरथा ब्रह्मचयदिव प्रव्जेत्‌ । **“यदहरेव विर- 
जेतू तबहरेव प्रत्जेत्‌' ब्रह्मचर्य पूरा कर गृहस्थ होवे, ग्रहस्थ होकर वानप्रस्थ तथा वान- 
प्रस्थ होकर संन्यास ग्रहण करे | यदि ग्रहस्थ ग्रादि न करना हो, तो ब्रह्मचयय आराश्रम के 
अनन्तर संन्यास ले लेवे | अ्रथवा जिस दिल पूर्ण बेराग्य होजायं, उसी दिन संत्यास 
आश्रम में प्रवेश करे। झन्य आश्मों के समान यहां स्पष्ट संन्यास का विधान है । इस- 
लिये ग्रहस्थ आदि के समान संन्यास श्राश्षम बदिक एवं अनुष्ठेय है, यह सूजकार 
आचार बादरायण का विचार है ॥१६॥ 


६६५ 


आचार्य सूत्रकार ने 'प्र्नजास्ति' इत्यादि पदों को प्रकारान्तर से विधिरूप समझने 
के विषय में सूत्र कहा-- 


विधिवां घारणवत्‌ ॥२०॥ 

[विधि:] विधि [वा]: अथवा [धारणवत्‌] धारण के समान | अथवा घारण- 
विधि के समान 'प्रन्नजन्ति' को प्रन्नज्या आश्रम की विधि समझना चाहिये । 

तैत्तिरीय संहिता में महापितृयज्ञ के ग्रन्तर्गत प्रेताश्निहोत्रप्रसंग का सन्दर्भ है- 
“अधरतात्‌ समिघं धारयन्ननुद्रवेतू, उपरि हि देवेभ्यो धारयति' [तै० सं० अनुपलब्ध ] । 
नीचे समिधा को धारण करता हुआ ह॒वि को लेजाये, क्योंकि ऊपर देवों के लिये धांरण 
कीजाती है। जैसे यहां 'बारयति' को दैवहोम में खुख्दण्ड के ऊपर समिधा धारण किये 
जाने की विधि माना गया है; ऐसे ही 'एतमेव प्रव्नाजिनों लोकमि्छन्तः प्रव्रजन्तिः 
[बु० ४४२२ ] सन्दर्म के 'प्रव्रजन्ति' को प्रश्नज्या की विधि मानना सर्वेथा प्रामाणिक 
है । धारण को विधि इसीलिये माना गया है, कि वह अपूर्व है, अर्थात्‌ अन्य किसी विधि- 
वाक्य से प्राप्त नहीं है | इसके लिये मीमांसा [३॥४१५] में कहा है-'विधिस्तु 
धारणेध्यूव॑ त्वात्‌' अपूर्व होने से घारण [घारयति] में विधि मान्य है । यही न्याय 'प्रत्न- 
ज्या' [ प्रब्रजन्ति | के लिये लागू होता है। फलतः संन्यास आश्रम के विधिविहित होने पर 
उसका अनुष्ठेय होना तथा अन्यत्र अनुवाद या कथन होना सर्वथा संगत है ॥२०॥ 

शिष्य ग्राद्वंका करता है, प्रव्नज्ति' को प्रव्॒ज्यां की विधि कहना संगत न होगा, 
उस सन्दर्भद्वारा ब्रद्मालोक की केवल स्तुति किया जाना भ्रतीत होता है। झ्राच्य सूत्र- 
कार ने आशंका तिर्देशपूर्वक समाधान किया-- 


६६६ बह्मसूजविद्योदयभाष्यप [पत्र २१ 


स्तुतिमात्रतुपादानादिति चेस्नापुव॑त्वात्‌ ॥२१॥ 


[स्तुतिमात्र॑ ] स्तुतिमात्र [ उपादानात्‌ | उपादान-ग्रहण-कथन करने से [इ्तति, 
चेत्‌ ] ऐसा यदि (कहो, तो वह ठीक ) [न] नहीं [ अपूर्वत्वात्‌ | अपूर्व होने से । बृहदा- 
रण्यक के उक्त [४४२२] वाक्य में विधि नहीं, क्योंकि उसका तात्पर्य केवल बरह्मालोंक 
की स्तुति करने में है; ऐसा समभना टीक न होगा, क्योंकि विधि का प्रयोजक शपूर्व हेतु 
वहां विद्यमान है। 

बृहदा रण्यक उपनिषद्‌ [४/४।२२| के सत्दर्भ में '्रन्नजन्ति” पद प्रवज्या- 
संन्यास प्रांश्रम का विधि नहीं है, वह केवल ब्रह्मलोक की स्तुति का बोघक है । कारण यह 
है, कि उक्त वाक्य में 'लोकमिच्छन्त:” का स्पष्ट उपादान है। श्रह्मलोक की कामतावाले 
सबका परित्याग करदेते हैं, इस कथन से बह्मलोक की स्तुति का भाव प्रकट होता है, वह 
लोक इतना महत्वपूर्ण है, कि उसकी प्राप्ति के लिये सबकुछ परित्याग करदियाजाता 
है । इसमें प्रत्॒ज्या की भावना गौण रहजाती है, मुख्य ब्रह्मलोक की स्तुति है । इसलिये 
अन्नजत्ति' को प्रव्नज्यां का विधि नहीं माना जाना चाहिये। 

आचार्य सूजकार नें समाधान किया, ऐसा समभना युक्त न होगा। कारण यह 
है, कि विधि का प्रयोजक 'भ्रपूर्व ' हेतु होता है। 'अपूर्व' का तात्पय॑ है, अन्य विसी वाक्य 
से उस अर्थ का श्राप्त न होवा । इसी आधार पर मीमांसा [३॥४१४ | में 'धारसति' को 
विधि माना गया है। वही ग्राधार यहां है । प्रत्नज्या भ्नन्य वाक्य से प्राप्त न होने के कारण 
“अपूर्ज' है, इसलिये 'प्रश्नजन्ति! से उसका विधान मानना प्रामाणिक है। 'अपूर्य' हेतु जहां 
होगा, उसे विधि मानने में शास्त्रीय बाधा कोई नहीं है। फलतः ब्रह्मलोक प्राप्ति के लिये 
अब्रज्या-संच्यास ग्राश्नम का यहां विधान है, यह्‌ प्रामाणिक है । 

इसीप्रकार 'स एप रसानां रसतमः परमः पराध्योक्रटमो गदुदगीब: [छा० 
१।१३] यह जो रसों के क्रम में आठवां रस उद्गौथ [ओम] है, यह सब रसों में 
उत्तम, सबसे उच्चस्थानीय है; तथा 'इयमेव ऋगस्निः साम' [छा० १॥६॥१] यह 
पृथिवी कचा है भ्रग्ति साम है; इत्यादि वाक्यों में उद्गीथ उपासना का विधान समझना 
चाहिये, केवल उनकी स्तुति नहीं, क्योंकि यहां उद्‌्गीध आदि उपासना का इस छूप में 
कोई विधायक वाक्य समीप न होने से यह अपूर्व [ अरप्राप्त] है; इसलिये उद्गीध उपा- 
सना के विषय में रसतसत्त्व आदि रूप से ध्यान करने की यह स्वत्तत्त्र विधि है। 'इयभेव 
जुहू: "व स्वर्गो लोक आ्रहवनीय:' [ऐल ब्रा० ५१२६ ] यह प्रथिवी ही जुद्द है, आहवनीय 
अग्नि स्वर्गलोक है, यहां विधि नहीं है। यह कर्म के अंग जुह को पृथिवी और आहवनीय 
को स्वर्गलोक कहकर जूह और श्राहवनीय की केवल स्तुति कीणई है; क्योंकि यहां जुहू 
आदि की विधि समीप होने से यह अपूर्व न होकर उस विधि की स्तुति मानी जाती हैं, 
जिसका यह अंग है। फलत: '्रव्नजत्ति' [वु० डाधारर ] में प्रवज्या की विधि मानना 


झूज २२-२३] तृतोयाध्याये चतुर्थ: पादः मी 


शास्त्रसंगत है ॥२१॥ 
इसी विषय में ग्राचार्य सूत्रकार ने अन्य उपोदबलक प्रस्तुत किया--- 


भावशदब्दाच्च ॥२२॥ 

[भावशब्दात्‌ | भाव-क्रिया-प्रत्रज्या के कहे जाने से [च] और। तथा शास्त्र 
में प्रव्नज्या के ग्रहण किये जाने का कथन है, इससे भी प्रव्रज्या-आ्राश्रम की विधि का 
निश्चय होता है। 

बृह॒ृदारण्यक उपनिषद्‌ [४॥५।१ | में-'झथ ह याज्ञवल्वयस्स दे भारयें बभूवतुः- 
मैत्रेयी च कात्यायनी च' याज्ञवल्क्य की मैत्रेयो और कात्यायनी दो भार्या थीं, इत्यादि से 
प्रकरण का प्रारम्भ कर अन्त में कहा-'एतावंदरे खल्वमृतत्त्वभिति होकत्वां याज्ञवल्वयः 
अवब्राज' [बूृ० ४।५।२५ | अरे मैत्रेयि ! इतना ही अमृतप्राप्ति का मार्ग है, यह कहकर 
याज्ञवल्वथ ने प्रव्नज्या-संन्यास को ग्रहण किया । यदि 'प्रव्नजन्ति' [बु० ४४२२] में 
प्रव्नज्याविधि स्वीकार तन कीगई होती, तों उपनिषद्‌ में यहां याज्ञवह्क्य के प्रग्रज्या ग्रहण 
का तिर्देश न होता। यह प्रत्रज्याग्रहणविषयक शब्द सिद्ध करता है, कि 'प्रत्नजन्ति' में 
प्रव्॒ज्या की विधि है। उसीके अनुसार याज्वल्क्य के प्रव्नज्याग्रहण का निर्देश है ॥२२॥ 

शिष्य ग्राशंका करता है, मैत्रेथि-याज्ञवल्क्य, एवं अन्य इसप्रकार की आख्यायिका 
केवल मनोरज्जन के लिये हैं;। इनके आधार पर किसी शास्त्रीय भ्र्थ का निर्धारण नहीं 
किया जाना चाहिये ? आचाय॑ सूत्रकार ने आशंकानिर्देशपूवंक समाधान किया--- 


पारिष्लवार्था इति चेन्‍न विद्ेषितत्वात्‌ ॥२३॥ 

|पारिष्लवार्था: | पारिष्लब के लिये | इति, चेत्‌ | ऐसा यदि (कहो तो बह ठीक ) 
[न] नहीं [विशेषितत्वात्‌ ] विशेषतायुक्त होने से । आस्यायिका सब पारिप्लव के लिये 
हैं, ऐसा कहना संगत नहीं, क्योंकि ये बिद्येषता से युक्त हैं । 

अइवमेध आदि दीघंयागों में यजमान को उपयुक्त समय पर जो आख्यायिका 
सुनाई जाती हैं, उत्तका नाम 'पारिप्लव' है। आश्वलायन श्रौतसूत्र में कहा है-+पारिप्लव- 
माचक्षोत' [१०।६।१० ] याग के अवसरों पर इसप्रकार की आख्यायिकाओं का कहना 
केवल मनोरज्जन के लिये होता है, उ्तका अपने उस रूप में कोई प्रामाण्य नहीं रहता । 
मैत्रेयि-याज्ञवल्वय [बृ० ४।५।१ |, प्रतर्दन-दंवोदासि |कोषी० ३।१|, भृगु-वरुण [तले० 
३॥१], श्वेतकेतु-अरूण [छा० ६।१।१] इत्यादि आख्यायिका भी केवल मनोरज्जन के 
लिये कही जासकती हैं, जिससे विषय का वर्णन रुचिपूर्ण रीति पर होसके | इन कथाझ 
की घटना अ्पनेरूप में कोई महत्त्व नहीं रखती । इससे याज्ञवल्क्य का प्रत्रज्याग्रहण 
करना बिहित सिद्ध नहीं होता । 

श्राचायं सूत्रकार ने बताया, ऐसा समझना युक्त नहीं है । कारण यह है, कि 


दष८ बह्ममुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र २४ 


पारिप्लवप्रसंग में कोई झस्यापिका चाहे जहां से कहदी जाय, अथवा कल्पना से घढ़कर 
चुन।दी जाय; ऐसा नहीं होसकता। वे आस्यायिका विद्येपरूप से निर्दिष्ट करदी गई हैं। 
डातपथब्राह्मण के अश्वमेधनिरूपण प्रकरण [१३।४।३। १-१५] में पारिप्लव आल्यायि- 
काओं का निर्देश है। भ्रइ्वमेघ सांवत्सरिक याग है। छत्तीस दशाहों में यह सम्पन्न होता 
है। इन दक्षाहों के प्रत्येक दिन एक विशिष्ट ग्राख्यायिका कहे जाने का ब्राह्मण में उल्लेख 
है। उनमें पहले दिल कही जानेवाली आख्यायिका का निर्देश इसप्रकार है-'मनुर्वैवस्वतों 
राजा इत्याह' [श० १३।४।३।३ ]। ऐसे ही दस दिन की दस विश्विष्ट आछ्याय्रिकाओं 
का निर्देश है। यह क्रम छत्तीस दशाह चलता रहता है । प्र्येक दश हू में समानरूप से 
उन्हीं कथाओं का प्रवाह चालू रहता है, इसीलिये इनको 'पारिष्लब' कहा जाता है [श० 
११॥४३।१५ ] 'परिप्लब' पद का भ्रथ प्रवाह है । क्योंकि पारिप्लव कथा विज्लेषित कर- 
दी गई हैं, इसलिये मँत्रेषि-याज्ञवल्वयसंवादरूप ग्राख्यायिका तथा ऐसी अन्य औपत्निषद 
आख्यायिकाओं को 'पारिप्लव' ग्राख्यायिकांशों के अन्तर्गत अथवा उनके समान नहीं माना 
जासकता, प्रे कथा पारिप्लब कथाओं से सर्वथा अतिरिक्त हैं। पारिप्लव कथा यजमान के 
मनोरडजन अथवा सम्पत्ति-आपादन के लिये रहें; परन्तु इन कथाओं का भ्रयोजन ब्रह्म 
विद्या का उपदेश है । जिज्ञास इस गहनतत्त्व को सरलतापूर्वक समभ सकें, इस भावना से 
महषियों की जीवलघटताश्रों के ग्राधार पर उन तत्त्वों का उद्घाटन किया है, अ्रपने 
स्वरूप में यहां वर्णित घटना प्रमाणरूप हैं। थाज्ञवत्वथ ने प्रत्रज्या अ्हण की, यह निर्देश 
चक्त विवेचन के अनुसार 'प्रत्नजन्ति' में प्रव्नज्या की विधि झाने जाने को पुष्ट करता है । 
प्रत्नज्या-प्राश्रम में कम का अ्रभाव होने पर भी ज्ञानसम्पत्ति का लाभ होता है, इसलिये 
ज्ञान को कर्म का अज्भ नहीं माना जाना चाहिये ॥२३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि औपनिषद कथा पारिप्लव नहीं, तथा ज्ञान कर्म 
का अंग नहीं; तो इससे परिणाप्त क्या निकला ? आ्राचाय॑ सूचकार ने बताया -- 


तथा चेकवाक्यतोपबन्धात्‌ ॥२४॥ 


[तथा | वैसे |च] भर [एकवावयतोपबन्धात्‌| एकवाक्यतासंबन्ध से । श्रौर 
उक्तप्रकार से ज्ञान कर्म का अंग न होने पर अध्यात्मसन्दर्भों के एकवाक्यतासंबन्ध से ज्ञान 
स्वतन्त्र रूप से मोक्ष का साधन है, यह निश्चित होता है। 

औपनिषद आ्राख्यान जब पारिप्लव के लिये नहीं हैं, तो उनका अपने प्रकरण की 
अध्यात्मविद्या के लिये उपयोगी होना सर्वथा मान्य है। क्योंकि उसके साथ आस्यानों 
की एकवावयता देखी जाती है । जैसे मंत्रेयि-याज्ववल्दय प्रास्यात की एकवादयता 'भ्रात्मा 
वा प्ररे द्रष्टव्य:' [बृ० ४।५।६ | इत्यादि वाक्य के साथ देखी जाती है। फलस्वरूप जितने 
सन्दर्भ परम५रुषार्थ मोक्ष के साधन को प्रस्तुत करते हैं, उन सबक तात्पय मोक्षसाघनरूप 
में ज्ञान कों बतलानां है-'तमेव विदित्वाश्तिमृत्युमेति' [यजु० ३१।१५] 'य इततद्विदुस्ते 


सूत्र २४-२६ ] तृतीयाध्याये चतुर्थ: पादः ६६६९ 


अमृतत्वमानशु:” [ऋ० १॥१६४।२३] “ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' [तै० उ७ २।१] इन सबके 
एकवाक्यतासम्बन्ध से यह तिदिचत होता है, कि ज्ञान सहयोगीरूप में अस्थसाधन की 
प्रपेक्षा न करता हुआ स्वतत्त्ररूप से मोक्षप्राप्ति का साधन होता है । मोक्षसाधनरूप में 
ब्रह्मज्ञान के प्रतिपादक सन्दर्भों की एकवाक्यता शास्त्र के प्रारम्भ में विस्तार के साथ 
उपपादित करदी गई है ॥२४॥ 


उक्त अर्थ को और स्पष्ट करते हुए आचार्य सुत्रकार ने कुछ अधिक बताया-- 


ग्रत एव चाग्नीन्धनाझनपेक्षा ॥२५॥ 

[अतः | इससे [| एव] ही [| च |] और | अग्नीन्धनाइनपेक्षा | अग्नी न्वत-अच्निहोत्र 
आदि की अपेक्षा नहीं । क्योंकि मोक्षप्नाप्ति का साधन केवल ज्ञान है, इसलिये उस दशा 
में अश्निहोंत्र आदि कर्मानुष्ठान की प्पेक्षा नहीं होती । 

पर्मपुरुषार्थ मोक्ष की सिद्धि में ज्ञान स्वतन्त्र है, कर्म श्रादि की उसे अपेक्षा नहीं 
होती । कम का उपयोग अन्तःकरण की शुद्धि आदि के लिये होता है, इसका यथावस्तर 
अनेकत्र उपपादत करदिया गया है । इसी लिये ब्रह्मज्ञात के मार्ग पर चलते हुए उपासक 
को मोक्षसिद्धि में अग्निहोत्र आदि कर्मों का श्रनुष्ठान अ्रतपेक्षित है। ज्ञाबी महात्मा लोक- 
संग्रह आदि के लिये कर्मानुष्ठान किया करते हैं; मोक्षप्राप्ति के लिये ज्ञान की समकक्षता 
में बह अपेक्षित नहीं रहता ॥२५॥ 

द्विष्य जिज्ञासा करता है, मोक्ष की सिद्धि में ज्ञान कर्म की अपेक्षा नहीं करता; 
पर ज्ञान के होने में कर्म की प्रपेक्षा होती है, या नहीं ? आचार्य सूचकार ने बताया-- 

सवपिक्षा च यज्ञादिश्र तेरइवव्त्‌ ॥२६॥ 

[सवपिक्षा ] सबकी अपेक्षा [चं] और [यज्ञादिश्रुतेः| यज्ञादि के प्रतिपादक 
शब्द से [अदववत्‌ | अब के समान । ज्ञान के होने में सब कर्मों की अपेक्षा होती है, 
क्योंकि ज्ञान के लिये यज्ञादि कर्मों के भ्रनुष्ठान को ज्ञास्त्र ने बताया है, अदव के समान । 

यह ठीक है, कि मोक्षश्राप्ति में ज्ञान कर्म की अपेक्षा नहीं रखता; पर स्वयं ज्ञान 
की उत्पत्ति में कर्मों की अपेक्षा रहती है। कर्म का विधायक शास्त्र निर्थक नहीं है । 
इन्द्रियों के हारा होदेवाला साधारण विषय का ज्ञान जैसे प्रतिबन्धक के हटे विना नहीं 
होता; ऐसे भ्न्तःकरण से उपासनासहयोगहारा होनेबाला आशमज्ञान तबतक नहीं होता, 
जबतक उसके प्रतिबन्धक न हट जायें । आत्मज्ञान के प्रतिबन्धक अन्तःकरण के कषघाय-मल 
हैं। जबतक अ्रन्तःकरण राग द्वेष ईर्ष्या मद मात्सयं श्रादि के उत्पन्न करने में भ्रवृत्त रहता 
है, तबतक ग्रात्मज्ञान नहीं होसकता । अ्रन्त.करण के इन मलों को नष्ट करने में निष्फाम 
कमनिष्ठान महान साधन है। शुद्ध अन्तःकरण आत्मज्ञान कराने में समर्थ होता है । तब 
यह सानना चाहिये, कि कर्म अन्तःक रणबुद्धिद्वारा ज्ञान की उत्पत्ति में सहायक है। इस 


न] ब्रह्म सूअविद्योदय भाष्यस्‌ [च्ूत्र २७ 


तथ्य को बहदा रण्यक उपनिषद [४॥४॥२२] में स्पष्ट किया-'तमेत॑ वेदानुवचनेन ब्राह्मणा 
विविदिषन्ति यज्नेन दानेन तपसाध्नाशकेन' ब्रह्मजिज्ञास्‌ इस परमात्मा को वेदाध्ययन यज्ञ 
दान तप इच्द्रियनिग्रह से जानना चाहते हैं । यहां 'विविदिषन्ति” क्रियापद से स्पष्ट है, 
कि जिसको ब्रह्म] की विविदिषा-जिज्ञासा है, उसे यज्ञादि का अनुष्ठान करता चाहिये। 
यहां ज्ञान की उत्पत्ति के लिये शास्त्र ने कर्मानुष्ठात का स्पष्ट उल्लेख किया है। इससे 
सिद्ध है, कि मोक्षग्राप्ति में भले ज्ञान स्वतस्त्र साधन रहो, पर स्वयं ज्ञान के उत्पादन में 
अश्निहोत्र आदि सब कर्मों के अनुष्ठान की अपेक्षा रहती है, यह निश्चित है। जैसे अ्श्व 
जात्रु के मारने में अपेक्षित नहीं है, पर शत्रु को मारनेवाले सैनिक को वह झत्रु के समीप 
पहुंचा देता है। ऐसे ही कर्म मोक्षसाधव ज्ञान को उत्पन्न करने में सहायक होता है॥२६॥ 

दिष्य जिज्ञासा करता है, ज्ञान की उत्पत्ति में अ्नन्तःकरणशुद्धिद्वा रा कर्म सहायक- 
साधन हैं, तो क्या ज्ञानोतपत्ति में भ्र्य भी कोई साधन होते हैं ? यूत्रकार ने बताया--- 


बामदमाझपेत्तः स्थात्‌ तथापि तु तदिधेस्तदद्भृतया 
तेषामवश्यानुष्ठेबत्वात्‌ ॥२७॥ 


[झिमदमाथुयेत:] शम दम आदि से युक्त [स्यात्‌] होने [तथापि] तौ भी 
[वु] वो [तद्विधे:] उतके विधान से [तदज़्तया] उसके साधन के रूप में [तिषां ] 
उनके [गअवद्यानुष्थ्यत्वात्‌ | अवदय अनुस्ठेय होने से । ज्ञानोत्पत्ति में कर्मों की अपेक्षा 
होने पर भी तो ब्रह्मजिज्ञासु को शम दम आदि से युक्त होना चाहिये, क्योंकि ज्ञानोत्पत्ति 
में उनका विधान है; ज्ञात के साधन के रूप में उतके-शम दम आदि कै-ग्रवश्य अनुष्ठेय 
होने के कारण । 

यज्ञादि कर्म अन्त:करणशुद्धिद्वारा ज्ञानोत्पत्ति में उपकारक हैं, पूर्ण साघन नहीं 
हैं। इसलिये जिज्ञासु को झम दम आदि से युक्त होता भ्रावर्यक है। सूत्र के 'आदि' पद 
से उपरति, तितिक्षा, श्रद्धा और समाघान का ग्रहण है । अध्यात्मग्रन्‍्थों में इसे 'बदट्क- 
लंपत्ति' कहा जाता हैं । शम आदि छहों का पूर्ण भ्राचरण तथा ओम के ग्राधार पर बह्म की 
उपासना ब्रह्मसाक्षात्कार के परमसाधन हैं | बृहदा रण्यक उपनिष॒द्‌ [ ४॥४॥२३ ] में इनका 
विधान है-तस्मादेव॑विच्छान्तो दान्त उपस्तस्तितिक्षु: समाहितो भूत्वात्मन्येवात्मानं 
पश्यति” इसलिये ऐसा जाननेवाला मुमुक्षु पुरुष शाल्त, दान्त, विरक्त, सहनशील और 
एकाग्र होकर झआात्मा में ही आत्मा को देखता है । यहां स्पष्ट शम दम प्रादि को ज्ञान का 
साधन बताया है। 

बह्मज्ञान के लिये अध्यात्मशास्त्रों में साधनचतुष्टय का उल्लेख प्राय: देखा जाता 
है | ये चार साधन विवेक, बैराग्य, पट्कसंपत्ति और मुमुक्षता कह्दे जाते हैं । इस विषय 
के समस्तशास्‍्त्रों का सार केवल इतना है, कि इन साधनों के साथ प्रणव का निरन्तर 
ध्यान करते रहने से ब्रह्मज्ञान का प्रादुर्भाव होजाता है। उस स्थिति में एक दिव्य प्रानन्द 
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की भनुभूति होने लगती है, यही उसके साक्षात्कार की परख है | उस स्थिति का निरन्तर 
बने रहना जीवम्मुक्त ग्रवस्था है, शरीर छूट जाने पर वही मुक्त अवस्था है। इसप्रकार 
यज्ञानुष्ठान आदि से अन्त करणशुद्धि होकर शम दम आदि साधनों के साथ प्रणव की 
उपासना ब्रह्मज्ञान के साधन हैं, यह निश्चित होता है ॥२७॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासक के लिये आहार श्रादि के विषय में क्या नियम 
होना चाहिये ? क्योंकि शास्त्र में देखा जाता है, कि इस मार्ग पर चसनेबालें के लिये 
कुछ भी श्रनत्त-अ्रमक्ष्य-नहीं रहता । ग्राचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


सर्वात्तानु मतिइच प्राणात्यये तदृ्शनात्‌ ॥२८॥ 

[सर्वान्नानुमति:] सब ग्रन्नों की अनुमति [च] झोर [प्राणात्यये] प्राणों के 
लिये संकट आने पर [तदशंनात्‌] वैसा देखे जाते से । जब प्राणों पर संकट आ बने, तभी 
जो कुछ ग्राहार मिले उसे उपयोग करने की अनुमति शास्त्र देता है “ऐेंकि शास्त्र सें 
ऐसी बटना का उल्लेख देखा जाता है । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५।२।१] में लिखा है-'न ह वा एवंविदि किड्चनानन्लं 
भवति' जो यह जानता है, कि प्राण-जीदन-के लिये यह भ्रन्न है, उसके लिये कुछ भी 
अ्रनज्न नहीं रहता, अर्थात्‌ सब कुछ उसके खाने योग्य होता है । ऐसा 
[६।१।१४] में है । मनुस्मृत्ति [१२५] में भो कहा-'प्राणस्थान्नमिदं सर्व प्रजापतिर- 
कल्पयत्‌ । स्थावरं जंगमं चैव सर्व प्राणस्य भोजनम्‌' यह जो कुछ स्थावर और जंगम है, 
सब प्रजापति ने प्राण का भोजन बनाया है । जिज्ञास” है, कि क्या इसे उपासक के लिये 
विधि मानना चाहिये ? कि वह प्रत्येक श्रवस्था में चाहे जो कुछ खासकता है? प्राचार्य 
ने बताया, यह सब आहार की अनुमति केवल प्राणसंकट उपस्थित होने के अवसर के 
लिये है। इसका निश्चय शास्त्र में उल्लिखित एक घटता से होता है। 

छान्दोग्य [१।१०।१] में उल्लेख है-कुरुदेश में टिड्टियों ने फसल खा ली भर 
दुभिक्ष पड़ गया। चक्र का पुत्र उपस्ति नामक ऋषि कई दिन का भूखा-प्यासा अपनी 
पत्नी के ऱाथ घूमता फिरता इभ्यग्राम में आगया । यह पीलवानों का गांव था। उपस्ति 
ते एक महावत को पकौड़े खाते देखा, भूख से व्यकुल उसने पकौड़े मांगे । महावत ने 
कहा-इन उच्छिष्ट पकौड़ों के अतिरिक्त और नहीं हैं । उपस्ति वे उन भूंठे पकौड़ों की 
मांग की । महावत ने वे सब बचे पकौड़े उसे दें दिये । ऋषि ने कुछ खाये, कुछ पत्नी के 
लिग्रे और कुछ श्रगले दिन को रख लिये। जब महावत ने पानी के लिये पुछा, तो ऋषि 
ते उसके घर का पानी लेने से मला कर दिया। तब महावत ने कहा-आपने भूठे पकोड़े 
तो खा लिये, पर पानीं के लिये नक़/र कर रहे हैं, ऐसा क्यों ? उषस्ति ने कहा-'न वा 
अजीविध्यमिमानखादतू, कामों म उदपानम्‌' [छा०१ ।१०।४] इनको बिना खाये मैं 
जीवित न रहता, जल पीने के लिये मुझे यथेष्ट मिल सकता हैं। इससे यह स्पष्ट होता 
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है, कि प्राणसंकट आचे पर प्राणरक्षा के लिये जो ग्राहार मिले, उसका उपयोग करलेना 
चाहिये। पानी के लिये निषेध करने से स्पष्ट होता है, स्वस्थ अवस्था में निषिद्ध श्राहार 
आदि का ग्रहण कदापि त करता चाहिये । फलतः उपासक के लिये शुद्ध सात्विक आहार 
का ग्रहण करना ही उपयुक्त है। 

उपनिषद्‌ तथा मनु आदि के आहारसम्बन्धी सन्दर्भ साधारण कघनमात्र हैं। 
परमात्मा ने संसार की समस्त विभूतियां जीवन के लिये प्रदान की हैं, उनका यथायथ 
उपयोग जीवन के लिये होना चाहिये, यही उन्त वाक्‍्यों का निष्कर्ष है। आहार में 
उच्छू खलता के लिये शास्त्र किप्तीतरह का सहारा नहीं देंता । उपास्क को तो इस 
विषय में और भी सावधान रहना चाहिये । विषयों के श्राकर्षण राग आदि को बढ़ाकर 
उपासक को पथअ्रष्ट करसकते हैं ॥२८॥ 


चक्त अर्थ की पुष्टि के लिये प्राचायं सूत्रकार ने अन्य हेतु अस्तुत किया-- 


अबाधाचच ।॥॥२९।॥ 


[अवाघातू | न बाध से [च] थी । प्राणसंकट में सब श्राहार की अनुमति से 
शास्त्र की बाघा भी नहीं होती । 

ज्ञातार्थी उपासक के लिये झहारशुद्धि के विषम में उपनिषत्कार बताता है- 
'प्राहारणुद्धौ सत्त्वशुद्धि: सत्त्वशुद्धीं श्रुवा स्मृति” [छा० ७।२६।२] आहार कौ बुद्धि 
में अन्तःकरण की शुद्धि होती है, और अन्त:करण की शुद्धि होने पर निश्चित अह्यज्ञान 
का मांग प्रशस्त होता है । शास्त्र का यह कथन उसी दक्शा में ग्रवाधित रहता है, जब 
केवल प्राणसंकट उपस्थित होने पर भव्य-श्रभक्ष्य सब आहार के ग्रहण करलेने की अनु- 
मति स्वीकार कौजाय, सदा न कौजाय | सदा सब आहार की छूट होने पर तो 
छान्दोग्य का उक्त कथन निरर्थक होजाता है । आहारविषयक शास्त्र अबाधित रहे, इस- 
लिये केवल प्राणसंकट में सब ग्राहार की अनुमति स्वीकार्य है ॥२६॥ 


आचार्य सूत्रकार ने इसी श्र्थ को स्मृतिहारा प्रमाणित किया-- 


श्रपि च्॒ स्मयेते ॥३०॥ 


[भ्रषि, च] और भी [स्मर्यते | स्मरण किया जाता है-स्मृति से बतलाया जाता 
है। तथा यह अर्थ स्मृति ने भी बताया है । 

सनुस्मृति [१०१०४] में बताया-जीवितात्यंयमापन्नों योउ्न्रमत्ति यतंस्ततः। 
आकाशमिव पड्डेंन न स॒ पापेन लिप्यतें' जीवन संकट में पड़ जाने पर जो व्यक्ति जहां- 
तहां से अन्न खा लेता हैं, वह पाप से ऐसे लिप्त नहीं होता, जैसे आकाश कौचड़ से । 
इससे स्पष्ट होता है, कि केवल प्रणसंकट में जो आहार मिल जाय, वह ग्राह्म है, सबंदा 
ऐसा नहीं होना चाहिये ।३०॥॥ 
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है| 
शनि 
श्र 


आचार्य सूतकार ने इस विषय में अन्ततः मन्त्रप्रमाण का संकेत किया-- 


दब्दइचातो5कासका रे ॥३१॥॥ 


[शब्द:] क्षच्द [च] और [अ्रतः| इसलिये [झकामकारे] न यथेच्छ करने 
में । और इसलिये यथेच्छ न करने में शब्द प्रमाण है । 

प्राणसंकट के अवसर को छोड़कर अन्य किसी दशा में उपासक आहार आदि के 
लिये कामचारी [इच्छानुसार जो सामने ग्राया खा पी सेनेवाला] न होवे, मह झब्द- 
प्रमाण से निश्चित होता है । सर्वमान्‍्य शब्दप्रमाण वेद है । वेद में बताया-'सप्त मर्यादा: 
कवयस्ततक्षुस्तासामेकामसिदभ्यं हु रोडगात्‌' ऋरान्तदर्श्षी ऋषियों ने स्तात मर्यादा स्थापित कीं, 
इन सातों में कोई अ्वेश न करे, यदि इनमें से एक में भी कोई प्रवेश करता है, तो वह 
पापी होजाता है। वे सात त्याज्य मर्यादा हैं-चौय॑, परस्त्रीगसन [अघवा गुरुपत्तीगमन ], 
ब्रह्महत्या, भ्रुणह॒त्या, सुरापान, पुनः पुनः पापाचरण, पाप कर उसे भूठ बोल छिपाने का 
यत्न करना। यदि खान-पान आदि में यथेच्छ ग्राथरण किया जाय, तो सुरापान आदि 
में प्रवृत्ति होगी, और मर्यादा का उल्लंघन होगा । वेद उसे पाप बताता है। इन त्याज्य 
आचरणों का छान्दोग्य | ५!१०।६ | तथा मनुस्मृत्ति [११।५४] में भी उल्लेख है। ऐसे 
पापियों के साथ संसर्ग करना भी उतना ही पाप है । इसलिये उपासक को गञ्ाहार आदि 
के विषय में कामचारी होना निषिद्ध है। इसी श्राधार पर मनू [ ११६५] ने बताया- 
“यक्षरक्ष:पिद्याचान्नं मद्य मांस सुरासवम्‌ । तद्‌ ब्राह्मणेन नात्तव्यं देवानामइनता हविः/ 
देवों का श्राहार लेनेवाले ब्राह्मण को दूषित अपवित्र अन्न, मच्च, मांस आदि का उपयोग 
नहीं करना चाहिये । बह्माज्ञान के मार्ग पर चलनेवाले उपासक के लिये यह सर्वधा 
त्याज्य है | भरत: आहार आ्रादि में कमचार नहीं ॥३१॥ 

उपासक के लिये भ्ाहारविषसक बिवेचन के अनन्तर शिष्य जिज्ञासा करता है, 
उपासक अनाश्रमी तो होगा नहीं, तब ब्रह्मज्ञान के मार्ग पर चलते हुए उसे आश्रप्त कर्मों 
का अनुष्ठान करना चाहिये, अथवा नहीं ? आचाय॑ सूत्रकार ते बताया-- 


विहितत्त्वाच्चाश्रमकर्माईपि ॥३२॥ 

[विहितत्वात्‌ | विहित होने से [च] और [ग्राथमकर्म | ग्राथ्मों के लिये बताये 
गये कर्म [अ्रपि] भी । उपासक जिस आश्चम्त में हो, उसके लिये बताये गये कर्मों का 
भी उसे अनुष्ठान करना चाहिये, क्योंकि वे कर्म ग्राथम के लिये शास्व्रढ्धारा विहित हैं | 

ब्रह्मज्ञात के लिये प्रयत्नशील उपासक को जैसे शास्त्र शुद्ध आहार आदि के 
ग्रहण करने का विधान करता है, ऐसे अपने प्राअ्रम-कर्मों के अनुष्ठान के लिये आदेश 
देता है। प्रश्न उपनियद्‌ [ १।१० | में बताया-'तपसा अह्याचयें ण श्रद्धया विद्ययाऊत्मान« 
मन्विध्यादित्यमभिजयल्ते' तप, ब्रह्मचयं, श्रद्धा एवं उपासनाद्वारा आत्मा को दूंढकर 


+ 
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आदित्यमार्ग को जीतलेते हैं | बृहदारण्यक [४॥४।२२] में कहा-'तमेत॑ वेदानुवचनेन 
ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन दानेत तपसाध्नाशकेन' वेदाध्ययन यज्ञ दान तप आदि से 
ब्राह्मण उस ब्रह्म को जातने की इच्छा रखते हैं । इसीप्रकार मनुस्मति |४॥१४] में 
बताया-बेंदोदित स्वक कर्म निस्य॑ कुर्यादतस्दितः । तद्धि कुबेन्‌ यथाझ्षक्ति प्राप्नोति परसां 
गतिम्‌' अपने आश्रम के लिये वेदोक्त कर्मों को ग्रालस्यरहित होकर वथाशक्ति करता हुआ 
उपासक मोक्षरूप परम गति को प्राप्त करलेता है। इन्हीं भावनाओं को 'यावज्जीव- 
मण्निहोत्वं जुहोति'' इत्यादि वाक्यों से स्पष्ड किया गया है। गतसूच [ ३।४।२६] में ज्ञानो- 
त्पत्ति के लिये यज्ञादि कर्मों की आ्रावश्यकता बताई है; यहां ज्ञातार्थी उपासक के लिये 
आाश्रमधर्म के रूप में उनके अनुष्ठान का निरूपण है, इसलिये पुनरुक्ति की आह्ंका का 
अवसर नहीं ॥३२॥। 


अपने आ्राश्मकर्मों के प्रतुष्ठान में आचाय॑ सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया--- 


सहका रित्वेन च ॥३३॥ 

[सहकारित्वेन] सहकारी होने रो [च] और। तथा ज्ञानोत्पत्ति में सहकारी 
होने से झ्राथ्मकर्मों का अनुष्ठान उपासक के लिये मावदयक है । 

विधिपूर्वक झाश्रमकर्मों का अनुष्ठात ज्ञान के प्रादुर्माव में रकावट डालनेवाले 
दुष्कर्मों का उच्छेद कर अन्त:करण को शुद्ध करदेता है, रुकावटों के न रहने पर ज्ञानोत्पत्ति 
में इनसे बड़ी सहायता मिलती है; इसप्रकार आश्रमकर्मो का अनुष्ठान ज्ञानोत्पत्ति में 
सहका री होता है । प्रपना ज्ञानमार्ग निर्बाध बः लिये उपासक को इन कर्मों का 
अनुष्ठान भ्रावश्यक है । जिन कर्मों को ज्ञानोंत्पत्ति में सहकारी बताया है, वे आश्रमकर्म 
हैं, कोई अतिरिक्त वहीं | कम के विहित होते पर भी अनुष्ठान में कमी उसकी उपेक्षा 
हो सकती है, पर ज्ञान के ग्रादुर्भाव में सहकारिता को समभत्ते हुए उपेक्षा की संभावना 
कम है | इस आशय से सूत्रकार ते यह अर्थ स्पष्ट किया है ।॥३३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ज्ञान के प्रादुर्भाव के लिये उपासना के सहकारी जो 
कर्म हैं, क्‍या वे आश्रमकर्मों से भिन्न हैं, अथवा वे ही हैं ? प्राचार्य, सूतकार ने बताया-- 


सर्वधापि त एबोभयलिज़ात्‌ ४३४।॥ 

[सर्वथा] सब प्रकार से [अ्पि] भी [ते] वे [एवं] ही [उभयलिज्धात्‌ | दोनों 
प्रकार के प्रमाण से । सब श्रकार से विद्या के सहकारी और आश्चमकर्म वे ही हैं, भिन्न 
नहीं, इस विषय में श्रुति और स्मृति दोनों प्रकार के प्रमाण उपलब्ध हैं । 

गतसूत्र [ ३।४।२६ ] में ब्रह्मोपासत्ता के साथ जिन सब कर्मों के अनुष्ठान की 


१: तुलना करें--'य एन॑ (ग्रस्निहोत्रं) यावज्जीवं जहुयात्‌' जै० बा० १३७॥ 


सन्न ३५-३६ | तूतीयाध्याये चतुर्थ: बाद: ६७५ 


आवश्यकता बतलाई है, ग्राश्न॒मकर्मों के रूप में उन्हींका विधान है, वे ज्ञान के प्रादुर्भाव 
में उपासना के सहकारी हैं। ऐसा नहीं हैं, कि विद्या के सहकारी कर्म अन्य हों और 
आश्रमकर्म अन्य हों । दोनों रूप में किये जानेवाले वे एक ही कम हैं। इसमें श्रुति भौर 
स्मृति दोनों प्रमाण हैं । बेद में बताया- यज्ञेन बशमयजन्त देवाह्तानि घर्माणि प्रथमान्या- 
सन्‌! [ऋ० १०६०१६; यजु० ३१।१६| अध्यात्ममार्ग पर चलनेबाले उपासक यज्ञ- 
हारा यजनीय परमात्मा की उपासना करते हैं, वे धर्म सबमें श्रेष्ठ हैं। बृहदारण्यक 
[४४२२] में कहा-'तमेत वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदिषत्ति यज्ञेन दानेन तप- 
साध्नाशकेन' ब्रह्मज्ञान के लिये श्रवत्वशील उपासक वेदाध्ययत, यज्ञ, दान तथा ग्रवलेश- 
कर तप के द्वारा उस परब्रह्म को जानना चाहते हैं। इसीप्रकार सनुस्मृति [२२८] 
में कहा-स्वाध्यायेन ब्रत॑हमेस्त्रेविद्येनेज्यया सुते: । महायज्जैश्च यजैडच ब्राह्मीयं क्रियते 
तनु: बेदाध्ययन, बरत-नियम, होम अग्निहोत्र आदि, तीनों वेदों में प्रतिपादित कर्म ज्ञान 
उपासना, पक्षेण्टि-दर्श पूर्णमास्त, सुसन्‍्तान, पडच महायज्ञ तथा अग्निष्टोम आदि यज्ञों 
द्वारा देहाधिष्टित प्रात्मा को ब्रह्मप्राप्ति के योग्य बनाया जाता है. । इत सब पश्रमाणों 
से स्पष्ट है, कि आश्रमकर्म और उपासना में सहकारी कर्म एक हैं । वे कर्म आश्षमों में 
विहित हैं, जो विद्या के सहकांरी हैं । इसलिये ब्रह्मोपासना के साथ आश्रमकर्मों का 
अनुष्ठान अपरिहाय समझता चाहिये ॥|३४॥ 
आचार्य सूतकार ने इसी विषय में ग्रन्य उपोदुबलक भ्रस्तुत किया-- 


अनभिमव च दर्शयति ॥३४५॥ 

[पअ्रनभिभ्रवं ] न दबने को [च] इसलिये [दर्शयति] दिखलाता है। क्योंकि 
प्राश्रपकर्म और विद्यासहकारी कर्म एक हैं, इसलिये शास्त्र न दबने को दिखलाता है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [८।५।३] में कहा-'एप द्यात्मा न नश्यत्ति य॑ ब्रह्मचर्यणा- 
नुविन्द्ति' ब्रह्मचर्य झ्रादि आश्रमयर्मपूवक जब आत्मा के जानने के लिये प्रयास किया 
जाता है, तब राग द्वेष ग्रादि के द्वारा वह प्रात्मज्ञान का प्रयास उच्छिन्न नहीं होपाता, 
रागठ्वेष आदि उसे दवा नहीं सकते । ब्रह्मच्र्य श्राश्रमकर्म है, उसको यहां स्पष्ट ही 
विद्या का सहकारी कहा है | इससे फलित होता है-पराश्रमकर्भ और विद्या के सहकारी 
कर्म एक हैं। यश आदि आश्रमकर्म हैं, वे भी इसीप्रकार विद्या के सहकारी हैं ॥३५॥ 

शिष्य जितासा करता है, क्या उपासक को शम दम आदि के समान आश्रम- 
कर्मो का अनुष्ठान ज्ञानोत्पत्ति के लिग्रे आवश्यक है, अथवा उनके विना भी ज्ञानप्राप्ति 
के लिये प्रयास करता रहे ? आचार्य सूजकार ने बताया-- 


न्तरा चापि तु तहू ष्टे: ॥३६॥ 
[अन्तरा ] विना [च] और [अपि| भी [तु] तो [तद्दृष्टे:] वसा देखेजाले 


६७६ ब्रह्म सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र रै७ 


से । झ्राश्रमकर्स के विना भी ज्ञान का प्रादुर्माव होजाता हैं, क्योंकि शासक में वैसा होना 
देखा जाता है। 

यदि यह माना जाय, कि ज्ञानप्राप्ति के लिये शाम दम आदि के समान आ्राश्रम- 
कर्म अ्रवश्य अनुष्ठेय हैं, तो अनाश्रमी व्यक्ति का ज्ञानप्राप्ति के लिये प्रयास करने का 
अधिकार नहीं रहता। क्योंकि शञानप्राप्ति के लिये श्राश्रमकर्म आवश्यक है, और अनाश्षमी 
व्यक्ति प्राश्रमकर्मों के अनुष्ठान में अधिकारी रहीं रहता, तो आत्मज्ञान प्राप्त करते का 
भी वह अधिकारी नहीं रहेगा। अनाश्रमी वह व्यक्ति समभना चाहिये, जिसकी भार्या 
नहीं रही, और महिला का पति नहीं रहा, वह पुरुष विधुर एवं महिला विधवा अनाश्रमी 
हैं, जबकि उन्होंने प्रन्य ग्राश्रम की दी क्षा नहीं ली । तात्पर्य यह, कि गरहस्थ अवस्था में 
वह जिन यज्ञादि कर्मो के अनुष्ठान में श्रधिकारी है, वह स्थिति दोनों में से किसी एक 
के न रहने पर नहीं रहती। इसलिये वह गृहस्थ आ्राश्रम नियमपूर्वक नहीं रहा, अन्य 
श्राश्नम की दीक्षा ली नहीं; तब बह व्यक्ति अनाश्रमी रहता है! यदि श्रात्मज्ञान के लिये 
आश्रमकर्म ग्रावश्यक हैं, तो ऐसा व्यक्ति उत कर्मों के अनुष्ठान में अधिकारी न रहने के 
कारण आत्ताज्ञान के लिये प्रथत्नश्ील नहीं होसकेगा। सूत्रकार ने बताया, आश्रमकर्मों 
के अनुष्ठान के विना शम दस उपासना आदि साधतों द्वारा आत्मज्ञान के लिये प्रयास 
किया जासकता हैं, और ऐसे व्यक्तियों को ज्ञान प्राप्त हम्ना है, यह शास्त्र से जाना जाता 
है । रैक्व [छ० ४।१-३] और वाचवनवी गार्गी [बृ० ३।८१-१२] के प्रसंग इसके 
लिये स्पष्ट उदाहरण हैं। इसलिये ज्ञानप्राष्ति के लिये श्राश्रमकर्म संभव होने पर सह- 
कारी अवश्य हैं, पर दम दम आदि के समान आवश्यक नहीं ॥ ३६॥॥ 

इसी विषय को आचार सूतकार ने स्मृति से प्रमाणित करने का निर्देश किया-- 


भ्रषि च स्मर्यतते ॥३७॥ 


[भ्रपि ] भी [च] और [स्मयंते] स्मृतिह्ारा बताया जांता है। भौर यह अर्थ 
स्मृतिद्व।रा भी बताया जाता है । 

मनुस्मृति [२।८७] में कहया-जप्येनैव तु संसिध्येद्‌ ब्राह्मणों नात्र संशयः । कुर्या- 
दन्यन्न वा कुर्यान्मैत्रो ब्राह्मण उच्यते' जप के द्वारा ही ब्राह्मण सिद्धि को प्राप्त करता है, 
मोक्षप्राप्ति के योग्य होजाता है, इसमें सन्देह नहीं । अन्य याग ग्रांदि कुछ करे या न करे, 
वह परमात्मा का श्रिय ब्रह्मज्ञानी कहा जाता है। यागादि श्राश्षमकर्मों के विता केबल 
प्रणव जप आदि के द्वारा ब्रह्मजिज्ञासू सिद्धि को प्राप्त करलेता है। यहां घाग आदि के 
अनुष्ठान का सर्वेथा निषेध नहीं है, क्योंकि वह शास्त्रीय कर्म हैं; यह ओद्ार उपासना 
की श्रेष्ठता को प्रकट करता तथा स्पष्ट करता है। याग आदि के न करते पर भी प्रणव 
उपासना से ब्रह्मज्ञान प्राप्त किया जासकता है । कतिपय ब्रह्मज्ञानी महायोगी व्यक्ति 
कर्मातुष्ठान में प्रवृत्त रहे हैं, ऐसा इतिहास से जाना जाता है । ऐसे एक संवर्त्त नामक 


सूत्र ३५-३६ ] तृत्ीयाष्य/र चतुर्ध: पादः च्छ्छ 


ऋषि का बर्णन महाभारत" में उपलब्ध होता है । यह ग्रंगिरा के झ्राठ पुत्रों में से तृतीय 
अत था। आलज्ञानी के लिये भ्रनुपयोगी होते हुए भी समाजव्यवस्था को खुनियमित 
रखने की भावना से ये महानुभाव यज्ञादि गनुष्ठानों में प्रवृत्ति रखते थे ॥३७॥ 


उक्त विषय में सूत्रकार ने ग्रत्य उपोदुबलक प्रस्तुत किया-- 


विशेषानुग्रहहच ।।३८।॥ 

(विशेषानुग्रहः] विशेष अनुग्रह [ च] और | यागादि के बिना ज्ञानप्राप्ति 
होजाने पर विश्ञेष अनुग्रह समभना चाहिये । 

याग आदि आश्रमकर्मों का अनुष्ठान न किये जाने पर भी प्रणव उपासना से 
जहां अद्यज्ञान प्राप्त होता है, उसमें परत्रह परमात्मा के विशेष अनुश्नह की भी उपेक्षा 
नहीं कीजासकती । उपनिषद्‌ [कठ० १२२३] में कहा-'नायमात्मा प्रवचनेन लम्यो 
न मेघया न बहुना श्रुतेन । यमेवैध बृणुते तेन लम्यस्तस्वेष आत्मा विचृणुते तनूं स्वाम्‌' 
संभव है भ्रत्य साघन असफल होजायें; पर जिस ब्रह्मोपासक को परब्रह्म परमात्मा अपने 
प्रसाद से संपन्न कर देता है, उसे ब्रह्मसाक्ष/त्कार में कोई सर देह नहीं । वह निहाल हो- 
जाता है । यह परमात्मा का महान अनुग्रह होता है । 

पूर्वजन्म के विज्वेष कममों का भी यह अनुग्रह है, कि अ्रब यागादि कर्मानुष्ठान 
विना ही प्रणव उपासना से सिद्धि प्राप्त द्वोजाती है । कर्मानुप्तार अन्तःकरण शुद्ध होने 
पर ही जीवत के प्रथम भाग से व्यक्ति ग्रध्यात्म की ओर प्रवृत्त होजाता है। आाश्रम- 
कर्मों का अनुष्ठान प्रावंश्यक् न होते पर भी जो विशेष कर्म-यम नियम आदि का पालन, 
शम दम आदि हैं, उनका श्रनुग्रह-उतका सहयोग ज्ञानश्राप्ति के लिये रहता ही हैं। 
उनकी किसी भी तरह उपेक्षा नहीं कौजानी चाहिये | इनकी ग्रावज््यकता को बृहदारण्पक 
उपनिषद्‌ [४।४। २३ ] में बताया-तस्मादेव॑ विच्छान्तो दान्त उपरतस्तित्तिक्षु: समाहितों 
भ्ृत्वात्मन्पेवात्मानं पश्यति' जिससे कि ऐसा जानता हुआ शान्त दान्त उपरत तितिक्षु उपा- 
स्क समाधि अवस्था को प्राप्त कर अपने आत्मा में ही परमात्मा का साक्षात्कार कर- 
लेता है। फलतः शम आदि साधन ज्ञान के लिये अत्पावश्यक हैं ।३८।॥। 


इसी भाव को स्पष्ट करते हुए आचार्य सूत्रकार ने बताया--- 


श्रतस्त्वितरज्ज्यायो लिड्भगचच ॥३६॥ 


अतः] इससे-आाश्रमकर्म से (वु] तो [इतरत्‌ | दूसरा-शम दम आदि साधन 

[ज्याय: | अधिक उत्तम हैं-अच्तरंग हैं, | लिज्भात्‌ | त्रिज्ध से |च] और। श्रुति और 

१. बेखें--श्राव० ६६५; सभा० ७१६; बन० १२६। १३-१७; अनुज्ञा० 
८५३०-३१ ॥ 


द्ज्द अह्य त्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ४० 


स्मृति प्रमाण से जाना जाता है, कि शाश्रमकर्म की अपेक्षा शम दम आदि ज्ञान के बन्त- 
रंग साधन हैं; इसलिये इनका अनुष्ठ'य ज्ञानभ्राप्ति में अत्यावश्यक है । 

मुण्डक उपनिषद्‌ [ १।२।१३] में कहा-तस्मै स विद्वालुपसन्नाय सम्यक्‌ प्रशान्त- 
'चित्ताय शमान्विताय | येनाक्षरं पुरुष वेद सत्मं प्रोवाच तां तत्त्वतो ब्रह्मविद्याम' पूर्ण 
ब्रह्मजानी अपने समीप आये प्रशान्तचित्त तथा झम झादि साधनसम्मन्न जिज्ञासु के 
लिये जिस रीति से सत्य अविनाशी पुरुष को जाना जाता है, उस ब्रह्माविद्या का यथा- 
यथ उपदेंदा करे । इससे स्पष्ट है, ब्रह्मजान के मार्ग पर अग्रसर होने के लिये. जिज्नासु 
को शम दम भ्रादि से युक्त होना आवश्यक हैं। इस विषय में बृहुदारण्यक [४।४।२२] 
का सन्दर्भ तथा भगतदुगीता | १३॥७-११ | का पसंग भी द्रप्टव्य हैं। इस विवेचन का 
सार इतना है-ब्रह्मजिज़ासू को ज्ञानप्राप्ति के लिये प्रणव उपासना के सोथ शम दम 
आदि साधनों का अनुष्ठान श्रावश्यक है | आश्रमकर्मो का अधिकार होने पर इच्छानुसार 
अनूकूलता की स्थिति में अनुष्ठान करे, अनुकूलता न होने पर न करे। फिर भी न करने 
से करता अच्छा है ॥३६॥ 


शिष्य जिजासा करता है, ऊध्वंरेता व्यक्तियों के नैष्ठिक ब्रह्मत्रयं, बानप्रस्थ 
और संत्यास आश्रम हैं, यह विवेचतल किया गया | इन आाश्नमों में ब्रह्मचर्य से वानप्रस्थ 
एवं संन्यास आश्रय में जाना, अथवा गृहस्थ से वानप्ररुथ व संन्यास झाश्रम में जाना यह 
आरोह का क्रम है। इसमें पहले किये कर्मों के समान पुनः करने की इच्छा से झ..वा 
अन्य राग झादि के कारण अ्व रोह भी संभव है, या नहीं ? नेष्ठिक ब्रह्मचय से दातपस्थ 
वा संन्यासी होकर, अथवा ग्रहस्थ से वानप्रस्थ वा संन्‍्यासी होकर पुनः गृहस्थ मे 
होम़नकता है, या नहीं ? इस विषथ में क्या निडचय है? आचार्य सूत्रकार ने बतारा-- 


तद्भूतस्य तु नातदुभावो जं भितेरपि नियमातद्र पा मावेमभ्य: ॥४०॥॥ 

[तद्भूतस्य | वैसे हुए को-नैष्ठिक ब्रह्मचारी व वानप्रस्थ आदि हुए को |न] 
नहीं [अतद्भाव:] न वह होना-उस आश्रम से नीचे उतरना [जैमिने:| जैमिनिका 
[ग्रपि] भी [ नियमातद्वुपाभावेम्यः] नियम और न वैसा होने के अभाव हे । वैष्ठिक 
ब्रह्मचारी व वानप्रस्थ भ्रादि होकर ग्रहस्थ में वापस नहीं श्रांता, यह जैमिति का और 
बादराबण का भी मत्त है; क्योंकि शास्त्र का ऐसा तियस है, और आरोह के समात 
अवरोह का कहीं उल्लेख नहीं है । 

ऊब्वरेता आश्रमियों का ऊपर के आश्रम में जाकर किसी भी निमित्त से उस 
आश्रम को छोड़कर पुनः गृहस्थ आश्रम में आजाना युक्त नहीं है । शास्त्र में ऐसा ही नियम 
बताया गया है । छान्‍्दोग्य |२२३।१] में कहा-'अत्यन्तमात्मानमाचायकुलेष्वसादगन्‌' 
धर्म के तीन स्कन्ध-आयारों का वर्णन करते हुए यह तीसरा आधार बताया है-जीवन- 
पर्धन्त आचाय हुल में अपने झ्रापकों निगम व [तपस्थाओं के साथ रहते हुए क्षीण कर- 


सूत्र ४१] तृतीयाध्याये चतुर्थ: पावः ७६ 


देना, अर्थात्‌ इन्हीं कार्यों में जीवन को पूरा करवेना। नैष्छिक जहाचारी के लिये शास्त्र 
का यह नियम है । यंदि वह ग्ृहस्थ आश्रम में जाता है, तो नैष्ठिकता से प्रच्युत होजाता 
है । स्मृति में बताया-'प्राश्रमादाश्षमं गत्वां हुतहोमों जितेर्द्रिय: । भिक्षाबलिपरित्ान्तः 
प्रव्रजन्‌ ज्ेत्य वर्धते' [मनु ० ६।३४] पूर्व आश्रम से उत्तर ग्राथम में जाकर अर्थात्‌ दहा- 
चर्य से शंहस्थ और उससे वानप्रस्थ ग्राश्नम का पालन कर अग्निहोत्र आदि करते तथा 
जितेन्द्रिय रहते हुए भिक्षा बलिदान और चिर सेंवा से जब थान्त होजाय, तब संन्यास 
आश्रम में प्रवेश करे । इसप्रकार आश्रमधर्मों का पालन करता हुआ मरकर परलोक 
में उन्नति को प्राप्त करता है। आश्रमों का यहां झारोह है. अवरोह नहीं | इसीप्रकार 
जाबाल उपनिषद्‌ [४] में कहा हैं-'ब्रह्मचर्य समाष्य ग्ह्ीभवेत्‌ ग्ृहीभूल्दा बनी भवेतू, 
वनीमूत्वा प्रवजेत्‌; * 'ब्रहाचर्यादेव वा प्रवजेत्‌' यह ग्राश्षमों का आरोहचम तो शास्त्र 
में वणित है, परन्तु उत्तर आश्रम से पुन: पूर्व श्राश्रम में आये, ऐसा अवरोह का वर्णन 
कहीं उपलब्ध नहीं होता; न शिष्टों का ऐसा ग्राचार देखा जांता है। फलत॑: ऊर्ध्वरेता 
श्राश्षमों से ग्ृहस्थ में आना शास्त्र एवं आचारविरुद्ध होने से सर्वश्रा अनुचित हैं; यह 
जैमिनि और बादरायण दोनों आचायों का विचार है ॥४०॥ 


शिष्य जिशासा करता है, सदि कदाचित्‌ किसीप्रकार कोई ऊध्वेरेता श्राश्ममी 
अपने आश्रम से गिर जाता हैं, तो क्या उसका कोई प्रायदिचत्त संभव नहीं ? आचार्य 
सूत्रकार ने बताया-- 


नाधिकरारिकमपि पतनानुमानात्‌ तदयोगात्‌ ॥४१॥ 


[न] नहीं [आधिकारिक | अधिकार में कहा गया [अपि] भी [पतनानुमावात्‌ ] 
पतन के अनुमात से [तदयोगात्‌ | उसका योग-सम्बन्ध न होने से । प्रायश्चित्ताधिक।र 
[मी० ६।७/२१ ] में कहा गया-कोई प्रायश्चित्त पतित ऊर्ध्वरेता के लिये नहीं है. 
क्योंकि पतन के निश्चय होने पर उससे प्रायश्चित्त का सम्बन्ध नहीं । 


मीमांसा | ६८२२ | में अवकीर्णी ब्रह्मचारी आदि के प्रायश्चित्त का उल्लेख 


है । वह उपकुर्वाण ब्रह्मचारी के विषय का है, नैष्ठिक ऊर्ध्वरेंताओं का नहीं। यदि 
नैष्ठिक ऊध्व॑ रेता अपने कत से पतित होता है, तो उसके लिये कोई प्रायश्चित्त नहीं । 
तात्पर्य यह, कि अपने मार्ग से भ्रष्ट होकर वह प्रुनः उस मार्ग पर चलसकेगा, ऐसी 
आशा उससे नहीं रखनी चाहिये । स्मृति में कहा है-'आरूहो' नैष्टिक धर्म यस्तु प्रच्यवत्ते 


१. तुलना करें-अ्रत्रिसं हिता, पलो० २६६, स्मृतिसन्दर्भ, प्रथम भाग, मनसुखराय मोर 
संस्करण, पृष्ठ ३७७ । प्रस्तुत इलोक का पूर्वाढ्ध प्रत्रिसंहिता के पाठ से मिलता 
है। परन्तु उत्तराद्ध सें वहां पतित नैष्ठिक के प्रायश्चित्त का उल्लेख है; जबकि 
पस्तुत इलोक में प्रायद्चत्त प्रस्ंभव कहा है। यह इलोक झांकरभाष्य में उद्ध, त है। 


ह्द० अह्यसृत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पत्र ४२ 


पुनः । प्रायव्चित्त न पश्यामि येन शुद्धये त्स श्रात्महा' नैष्ठिक धर्म पर आरूढ़ होकर जो 
उससे स्व॒लित होजाता है, उस आत्मघाती का कोई प्रायश्चित्त नहीं, जिससे बह पुतः 
> शुद्ध होसके | इसलिये ऊष्ब॑ रेता व्यक्ति जब अपने स्तर से पतित होजाता है, ब्रह्मचर्यादि 
व्रतों का पालन नहीं करसकता, तो वह अध्यात्ममार्ग पर चलने का अ्रर्कारी नहीं 
रहता । उस दिश्ञा में उसके लिये प्रथत्न करना स्व था निष्फल है ॥४१॥ 
इस विषय में मूत्रकार ने किन्हीं अन्य आचार्यों का विचार श्रस्तुत किया-- 
उपपू्व मषि त्वे हे मावमशनवत्‌ तदुक्तम्‌ ॥४२॥ 
(उपपूर्व | “उप” जिसके पहले है ऐसा पातक-उपपातक [अपि | भी [तु] तो 
[एके | कोई आचार्य [भाव॑] होता [अशनवत्‌ ] भोजन के समान [वत्‌] वह [उक्त | 
कहा है । कई आचार्य ऐसा कहते हैं, कि भ्रवकीर्णी होना उपपातक है, इसलिये इसका 
प्रायश्चित्त मानता चाहिये, जैसे भ्रभक्ष्य-भोजन का प्रायक्चित्त होता है, वह कहा है। 
कोई आचार्य ऊध्बरेता नैष्टिक महानुभावों के अध:पतन को उपपातक बताते 
हैं; उनका तात्पर्य है, कि जैसे अभध्य-भक्षण उपपातक का प्रायरिचत्त माना जाता है, 
ऐसे ही नैष्ठिक अवकीर्णी का प्रायश्चित्त स्वीकार कियाजाना चाहिये। ग्रभश्य-भोजन 
के विधय में मनु [१११६० | ने कहा-'अभोज्यमन्न नात्तव्यमात्मतः शुद्धिमिन्‍्छता । 
अजानमुक्त तुत्तार्य शोव्ब॑ वाश्याशुद्योचर्न:' अपने आपको पवित्र रखने की कामना- 
वाला व्यक्ति भ्रभोज्य-अतिषिद्ध अन्त का उपयोग त करे। यदि भ्रमाद से कभी खाया 
जाय, तो तत्काल वमन करदेता चाहिये; यदि ऐसा सम्भव न हो, तो ज्ञात होने पर उप- 
युक्त आ्रायश्चित्तद्वारा शौत्न शुद्धि करलेवे । यह प्रमांद से क्रिये भोजन के विषय में है। 
यदि ज्ानपूर्वक ऐसा किया गया है, तो शुद्धि के लिये इसी अध्याय के [१५७-१५८] 
इलोकों में उपयुक्त प्रायश्चित्त का निर्देश है। जैसे अभद्ष्य-भोजन उपपातक का यह 
प्रायश्चित्त है; ऐसे ही नै ष्टिक ऊध्व॑ रेता व्यक्ति के अघःपतन का प्रायक्चित्त है। तैत्ति- 
रीय आरण्यक [२।७] के वातरशन आदि मुनियों के संवाद में आता है-तान्‌ ऋषयो- 
अनु बन्‌ पविच्न नो ब्रूत येतारेपस: स्पामेति । त एतानि सूक्तान्यपद्यन्‌' ऋषियों ने कहा, 
हमारे लिये पवित्र कहो, जिससे हम दोषरहित होतें । वे इन सूक्तों [ऋ० १०१३६ ] 
के द्रष्टा हुए । यह प्रसंग भारम्भ कर श्रागे बताया-'यदर्वाचीनमेनों अणहत्यायास्तस्मान्‌ 
मुच्यते' [तै० आ० २८] श्रूणहत्या से जो न्यून पाप है, उससे छुट जाता है । भ्रूणहत्या 
* महापातक है। जो पातक उसके न्यून है, वह उपपातक है | नैष्ठिक ऊध्वरेता का अव- 
कीर्णी होना भी उपपातक है। वह महापातक उस अवस्था में है, जब नैष्ठिक गुस्तल्पग 
हो, इसलिये उपकुर्वाणक ब्रह्मचारी के प्रायक्वित्त के समान नैष्ठिक का मी प्रायक्चित्त 
मातना चाहिये । उक्त ऋचाओों से यथाविधि होमद्वारा वह प्रायस्चित्त संभव है। प्रमाद- 
वश्ष अथवा ज्ञानपूर्वक किये गये दोनों प्रकार के दोषों का प्रायश्चित्त मनु [११४५] 


सूत्र ४३-४४] तृतीयाध्याथे चतुर्थ: पादः द््पर 


ने बताया है! अन्त [११२३६] में महपातकियों का पाप से छुटकारा उम्र तपद्वारा 
बताया है । इसलिये यदि कभी नैष्टिक ऊध्वेरेता अवकीर्णी होजाय, तो उसका प्राय- 
डिच्त्त होता कतिपय आाचाय॑ मातते हैं ।४२॥ 


उक्त विषय में आचाय॑ यूत्रकार श्रपनी व्यवस्था का निर्देश करता है-- 
बहिस्तुभपथापि स्मते राचाराच्च ॥४३॥ 

[बहिः] बाहर [तु] तो [उभ्यथा] दोनों प्रकार से [अंपि] भी [स्पतेः ] 
स्मृति से [आचारात्‌ | शिष्टाचार से [च] और। नैप्ठिक का अवकीर्णी होना चाहे 
उपपातक हो या महापातक तथा उसका प्रायब्चित्त होवे या न होवे; दोनों प्रकार से 
उसका बहिष्कार होना ही चाहिये । यह स्मृति और शिष्टाचार ते प्रमाणित होता है । 

ऊध्वरेता नैष्ठिक के पत्ित होने पर चाहें उस पतन को उपपातक माना जाय 
था महापातक; तथा चाहे प्रायश्चित्त हो या न हो, वह प्रत्येक अवस्था में शिष्ट्ससाज 
के साथ व्यवहार रखनेयोग्य नहीं रहता; इसलिये उस ऊंचे आध्यात्मिक शिष्ठसमाज 
से उसका बहिष्कार अवश्य होजाना चाहिये। उस अवस्था में प्रायश्चित्त होजाने पर 
भी ऐसे व्यक्तियों की मानस दुष्प्रवृत्तियां सवंथा दूर होजाने की संभावना कग रहती 
है। वे दोष फिर उभर सकते हैं, इसलिये उस समाज से उनका दूर रहना श्रेयस्कर है । 
मनु [१११६०] ने इस विषय में कहा-बालघ्नॉइच कृतध्नॉब्च विशुद्धानपि धर्मत: । 
शरणागतहस्त्‌ शव स्त्रीहन्तू इचव न संवसेत्‌' बालक को मारदेनेवाले, किये उपकार का 
अपकार से नाश करनेवाले, आत्मरक्षा के लिये शरण में आये व्यक्ति को मारदेनेत्राले 
तथा स्त्रीघाती व्यक्ति ने यद्दि प्रायद्चित्तद्वारा अपने आपको शुद्ध करलिया है, तो भी 
उसका सहवास्॒ न करे, अर्थात्‌ उसका सामाजिक बहिष्कार करदेना चाहिये । इसी- 
प्रकार आाश्रमअष्ट नैष्ठिक आदि के साथ समान व्यवहार त्याज्य है । लोक में शिष्ट- 
प्तमाज का ऐसा झाचरण देखा जाता है ॥४३॥॥ 


जिष्य जिज्ञासा करता है, मोक्षसाधव ज्ञात के उपपादल प्रसंग से उपासक और 
उसके भ्राश्रमसम्बन्धी विवेचत की यथार्थता को समझा; पर यह ज्ञातव्य है, कि उपा- 
सनाओं के अंग्रभूत कर्मो का अनुष्ठान उपासक यजमान करे, अ्रथवा ऋत्विक्‌ ? इस 
विषय में ग्राचाय सूत्रकार ने पूर्वाचार्य आाजेय के विचार को पूर्वपक्षरूप से प्रस्तुत किया-- 


स्वामिनः फलश्रुतेरित्याजेय: ॥४४॥ 

[स्वामिन:] स्व्रामी को-यजमान को [फलश्रुते:] फलश्रुति से [टति] यह 
[आत्रेयः] आत्रेय । श्रुति उस कर्म के फल को मिलना यजमान को बताती है, इसलिये 
कर्मानुष्ठान यजमान को करना चाहिये, फल उसे मिलता है, जो करता है। यह ग्रात्नेय 
का विचार है। 


हर बह्मसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र ४५ 


उपासना के अंगभूत कमों का फल स्वामी को श्रर्थात्‌ उपासक यज़मान को 
मिलता है, ऐसा शब्दप्रमाण से ज्ञात होता हैं। छान्दोग्य [२३२] में बताया-'वर्षति 
हास्मे वर्षयति ह य एतदेवं विह्यन्‌ दृष्टो पल्‍्चविध सामोपास्ते” इसके लिये बरसता है, 
निश्चय वह वरततालेता है जो यह जानता हुआ बृष्टि में पड्चविध राम की उपासना करता 
है। उपासना करनेवाले यजमान को यहां फलप्राध्ति का निर्देश है। यह सर्वथा उचित 
है, क्योंकि उपासना के फल का वह्ली अधिकारी है, जिसने उसका अनुष्ठान किया है । 
क्योंकि अंग उपासनाओं का फल उपासक यजमान को बताया गया है, भ्रतः यजमान को 
अंग उपासनाओं का प्रनुष्ठान करना चाहिये । यह आजेय आचार्य का मत है ।४४॥ 

सूचकार ने एक अन्य पूर्वाचाय के विचार को दक्त विषय में सिद्धान्तरूप से प्रस्तुत 
करते हुए अपना भ्रभिमत बताया-- 


श्रात्विज्यमित्यौडुलो मिस्तस्मे॑ हिं परिक्रीयते ॥४५॥ 

[आत्विज्य॑] ऋत्विजों का कर्म [इति] यह [आ्रौदलोमि:] झौडुलोमि आचार्य 
[तस्मै | उसके लिये [हि] क्योंकि [परिक्रीयते | परित्रीत किया-मोल लिया-जाता है। 
अज्ञ उपासना ऋत्तविजों का कर्म है, क्योंकि उसके अनुष्छान के लिये यजमासद्वारा 
ऋत्विजों को मोल ले लिया जाता है; यह औडुलोमि झ्राचार्य का विचार है । 

कर्म के अज्जुभूत उपासत्ताद्रों का श्रनुष्डान यजमानहारा न किया जाकर 
ऋत्विजों द्वारा किया जाना चाहिये। यह ऋत्विजों का कार्य है, क्योंकि यजमान के द्वारा 
उस समय उस कम के पूर्ण अनुष्ठान के लिये ऋत्विजों का वरण किया जाता है, तथा 
उस निमित्त से ऋत्विजों को उपयुक्त पारिश्रमिक दिया जाता है । इसप्रकार ऋत्विज उस 
अनुष्ठान के लिये यजमानद्वारा परित्रीत होते हैं। पूर्णछप से उस अनुष्ठान को सम्पन्न 
करना ऋत्विजों का कर्म है। इसलिये उस कर्म के अंगभूत उपासनाझों का अनुष्ठान भी 
ऋत्िजों का कर्म है, वज़मान का नहीं । वर्म नुष्ठानों में यजमानद्वारा ऋत्विजों का वरण 
करना सत्र प्रसिद्ध है । छान्दोग्य [ (।२।१३] में उल्लेख है-'तं ह बको दाल्भ्यों विदा- 
उ्चकार | स ह नैमिशीयानामुद्गाता वभूव' दल्भ के पुत्र वक नामक ऋषि ने उस प्राण 
को जानलिया, वह नैमिशारण्य के निवासी सत्रयाजियों का उद्‌गाता बचा | इस विषय 
में उपस्ति चाक्रायण का उपाख्यान [छा० १।१०-११] द्ृष्टव्य है। जहां स्पष्टरूप से 
यह उल्लेख है, कि यजमान ने शुल्क देकर यज्ञानुष्ठान के लिये उसका वरण किया। 
इसप्रकार कर्म के अंगभूत उपासताओं का अनुष्ठान ऋत्विजों द्वारा किया जाना चाहिये; 
उन्हींका यह कर्म है, यजमान का नहीं। 

इस विषय में कहा जासकता है, कि ऋत्विजों द्वारा किये गये कर्म का फल 
यजमान को कैसे मिलेगा ? जो कर्म करता है, उसीको फल मिलना चाहिये ? वस्तुतः 
ऐस्ले स्थलों में श्रनुष्ठान का कर्त्ता यजमान ही होता है, ऋत्विज तो उसके साधनमात्र 


सूत्र ४६-४७ ] तृतीयाध्याये चतुर्थ; पादः ह्च्ष रे 


हैं। ऋत्विजों द्वारा कर्म का अनुष्ठाता बजमान रहता है, वही उसके फल का भोक्ता है। 
जेंसे योद्धाओं द्वारा किये गये युद्ध के जय-पराजयरूप फल का भोक्ता राजा होता है । जैसे 
योद्धा राजाद्वारा परिक्रीत हैं, ऐसे यजमानद्वारा ऋत्विज परिक्रीत होते हैं। उनके तात्का- 


लिक व्यापार व क्षम का फेल उनको शुल्करूप में प्राप्त होता है; उस अ्रनुष्यात का फल 
यजमान कर्त्ता को मिलता है। इसमें कोई दोष नहीं | ऋत्विज पराथ्थ अनुष्ठान करते हैं; 
जिसके लिये करते हैं, फल उसीको मिलना शास्त्रानुमत है। अत्यथा मकान बनानेवाले 
शिल्पियों [राजों ] का स्वत्व मकान में निवास का होजाना चाहिये; स्वामी को ग्रद्धंचन्द्र 
दे दिया जाय ॥४५॥ 


आरचाय॑ सूत्रकार उक्त अर्थ में श्रुतिप्रमाण का निर्देश करता है-- 


श्रुतेदच ॥४६॥ 

[श्रुते: | श्रुति से [च] औरौर | और श्रुति से यह अर्थ प्रमाणित होता है ॥ 

झतपथ ब्राह्मण [१।३।१।२६]| में लिखा है-'यां वे कां च यज्ञ ऋत्विज प्राशिष- 
माशासते यजमानस्य॑ व सा' यज्ञ में ऋत्विज जो कोई आशीष मांगते हैं. वह यजमान की 
ही होती है। इससे स्पष्ट है, कि यज्ञ में ऋत्तजों ढ्वारा मांगे जातेवाले आशीर्वाद सब 
यजमान के लिये होते हैं । ऋत्विजों द्वारा किये गये गनुष्ठान का फल यजमान को प्राप्त 
होता है। इसीप्रकार छान्‍दोग्य | १।७।८-६ | में कहा-तस्मादु हैवंविदुद्गाता ब्रूयात्‌। 
क॑ ते काममागायानि/ इसलिये ऐसा जाननेवाला उद्गाता यजमान को कहता है, मैं 
तुम्हारी किस कामना का गान करूं । स्पष्ट है, जिस कामना का गान उद्गाता कर रहा 
हैं, वह यजमान की कामना है; उसोकों उसका फल प्राप्त होता है। उद्‌गाता केवल उस 
गान-कथन का द्वार है, साधन है। इससे ऋत्िजों द्वारा अनुष्ठित कर्म का फल यजमान 
को प्राप्त होना प्रमाणित होता है। फलत्तः कर्म के अंगभूत उपासनाभों का अनुष्ठान 
ऋत्विजों द्वारा किया जाना चाहिये, यजमान द्वारा नहीं ॥४६॥ 

प्रासंगिक विवेचन के अनन्तर शिष्य जिज्ञासा करता है, ज्ञान के बहिरंग साधन 
यज्ञादि तथा अन्तरंग साधन शम दम आदि का निर्देश किया गया; क्‍या ज्ञान के ये ही 
साधन हैं, या अन्य भी कोई साधन शास्त्र में दताये गये हैं ? आचार्य सूत्र॒कार ने कहा-- 


सह॒कायंन्तरविधिः पक्षेण तृतीय तद्॒तों विध्यादिवत्‌ ॥४७॥ 
[सहकाय॑नन्‍्तरविधि: | ग्रल्य सहकारी का विधान [पक्षेण ] पक्ष से-विकल्प से 
[वृतीयं ] तीसरा [तद्बत: | उस वाले को-उपासना वाले को-ह्मजिन्ञासु उपासक को 
[विध्यादिवत्‌ | विधि आदि के समान | ब्रह्मज्ञान के लिये उपासक को तीसरे अन्य सह- 
कारी का अनुष्ठान विहित है, विधि-निषेध के समाद वह विकल्प से होता है। 
बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ | ३।५।१] के कहोलब्राह्मण में कहा है-तस्माद्‌ ब्राह्मण: 


द्४ बहसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [बूत्र ४७ 


पाछित्यं निविद्य बाल्येन तिप्ठसेसू, वाल्यं च॒ पाण्डित्यं च निविद्याथ मुनि:, अमौन॑ च 
मौन च निषिद्याथ ब्राह्मण:' इसलिये जो ब्राह्मण | ब्रह्मतानी | होना चाहे, वह पाण्डित्य 
शाह्व्रश्नवण अर्थात्‌ शास्व्राध्ययन को अच्छीतरह संपन्न कर बलपूवंक ठहरने की इच्छा 
करे | श्रवण का बल मनन है, सुने हुए का जबतक अच्छीतरह मनन नहीं किया जाता, 
तबतक बह दृढ़ नहीं होता । इसलिये ब्रह्मज्ञानविषयक श्रवण के श्नन्तर उसका गम्भीरता- 
पूर्वक मनत करे । जब श्रवण व घतन को ठीक तरह संपन्न करलेवे, तब बह मुनि होजावे । 
तात्पर्य, मौनशील होकर भ्रन्य व्यवहा रों से अलग होकर निदिध्यासन में तत्पर होजावे। 
जेब उपासक अमौन श्रर्धात्‌ अ्वण-मनन को और मौन अर्थात्‌ निदिध्यासन को पूर्णरूप 
से संपन्न करलेता है, तब वह्‌ ब्राह्मण-त्रह्मत्ञानी होजाता है। अस्तुत सन्दर्भ में अन्तिम पद 
हैं--अ्रथ ब्राह्मण: 'प्रथ' पद का अर्थ आनन्तर्य है, इसके अनन्तर वह ब्राह्मण होजाता है। 
यह कथन स्पष्ट करता है, कि इसके पहले ब्राह्मण बनने के साधन कहे जाने चाहियें; 
जिनके ग्रनुष्ठान के अनन्तर उपासक ब्राह्मण-ब्रह्मज्ञानी होजाता है। इससे प्रमाणित होता 
है, कि सन्दर्भ में पहले जो कुछ कहा गया है, वह ब्रह्मज्ञान का साधन है| इससे ब्रह्मन्ञान 
के साधनों का विधान यहां अवगत होता है । 

ज्ञान के प्रथम साधन यज्ञा दि हैं, द्वितीय साधन शम दम आदि हैं, व्ृतीय साधन 
ये श्रवण-मनद-निदिध्यासन हैं ! प्रथम साधन बहिरंग हैं, उतकों अनुकूलता के अनुसार 
करना न करना उपासक की इच्छा व स्थिति पर निर्भर है; पर शम दम आदि ज्ञान के 
अन्तरंग साधन हैं। श्रवण-मनन-निदिष्यासन भी अन्तरंग साधन हैं, इनका अनुष्ठान 
आवश्यकरूप से उस समय तक किया जाना चाहिये, जबतक ब्रह्मगान त होजाथ । बरह्मजान 
होजाने पर ज्ञानी श्रवण मनत आदि में यथाकाम बरतसकता है । उस अ्रवस्था में जैसे 
विधि-निषेघ उसपर कुछ प्रभाव नहीं रखते, ऐसे श्रवण मनन आदि को समभना चाहिये । 
जैसा कि बताया-एष नित्यों महिमा ब्राह्मणस्य न कमंणा वर्घते नो कनीयान्‌। तस्यँब 
स्थत्‌ पवित्र त॑ विदित्वा न लिष्येते कर्मणा पापकेल' [बु० ४४२३ ] यह ब्रह्मज्ञानी की 
नित्य महिमा है, जो वह कर्म सेन बढ़ता है न घठता है। उस महिमा के स्वरूप को 
जाननेवाला होवे, उसको जानकर ब्रह्माज्ञानी पापक्म से लिप्त नहीं होता । छान्दो्य 
[४/१४।३] तथा तैत्तिरीय उपनिषद्‌ [२।६ ] में ब्रह्माज्ञागा की इस स्थिति को बताया 
गया है। उस दक्चा में ब्रह्मज्ञानी के द्वारा श्रवण आदि के अनुष्ठान करने या न करने पर 
उसका कुछ बनता बिगड़ता नहीं, इसलिये तब इन्हें करे या न करे, यह विकल्प है, जंसे 
विवि-निषेध्व का । ब्रह्मज्ञानी के ऐसे स्वातन्व्य को बृहदारण्यक के उक्त सन्दर्भ [३॥५।१] 
में प्रश्नोत्तररूप से श्रकट किया है-'स ब्राह्मण: केंन स्यात्‌ ?” उस ब्रह्मज्ञानी को किस 
श्राचरण के साथ रहना चाहिये ? उत्तर दिया-'बेंन स्यात्‌ तेनेदृश एव' जिस आचरण से 
रहे, उससे ऐसा ही रहता है; वह प्रत्येक विहित-निषिद्ध आचरण में समानरूप रहता 
है; उसपर तव इनका कोई प्रभाव नहीं होता ; सूत्रकार का आशय है, जैसे ब्रह्मज्ञानी 


सूत्र ४८ ] तृतौयाघ्याये चतुर्थ: पादः दब 


का विहित-निषिद्ध आचरण में स्वातन्त्य है, ऐसे श्रवण ग्रादि में समभला चा। हिये । 
शास्त्र में फिर भी विहित आचरण को श्रेष्ठ बताया है, क्योंकि उन महाव 
प्रात्माश्रों का श्राचरण भ्रन्य समाज के लिये ्नुकरणीय आदर्श होता है । मुण्डवा उप- 
निषद्‌ [ ३।१।४] में कहा-प्रात्मत्रीड आत्मरतिः क्रियावानेष ज्रह्मविदां वरिष्ठ: आत्मा 
में विचरण करनेवाला ग्रन्य वाह्मव्यापार से विसत होकर ग्रात्मज्ञान में तत्पर 'रहनेवाला 
जो ज्ञान ध्यान पुण्य अ्नुष्ठानों में संलग्न रहता है, वह ब्रह्म॑ज्ानियों में श्रेष्ठ है । स्वातन्ब्य 
होने पर भी ब्रह्मजानी के लिये विहित का आचरण तथा निषिद्ध का परित्याग लोकसं: ढू 
की भावना से अच्छा है । इस विषय में गीता के इलोक [३॥२०-२१] द्रष्टव्य हैं ॥४७॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, विधि-निवेध में स्वातन्ध्य ऊर्ध्वरेंता आश्रमी के लिये 
भले योग्य हो, पर गृहस्थ के लिये ऐसे स्वातन्त्य की की सम्भावना नहीं कीजासकती । 
तब शास्त्र में गृहाश्षमी से विद्या का उपसंद्वार क्यों किया गया है ? आचार ने बताया--- 


कृत्स्नभावात्तु गृहिणोपसंहार: ॥४८॥ 

[ऋत्स्तभावात्‌ | सबके होने से [तू] तो [ग्रहिणा] गृहाश्रमी से [उपसंहारः | 
उपसंहार है। ग्ृहस्थ ग्राश्रम में ज्ञान के सब साधनों का संभव होते के कारण ग्रह्मश्षमी 
से विद्या का उपसरंहार किया गया है। 

छान्दोग्य [८।१५।१] में कहा-अभिम्तमावृत्य वुटुम्बे शुची देशे स्वाव्याथम- 
वीयान्त:, ““आत्मनि सर्वेच्दियाणि सं प्रतिष्टाप्य, अहिसन्‌ सर्वे भुतानि'*' एवं वत्तंयन्‌ 
याबदायुष॑ ब्रह्मलोकमशिसम्पचत्े' गुरु की सेवा से बचें समय में वेदाध्ययन पूरा कर 
स्नातक बन गृहस्थ के साथ कुटुम्ब में रहते हुए, पवित्र स्थान में आत्मचिन्तन तथा इश्द्रिय 
संयम कर, किसी प्राणी को दुःख न दें, आयुपर्य्त इसप्रकार जो श्राचरण करता है, बह 
ब्रह्मलोक को प्राप्त होता है। यहां ग़हस्थ ग्राश्रम से ब्रह्मलोकप्राप्तिषप विद्या का उपसंहार 
स्पष्ट है; तब भ्रन्नज्या प्राश्रम एवं विधि-निपेध में स्वातत्थ्य का अवकाश कहां रहता है ? 
ऐस्ली स्थिति में गतसूत्र का 'विध्यादिवत्‌' निर्देश युक्त नहीं समझा जाना चाहिये। यह 
जिज्ञासा होने पर सृत्रकार ने बताया, उपासक के लिये शम दम निदिध्यासन आदि के 
साथ अनेक यज्ञादि आश्रमकर्मों का अनुष्ठान बहुत परिश्रम तथा विविध साधनों की 
अपेक्षा रखता है। ऐसी व्यवस्था ग्रहस्थ भ्राश्रम में अधिक सुविधा के साथ होसकती हैं। 
इस भावता से उपनिषत्कॉर ने गृहाश्रमी के साथ बह्मविद्या के उपसंहार का निर्देश किया 
है। ब्रह्मजिज्ञासु को विषयासक्ति और अन्य बाह्मव्यापार से विरत होना आवश्यक हैं। 
यदि यह श॒हस्थ ग्राश्रम में संभव है, तो अतिप्रद्वस्त है। इसीलिये उक्त रार 'स्वाध्याय- 
मधीयानः, आत्मति सर्वेन्द्रियाणि स॑ प्रतिष्ठाप्य, अहिसन्‌ सर्वभूता नि' इत्यादि वाध्यों का 
समावेश्ञ है। ऐसे म्रहाश्रमी के साथ विद्या का उपसंहार सः 
क्राश्नमों का कोई विरोध नहीं है ।४८॥॥ 


था युक्त है। इससे ऊध्वरेता 


द्द६्‌ बरह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ सूच्र ४६-५० 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, ज्ञान के जितने साधन बताये गये, उनमें मुनि-आश्रमियों 
द्वारा अनुष्ध्य तिदेध्यासन ज्ञान का साक्षात्‌ साधन है, उसीका अनुष्ठान नियम से किया 


जाना चाहिये । तब ज्ञान की सिद्धि में न अन्य आश्रम अपेक्षित हैं त अन्य साधन; प्र 
वे ज्ञान के साक्षात्‌ साधन नहीं हैं। आचार सूत्रकार ने बताया-- 


मोनवर्द्दितरेघामप्थुपदेशात्‌ ।४९॥ 


सौनवत्‌ | सुनि-आश्षेस के समान अथवा मुनि-आश्रमियों से अनुप्डेय निदि- 
ध्यासन के समान [इत्रेपां] अन्य आश्रमों का अथवा अत्य शम दस आदि साधनों का 
[अ्पि |] भी [उपदेशात्‌ | उपदेश होने से । ज्ञास्त्र में जैसे मुनि-भाश्रम का उपदेश है, 
वैसे अन्य य्ाश्रमों का है । अथवा जैसे मुनि-प्रा्षमियों द्वारा श्रनुष्ठेय निदिष्यासन ज्ञान 
साधन है, ऐसे शम दस आदि तथा अन्य आधमियों हारा अनुष्ठेय प्रुण्याचरण ज्ञान के 
साधन झास्त्रोपदिष्ट हैं। 

जिसग्रकार निदिध्यासन का ज्ञानसाधन के छप में शाल्त्रद्वारा उपदेश हुआ है; 
ऐगे विजेक बैराग्य शंम दम आदि का भी जञानसाधन के रूप में वस्त्र ने उपदेक्ष किया 
है । इसलिग्रे ज्ञानप्राप्ति के लिये यधातस्र सभी झास्त्रोपदिष्ट साधनों का अनुष्ठान 
करना आवश्यक है । भ्रन्य यथावसर फ* क्षित स्ाधनों की उपेक्षा करके केवल किसी एक 
साधनरा ज्ञानाजन संभव नहीं ! यद्यपि ज्ञानसंपादन के लिये ऊध्वरेता आश्रम अथवा 
संन्‍्यासरूप मुनिश्नाक्रम प्रधिक सुविधाजनक होसकते हैं, पर इस सुविधा का लाभ अच्य 
आश्रमों के आचरण व सहयोग के विना संभव नहीं, इसलिये ज्ञानसंपादन में अन्य आश्रमों 
की उपेक्षा नहीं कीजासकती । ज्ञानप्राप्ति के लिये संन्यास आश्रम जितना उपयोगी है, 
अन्य आश्रमों की उपयोगिता में कोई न्यूनता नहीं है। ब्ह्मचर्भादि भ्राश्रमों का पालन 
उनके लिये अत्थावश्यक है। ज॑सें ज्ञात के सब साधनों का शास्त्र में समानरूप से उपदेश 
है, और वे सब यथावसर अनुष्ठेय हैं; इसीप्रकार सब प्राश्नमों का शास्त्र में उपदेश हैं, 
तथा सब आश्रमों में ज्ञासाधनों का अनुष्ठान व श्राचरण चालू रहसकता है। इसके 
लिये किसी एकमात्र साधन तथा एकमात्र आश्रम की अपेक्षा नहीं रखनी चाहिये। सदा 
इसके लिये प्रवत्तशील रहना सूत्रकार का भ्राशय हैं॥४६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, निदिध्यासनपर्येन्त ज्ञानसाधनों का निरूपण नो किया 
गया, पर इनके आचरण का विज्ञेष प्रकार क्या है? जिससे इस दिशा ५. वर 
उन्नति होती रहे ? आचायं सूत्रकार ने बताया-- 


[प्रताविष्कुबत्‌ ] न श्रकट करता हुआ [अन्वयात्‌ |अन्वय सै-सम्बन्ध से । बहाय- 


ज्ञानी गुरुद्वारा उपदिष्ट साधन का अनुष्ठान करते हुए उसे प्रकट न कर निरन्तर उसमें 


सूत्र ५१] तृतीयाध्याये चतुर्थ: पादः द््घ७ 


तत्पर रहे, क्योंकि प्रकट न करने का साधनों की सफलता के साथ गहरा सम्बस्घ है। 

विवेक, वैराग्य, यम-नियम श्रादि का पालन, क्षम, दस, तितिक्षा, श्रवण-मनन- 
निदिध्यासन जितने ये जञानसाघन कहे हैं, इस विषय में ब्रह्मज्ञानी गुरु जैशा उपदेश देता 
है, उसका श्रद्धापूवंक निरन्तर अनुष्ठान अम्यास करते रहना चाहिये । इसप्रकार अनु- 
प्ठात से अनुकूल ज्ञानप्राप्ति होती है। जब तक साधनाजुष्टान से सफलता प्राप्त न हो- 
जाय, अ्रपती इन अ्रवृत्तियों को कभी प्रकट नहीं करना चाहिये । सांसारिक जनों में अनेक 
प्रकार की प्रवृत्तियां होती हैं । उपासक की इन भावनाओं के प्रकट होने पर अनेक अनु- 
कूल प्रतिकूल प्रवृत्तियां उसे घेरने लगती हैं, तथा विविश्व विघ्नों की न केवल आ्राशंका 
होजाती है, अपितु विध्न उपस्थित होजाते हैं । अनेक वार उपासक श्रपनी प्रवृत्तियों के 
प्रकट होजाने पर श्रमिमान, दम्भ, राग, द्वेष ग्रादि में पड़ मार्ग भ्रष्ट होजाता है | लोक 
में कहावत है-'श्रेयांसि बहुविध्वानि' कल्याणकारी कार्यों में प्रायः बहुत प्रकार के विच्न 
अ्रांतें रहते हैं | विघ्नों के आने पर उपासक यत्न करता हुआ भी अपने कार्य में सफल 
नहीं होपाता; इसलिये अपनी आ्राध्यात्मिक प्रवृत्तियों को पूर्ण सफलता प्राप्त होने से 
पहले प्रकट न करना अत्यन्त ग्रावश्यक है । मनुस्णति [२।११०] में बताया-'जानन्नपि 
हिं मेधावी जड्व॒ल्लोक आचरेत्‌' बुद्धिमत्ता इसीमें है, कि ज्ञानी होता हुआ भी लोक में 
अज के सम्मान व्यवहार करें। अन्य गनेक स्मृतियों में ऐसे निर्देश उपलब्ध होते हैं ॥५०॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, अनुष्ठित ज्ञानसाधन वश इसी जन्म सें ज्ञान उत्पन्न 
करदेते हैं, अथवा परजन्म में ? झ्ाचार्य सूत्रकार ने बताथा-- 


ऐहिकमप्पप्रस्तुतप्रतिबन्धे तदर्शनात्‌ ॥५१॥ 

[ऐहिकं] इस जन्म में होना [अधि] भी [अप्रस्तुतप्रतिबन्धे] प्रस्तुत प्रतिबन्‍्ध 
के न होने पर [तदृशंनात्‌ | उसके-ऐहिक ज्ञात के- जाने से । किसी प्रतिबन्ध के 
अस्तुत न होने पर इस जन्म में भी ज्ञान होजाता है; क्योंकि ऐसा देखा जाता है । 

कोई मुमुक्ष उपासक ज्ञान के यज्ञावि बहिरंग साघत तथा शम दम आदि अन्त- 
रंग साधनों का अनुष्ठान इसी भावना से करता है, कि वह अपने इसी जीवन में प्रात्म- 
ज्ञान प्राप्त करले । सदि ऐसा निइचय हो, कि चालू जीवन में ज्ञान न होगा, तो ज्ञान- 
साधन के अनुष्ठानों के ग्रति उपेक्षा होसकती है । सूत्रकार ने बताया, जब ज्ञानसाधनों 
का अनुष्ठान ययाविधि चालू हो, उस अवस्था में यदि कोई इस कार्य में रुकावट डालमे- 
वाला [प्रतिबन्ध] कर्मफल-भोग उपस्थित नहीं होता, एवं अनुष्ठान विधिपूर्वक 
निरन्तर चलता रहता है, तो उसी जन्म में ज्ञानप्राप्ति होता संभव रहता है । यदि कोई 
प्रबल विध्न आ्राजायें, तो साथनानुष्ठान होने पर भी सफलता प्राप्त नहीं होती, कभो 
भ्रनुष्ठान ही विच्छिन्न होंजाता है। विध्न बाधाओं के ग्रभाव में साधनानुष्ठान 
सफलता प्राप्त कराने सें समर्थ रहेते हैं। कठ उपतिषद्‌ [१२७] में इसी 


ड््च्य ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [सूत्र ४२ 


भावना से कहा-श्षप्वन्तोःपि बहुवो थ॑ न दिद्युः श्रवण मनन निदिध्यासन प्रात्मजान 
के साधन हैं; इनका अनुष्ठान करते हुए भी बहुत से जिन्नासु श्रात्मा को नहीं जानपाते। 
शास्त्र से जाना जाता है, कि शैशव में वामदेव कपिल शुकदेव आदि को जान प्राप्त हो- 
गया । इससे जात होता है, कि एक जन्म के संचित साधनों से जन्मान्तर में ज्ञान प्राप्त 
होजाता है । इसलिये सामान्यरूप से यह नहीं कहा जाप़कता, कि उसी चालू जीवन- 
काल में निश्चय से ज्ञानप्राप्ति होजाती है । ऐसे असफल गोगियों की गति के बिषय में 
अर्जुन ने गीता [६।३७] में प्रश्न किया है। ऐसे व्यक्तियों की पुष्यलोकप्राप्ति तथा 
श्रष्टकुलों में उत्पत्ति बताकर कहा है-'तत त॑ बुद्धिसंगोगं लभते पौर्वदेहिकस' [गी० 
६४३] पू्देह में संचित ज्ञानसाधनों का बह जन्मान्तर में लाभ उठाता है। इसप्रकार 
“प्रनेकजन्मसंसिद्धस्ततों यात्ति परां गतिम्‌' [गी० ६।४५] अनेक जन्मों में सफलता को 
आ्राप्त कर मोक्ष पा: इसलिये ज्ञानप्राप्ति इस जन्म अथवा परजस्म में रुकांबटों 
के न रहने पर हो पाती है, यह निश्चित विचार है ॥५१।॥ 

शिष्य जिजासा करता है, जो स्थिति साधन के फल ज्ञान की प्राप्ति में है, क्या 
वही ज्ञान के फल मोक्षप्राप्ति में है ? श्राचार्य सूत्रकार ने बताबा-- 


एवं पुक्तिफलानियमस्तदवस्थाधृतेस्तदवस्थाधृतेः ॥५२॥ 


[एवं | इसप्रकार |मुक्तिफलानियम:] मुक्तिफल का नियम नहीं [तदवस्था- 
घृते: | ज्ञानग्रप्ति की अवस्था में मुक्तिप्राप्ति का निश्चय होते से | जैते इस जन्म में 
साधनानुष्ठान होने पर जन्‍्मान्तर में ज्ञान होने की बात है, ज्ञान होजाने पर मुक्तिस्प 
फल के प्राप्त होने में ऐसा नियम नहीं है, क्योंकि जान होजाने पर मुक्ति का प्राप्त होता 
निश्चित है । 

जिसप्रकार यजादि तथा शम दम आदि साधतों के ज्ञातरूप फल प्राप्त होने में 
इस जन्म अथब्रा परजत्म का नियम है; ऐसा निग्रश ज्ञान के मोक्ष की प्राप्ति में 
नहीं | ऐसा कभी नहीं होता, कि भआ्रात्मज्ञान इस जन्म में होजाय, और मोक्ष अगले 
जन्म में हो । ज्ञान होजाने पर मोक्ष न होकर आत्मा का श्रन्‍्य देह ग्रहण करना संभव 
नहीं । जान होजाने पर मोक्ष होना सर्वेधा निश्चित है। इसलिये जिस चालू जीवन में ज्ञान 
आप्त होता है, उस छूटने पर निश्चितरूप से आत्मा मुक्ति को प्राप्त करलेता है। 
्ि मान्तर में देह! शी आवश्यकता नहीं रहती, जबकि एक 
जन्म में आनसाधनों का अनुष्ठान होने पर सफलता न मिलने की दशा में ज्ञानप्राप्ति के 
लिये जन्मान्वर का होना आवश्यक है । 

ज्ञान होजाने पर मोक्ष का उसी जस्म में होता शास्त्र स्पष्ट बतलाता है-'यदा 

डयः पढ़पते झकतवर्ग कर्त्तारमीश पुरुष बह्ममोनिम्‌ : तदा विद्वात्‌ पुण्पपापे विधूय 
िएक्वतः परये ससम्ययुरैत्ति' [मु० ३१३] जब यह चेतन आत्मा जगत्क्तता पखह्म 


सूत्र ५२] तुतीयाःध्याये चतुर्थ: पार दषह 


परमेइवर का साक्षात्कार करलेता है, तब वह ज्ञानी समस्त कामनाग्रों से रहित होकर 
परखह्य को प्राप्त होजाता है। भ्रत्यत्र कहा-यदा सर्ते प्रमुच्यन्ते कामा येउस्य हुदि श्रिता:। 
अथ मर्त्योध्मुती भवत्यत्र ब्रहम समश्तुते! [कठ० २।३। १४; बृ० ४४।७] जब हृदयस्थित 
समस्त कामना छूट जाती हैं, तब यह मर्त्य श्रमृत हो यहीं ब्रह्म को प्राप्त करलेता है। 
इसप्रकार जैसे ज्ञान होने में ऐहिक आमुष्मिक का नियम है, वैसा ज्ञान के फल मुक्ति में 
नहीं है। सूत्र में 'तदवस्थाघृते:' पद का दो वार कथन अध्याय की समाप्ति का 
चोतक है ॥५२॥ 


इति तृतीयाध्यायस्थ चतुर्थ: पादः। 


इति श्रीपूर्ण्तचहतनूजेन तोफादेवीगर्भजेन, बलियामण्डलान्तगंत'छाता'वासि- 
ओ्रीकाज्ञीनाथशास्त्रिपादाब्जसेवालब्धविद्योदयेन बुलन्दशहरमण्डलान्तर्गत- 
“बनेल'-प्रामवास्तव्येन, विद्यावाचस्पतिना उदयवीर »7स्त्रिणा 
समुच्नीते ब्रह्मसूत्राणां “'विद्योदय'भाष्ये 
साधनाभिधानस्तृतीयोष्ध्याय: । 


अथ चतुर्थाच्याये प्रथमः पादः | 


तृतीय अध्याय में ब्रह्मसाक्षात्कार के सावत बैराग्य आदि निदिध्यासनपयंन्त 
का निरूपण कर उपासनाविधि में उपास्य के स्वरूप का सविस्तार उपथादन किया गया। 
भ्रज ब्रह्मज्ञान के फल का विस्तार के साथ प्रतिपादन करने की भावना से चतुर्थ अध्याय 
का प्रारम्भ है। ब्रह्मज्ञान के अन्तरंग साधनभूत निदिध्यासन की आवृत्ति का सर्वप्रथम 
उपदेश किया जाता है, जिससे जिज्ासु को ज्ञीघ ब्रह्मणान और उसके फल की प्राप्ति 
होसके । उस विषय में सूजकार ने कहा-- 


श्रावृत्तिरसकृदुपदेशात्‌ ॥ (॥ 


[आवृत्ति:| निरन्तर अम्यास-दुहराता [अ्रसकृत्‌ | भ्रनेकवार [ उपदेशात्‌ ] 
उपदेश से । शास्त्र में अनेकवार उपदेश से बढाज्ञान के साधन का निरन्तर अभ्यास करना 
ज्ञात होता है | 

निदिध्यासन उस अवस्था का नाम है, जब ब्रह्म का ध्यान करते समाधि की दशा 
आजाती है। यह ब्रह्मज्ञान के लिये किया जाता है। अध्यात्मविद्या 
उपासना का सही विषय है, कि आत्मा देह में रहता भी देह से अलग एक चैतन तत्त्व 
है, और परमात्मा आत्मा का भी आत्मा है, तथा समस्त विश्व का अविष्ठाता और 
अन्तर्यामीरूप से सर्वत्र व्याप्त है; इसको जानलियाजाय। जिजासा यह है, कि जब इस 
विषय को एकवार जानलिया, तो इसको बार-बार दृहराते की क्‍या आवश्यकता है ? 
जंसे प्रयाज भ्रादि यज्ञांग एकवार किये जाते हैं, उससे शास्त्र का प्रयोजन पूरा होजाता है; 
इसीप्रकार ब्रह्म के बिषय में एकवार कहदेने से ज्ञात होगया, वह सर्वशक्ति सर्वान्तर्थामों 
सबका अधिष्ठाता है, फिर उपासना आदि का बार-बार कथन अ्रनावश्यक 

सूत्रकार ने बताया, उपासना निर्दिध्यासन आदि का फल ब्रह्म का साक्षात्कार 
करना है । एकवार उपदेश्ञ से जो ज्ञान होता है, वह केवल शाब्दज्ञान है, साक्षात्कार 
नहीं। जंबतक साक्षात्कार न होजाय, तबतक निरन्तर आवृत्ति का करना आवश्यक है; 
क्योंकि उपासना का यही प्रयोजन है। प्रयोजन पूरा होते त्तक उसके साधनों का निरन्तर 
अभ्यास अपेक्षित होता है । प्रयाज के एकवार करने से प्रयोजन पुरा होजणाता है; पर 
“ब्रीहीनवहन्ति' थानों को कूटता है, यहां घान कूटने का प्रयोजन छिलका अलग हटाकर 
चावल को अलग करना है । जब्तक चावल न निकल आये, कूटना बराबर चालू खखा 
जाता है; ऐस 


सूत्र २-३ ] चतुर्भाध्याये प्रथमः पादः दृ६९ 


अध्यात्म उपासनाओं के रूप में निदिध्यासन का प्रयोजन ब्रह्मसाक्षात्कार है, वह जबतक 
न हो, तबतक उसे निरन्तर प्रवृत्त रखना गरवश्यक है। इसी आधार पर छानदोग्य के छठे 
अध्याय में इवेतकेतु को यह त्षत्त्व समझाने के लिये अनेकवार उपदेदा दिया गया है-'स 
आत्मा तत्त्वमसि ब्वेतकेतो” इत्यादि। इसलिये अदह्मज्ञानरूप फल शीक्र प्राप्त होसके 
निदिध्यासन का निरन्तर श्रम्यास करना आवश्यक हैं ॥१॥॥ 

सूत्रकार ने उक्त अर्थ की दुढ़ता के लिये ग्रन्य हेतु कहा-- 


लिड्भाच्च ॥२॥। 

[लि७ज्ञात्‌] लिज्ञ से [च| और। तथा शास्त्रीय वचन इस वात के लिड्भ-चिह्न 
हैं, कि निदिध्यासन की आजृत्ति करनी चाहिये । 

बृहंदारण्पक उपनिषद्‌ |४।५॥६ ] में कहा-त्मसा वां श्ररें द्रष्टव्य: श्रोतव्यी 
मन्तव्यों निदिध्यात्तितव्य:” याश्षवल्क्य मँत्रेयी से कह रहे हैं, भरे मंत्रेथि ' आत्मा देखने 
योग्य हैं । मानवजीवन का यह परम लक्ष्य है, कि वह स्वव्यापक भ्रह्म का साक्षात्कार 
करने का प्रयास करे । उसके सावन बताये-वह सुनने योग्य है, मबन करने योग्य है, 
निदिध्यासन करने योग्य है । श्रवण, मनन, निदिध्यासन उसके जानने के साधन हैं ॥ 
शास्त्र अथवा गुरुओओं हारा उसके विषय में सुनना; सुनकर उसको स्वयं एकान्त में 
सतत करना, जिससे सुने हुए की यथार्थता परिपक्व होसके । अनन्तर ज्षास्त्र में बताई 
गई उपासनाविधियों द्वारा उस तत्त्व का ध्यांत करता। यह प्रक्रिया उस समय तक 
प्रवृत्त रकत्तीं जाती है, जब तक ब्रह्म का साक्षात्‌ दर्शन नहीं होजाता । इससे उपासन।ग्रों 
के रूप में निदिध्योसन के सतत प्रवृत्त रखने का पता लगता है। 

इसीप्रकार तंत्तिरीय उपनिषद्‌ [२७] में कहा-यदा हो वैध एतस्मिन्दृश्ये 
“अभय प्रतिष्ठां विच्दते । ग्रथ सोप्भयं गतो सजत्ति' जब यह उपासक जीवात्मा अदृइ्य 
ब्रह्म में निर्बाध प्रतिष्ठा को प्राप्त करलेता है, तब समभना चाहिये, वह अभय-वाघा- 
रहित-स्थिति को पहुंच गया है । इस प्रभय अवस्था को प्राप्त करना निरन्तर निदिध्या- 
सन के बिना संभव नहीं । इससे उपासनाओरों के रूप में निदिध्यासन की सतत आवृत्ति 
का बोध होता है ॥२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, निदिध्यासन का वह विषय क्या है, जिसकी निरन्तर 
प्रावृत्ति कीजानी चाहिय्रे ? आचार्य सूत्रकार ने बताया--- 


आत्मेति तुपगच्छन्ति ग्राहयन्ति चर ॥३॥ 

] तो | उपगच्छल्ति ] स्वीकार 
'गासन का विषय तो यह सर्व- 
स्वीकार करते, और ऐसा बोध कराते हैं। 


व्यापक परमात्मा है, ऋषि एवं वेदादि शास्त्र 


६२ ब्रह्मसूजविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र ३ 


वेदादि ज्ञास्त्र और उनके माननेवाले ऋषि एवं प्रन्य आचार्य सर्वव्यापक 
परमात्मा को निदिध्यासन का विषय मानते हैं, और ऐसा ही वतलाते हैं, उपासक के 
लिये ऐसा उपदेश करते हैं | मुण्डक उपनिषद्‌ [२॥३।६ | में बताया-ओमित्येवं ध्यायथ 
आत्मानम्‌' । ओ्रोम' इस रूप में सर्वव्यापक परमात्मा का ध्योत करो । मण्ड्बय उपनिषंद 

१२] में कहा-संविशत्या/मनाउ/त्मानं य एवं बेद' जो ब्रह्म के पु्वर्वाणत स्वरूप को 

जानलेता है, वह स्वरूप से परब्रह्म परमात्मा में प्रवेश पाता है, उस आनन्द में डूब जाता 
है । यजुर्वेद [३२११ | में बताया-समस्त चेतन अचेतन तत्वों के यथार्थ स्वरूप को 
बेदादि प्रभ्यास धर्माचरण योगानुष्ठान आवि द्वारा जानकर उपासक सर्वव्यापक परबहा 
में प्रवेश कर जाता है, उस आनन्द का अ्रनुभव करने लगता है । 

ऐसा एक प्रसंग वृहदारण्यक उपनिषद्‌ [१।४१० ] में है-'ब्रह्म वा इंदमग्न 
आसीतू, तदात्मानमेव्रावेतु-अहं ब्रह्मास्मीति' सर्ग से पहले केवल यह ब्रह्म था, उसने 
अपने आपको जाना, कि मैं हम हूं । इसी सन्दर्भ में आगे वर्णन है-वह समस्त कार्य 
जगत्‌ का उत्पादक है, इस तथ्य को देव, ऋषि और मनुष्यों में जो जानलेता है, वह वहीं 
होजाता है, प्र्थात्‌ उस झ्ानन्दस्वरूप का अनुभव करता है। श्राज भी जो उस तथ्य को 
जानलेता है, ब्रह्म के जगवृकत्तु त्वस्वरूप का साक्षात्कार करलेता है. वह ब्रह्म को प्राप्त 
होजाता है । जो उपासक उस ब्रह्मा से अन्य देवदा की उपासना करता है, कि उपास्थ 
देवता अन्य है और बहा श्रन्य है, वह यथार्थ तन्‍्व को नहीं जानपाता, ग्ज्ञानान्धकार में 
पड़ा रहता है। 

बृहदारण्यक के सन्दर्भ में पह बात विशेष ध्यान देने यो मय है, कि 'अरहं बरद्मास्मि' 
वाक्य को किसी उपासक जीवात्मा ने नहीं कहा । उपतिषत्कार की शैली के अनुसार 
बह वाबय बद्या के संकल्परूप में कहा गया है | उपनिषद्‌ की शंली से स्पष्ट होता है, 
उपनिषत्कार ने यह वाक्य ब्रह्मदारा कहलाया है। आगे इस सन्दर्भ में स्पष्ट कहा है-ब्रह्म 
से अतिरिक्त श्रन्य कोई देवता उपास्य नहीं है। स्वयं उपासक जीवात्मा को यहां उपास्य 
ब्रह्म के रूप में नहीं कहा गया । आपाततः ऐसी भावना किसी बाज्य अथवा वावयांश से 
प्रतीत हो, तो उसे ग्रतिशय भक्ति के उद्बेक का परिणाम जान औपचारिक समभना 
चाहिये, वास्तविक नहीं । क्योंकि ऐसे वर्णवों में ब्रह्म को उपासकद्ठा रा अपना माता, पि 
आता, सखा आदि बताया गया है, जो यथार्थ नहीं कहा जासंकता । इसके लिये देखें- 
ऋच्वेद [ ।४४।२३; ८।६८।११; १०।१८६।२] के स्थल । इसी आधार पर 'त्वं वा 
अहमस्मि भगनो देवते5हं थे त्वमसि' इत्यादि सन्दर्भों का तात्पयं समझना चाहिये । 
फलतः निदिष्यासन का विषय अर्थात्‌ उपास्य देवता केवल परबद्मा परमात्मा है, अन्य 
नहीं । परमपद की प्राप्ति के लिये उसीका निरन्तर ध्यान अपेक्षित होता है ।३॥। 

इसी अर्थ की पुष्टि के लिये आचार यूदकार ने आगे कहा-- 


सूत्र ४-४] चतुर्थाध्यायें प्रथम: पादः ६६३ 


न प्रतोके न हि सः ॥४॥ 


[न] नहीं [प्रतीके] प्रतीक में [न] नहीं [हि] क्योंकि [सः] वह । किसी 
भौतिक प्रतीक में निदिष्यासन प्रथवा ब्रह्मभावता नहीं करनी च।हिये; दयोंकि वह प्रतीक 
परब्रद्मा परमात्मा नहीं है । 

किसी भौतिक तत्व को आधार मानकर उसमें ब्रह्म भावना अथवा ब्रह्म की 
उप|सना करना सर्वेथा निष्प्रयोजन होता है। क्योंकि वह प्रतीकरूप भौतिकत्त्त्व अहम 
नहीं है। उपासना ग्रथवा निदिष्यासत का ऐसा आधारतत्त्व प्रदीक जड़ पदार्थ है, ब्रह्म 
चेतन आ्रानन्दस्वरूप है; उन दोनों में अन्धकार और प्रकाझ के समान भेद है । ब्रह्मज्ञान 
के लिये जड़ की उपासता करना नि जैनहीन है । इसलिये उपास्यरूप में चेतन 
ब्रह्म का निदिध्यासन होना चाहिये, अन्य किसी तत्त का नहीं ॥४॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, उपनिषदों में ऐसे सम्दर्भ है, जहां मन एवं आदित्य 
आदि को ब्रह्म मांचकर उपासना करना कहा है, उनका क्या झभिप्राय होगा ? मन आदि 
जड़ पदार्थ हैं | ब्राचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


तह्यदृष्टिरत्कर्बात्‌ ॥५॥ 


जह्ादृष्टि: ] ब्रह्मा का दर्शन [उत्कर्षात्‌ ] से । मन आदित्य आदि में 
ब्रह्म का द॑र्शन-ढ ह्मभाव का प्रकट करना-न्रह्म के उत्कर्परूप से है। इससे अह्म के उत्क्ष 
को प्रकट किया है। 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ [ ३।१८।१] में सन्दर्भ है-'मनों ब्रह्म त्युपासीतेत्यध्यात्मम्‌, 
अथातिदेवतमाकाश्षो ब्रह्मे ति' मन ब्रह्म है, इसप्रकार उपासना करे, यह अ्रध्यात्म है; और 
अधिदेवत है-प्रकाश ब्रह्म हैनयह। अनन्‍्यत्र कहा-'आक्षित्यों ब्रह्म त्यादेश:' [छा० 
३।१६।१] झ्रादित्य ब्रह्म है, यह आदेश हैं। इत्यादि वाक्‍्यों में मत आकाश आदित्य प्रादि 
जड़ पदार्थों को ब्रह्ममाव से उपास्य कहा है, ऐसा प्रतीत होता है । तब उपास्य अथवा 
विदिध्यासन का विषय केवल ब्रह्म है, यह कैसे समडजस होगा ? ग्राचार्य ने बताया । 

परमात्मा समस्त ब्रह्माण्ड में अन्तर्यामीरूप से व्याप्त है । ब्रह्माण्ड एकप्रकार से 
उसका शरीर है। मन श्राकाश आदित्य आदि उसीके अंश हैं। जड़ शरीर चेतन भ्रधिष्ठाता 
के बिना सचेत नहीं रहसकता | वस्तुतः शरीररूप में उसका अवस्थित रहना चेतन 
अधिष्ठाता की महत्ता है, क्योंकि उसके विना शरीर का अस्तित्व शरीररूप में नहीं रहता। 
आकाझ आदित्य आदि ब्रह्म हैं, इसका यही तात्पय है, कि इन सबमें ब्रह्म व्याप्त है, 
उसीकी व्याप्ति से इनका श्रस्तित्व है-न तत्र सूर्यों भाति न चन्द्रतारक नेमा विद्युतो 
भान्ति कुतोध्यमग्नि:। तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भासा सबंमिदं विभाति” [कठ० 
२।२।१५; स्वे० ६१४] सूर्य चांद तारे विजलियां और प्री त झादि कोई पदार्थ उसको 


ह्&ड ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [पत्र ६ 


प्रकाशित नहीं करते । उसीके अस्तित्व से इनको सत्ता है, उसीके प्रकाश से यह सब 
प्रकाशित हैं | इसरूप में ब्रह्म की उपासना करनी चाहिये; यही उपनिषद्‌ के उक्त वाक्यों 
का तत्पर्य है। 

रण समस्त इच्धियों को साथ लेकर झरीर में जीवात्मा के 
लिये प्रत्येक कार्य को संपादन करने का एक प्रधान साधन है । मन इन्द्रियों के साथ 
मिलकर आत्मा को विषयों की भोर श्राकृष्ट करता है, इन्द्रियों की अ्रन्तवूं त्तिदशा में वही 
द्वारा अनुष्ठित क्रद्मोपासना में पूर्ण सहयोगी होता है | शुद्ध मत का सहयोग 
उत्कर्प का दर्शन कराता है। मन को ब्रह्म समककर उपासना करने का यह 
हों, कि वहां मनकी उपासना करनी है, प्रत्युत यही भाव है, कि शुद्ध एकाप्रमन 
होकर ब्रह्म की उपासना ऋरनी चाहिये, शुद्ध ग्रानन्दरूप उत्कृष्ट ब्रह्म के समीप अशुद्ध 
मन का पहुंचना संभव नहीं । फलत: मन आ्रादि प्रतीक में ब्रह्मभावता अथवा ब्रह्मरूप से 
उसकी उपासना करना अभिप्रेत नहीं, उक्त सन्‍्दर्भों से ब्रह्म के उत्कर्ष-तरह्म की महिसा- 
का दर्न अभिप्रेत है। वही एक उपास्य तत्त्व है, इसमें उसका उत्कर्ष ही कारण है ॥५॥॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, मन आदि प्रतीक में बह्मवुद्धिनिर्देश उसके उत्कर्ष के 
कारण है, यह दीक है; पर कर्म के अंग उद्गीध आदि में आदित्यबुद्धि आदि का उपदेश 
किस निमित्त से किया गया है ? आांचाय॑ सूजकार ने वताया-- 


आदित्यादिमतयश्चाज्भर उपपत्तें: ॥६॥ 


[प्रादित्यादिमतयः | आदित्य आदि की भावना [च] और | ग्रज्धे | अज् में 
[उपपत्ते:] उपपत्ति से-सिद्धि पे-बनसकने से । कम के प्रद्भभूत उद्गीथ आदि में 
आदित्य की भावना क्रना ठीक है, क्योंकि ऐसा होना सिद्ध है, बनसकता है । 

छान्दोन्य उपनिषद्‌ [ १।३।१ | में आता है-'य एवासौ तपति तमुद्गीथमुपासीत' 
यह जो तपरहा है, उसको उद॒गीथवुद्धि से उपासे; अर्थात्‌ उदगीथभावता से उसकी 
उपासना करे। यज्ञ अथवा कर्म के अज्ूभ्रूत इन उपासनाझं के विषय में सन्देह है, कि 
यहां कर्म के भ्रद्भ उद्गीय आदि को आदित्य श्रादि समभने का विघान है, अथवा 
आदित्य आदि को उद्गीथ आदि समभने का ? और ऐसा वय्यों है ? आचार्य ने बताया, 
कर्म के अज्भ उद्‌गीथ आदि में झ्रादित्यमावना से उपासना करना इसलिये अभिगप्रेत है, 
कि ऐसा करने से वह कर्म अधिक बलवाला, संपन्न फ़लवाला होता है। जैसे उद्गीघ- 
श्रोंकार का उच्चारण झ्थवा जप हृदय के अन्धकार और भय का उच्छेंद करता है, ऐसे 
आदित्य उदय होता हुआ बाहर के अत्वकार और भय का उत्मूलन करता है। इसप्रकार 
व्यष्टिजीवन के साथ समष्टिजोवन की एकता का आपादन कर्मफल को सुसम्पन्त बनाता 
है। इसी निमित्त से उद्गीथ आदि कर्मागों में ग्रादित्यादि भावना का उपदेश है । 

इसीप्रकार 'लोकेपु पत्चविधं सामोपासीत' [छा० २।२१ | इत्यादि में समभना 
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चाहिये । /हिंकार, प्रस्ताव, उद्‌गीथ, प्रतिहार, निधन यह पांच प्रकार का साम है, इसका 
अनुष्ठान यथाक्रम पृथिवी, श्रग्नि, अत्तरिक्ष, आदित्य, दयू लोकों की भावदा से किग्रा 
गया फ़लसंपत्ति का तिभित्त होता हैं। इसीकारण कर्मांग उद्गीथ आदि में आदित्यादि 
भावना का विधान है ॥६॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, उपासना के लिये बैठः होकर लेंटे हुए या दोड़ते 
भागते करने में कोई नियम है, या जैसे चाहे करता रहे ? झ्राचार्थ मृत्र॒कार ने बताया-- 


आ्राध्षीन: सम्भवात्‌ ॥७॥ 

[प्रासीन: | बैठा हुआ [सम्भवात्‌] होसकने से । उपासना बैंठे हुए करनी 
चाहिये, व ।।के ऐसा संभव है। 

उपासना या ध्यान उस स्थिति का नाम है, जब चित्त इधर उधर न डोले, उसमें 
एक विषय की वृत्ति का प्रवाह निरन्तर बहता रहें। ऐसी स्थिति चलते फिरते या दौड़ते 
भागते संभव तहीं । चलना दौड़ना आदि चित्तवृत्ति को विक्षिप्त करता रहता है। खड़े 
रहना भी उपासना के लिये उपयोगी वहीं, क्योंकि इसमें शरी रघारण की ्रोर मत की 
वृत्ति लगी रहती है। लेटकर उपासना करने में ग्रकस्मात्‌ निद्रा से अभिभृत होजाने का 
भय बना रहता है, निद्रा दबा ले, तो उपासता धरी रहजाती है । इस लिये बैटकर उप- 
युक्त आसन लगाकर उपासना करना सम्भव होता है। इसीलिये योगशास्त्र में इसके 
लिये पद्मासन सिद्धासन स्व्रस्तिकासन आदि अनेक उपयुक्त श्रासनों का विधान किया गया 
है। इस विषय में गीता [६।११-१४] के इलोक द्रष्टब्य हैं ।!७॥ 

आचचाय॑ सूत्रकार ने इसकी पुष्ठि के लिये अन्य हेतु प्रस्तुत किया-- 


ध्यानाच्च ।८॥ 

[ध्यानात्‌ | ध्यान से [च] भी । ध्यान से भी यह निश्चय होता है, कि उपासना 
बैठकर कीजानी चाहिये । 

योग के झ्राठ अंगों में व्याच सातवां है। यह चित्त की एकाग्रता की अवस्था है, 
जो निदचेष्ट बैठी हुई दल्या में संभव *; खड़े चलते फिरते या लेटे रहते हुए चित्त की 
एकाग्रता संभव नहीं, क्योंकि ये सब अवस्था चित्त में विक्षेप्र उत्पन्न करनेवाली हैं, जो 
ध्यान का विरोधी है । इसलिये ध्यान से भी ग्रह सिद्ध होंता है, कि उपासना बैठे हुए 
कीजानी चाहिये ॥५॥ 

आचार्य सूत्रकार ने इसी विषय में श्रन्य उपोदबलक प्रस्तुत किया--- 


श्रचलत्बं चापेक्ष्य ॥६॥ 
[अ्रचलत्व | अचलता-निहचलता की [च] पश्रोर [अपेक्ष्य | अपेक्षा करके ! 


द्६द ब्रह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्रन्‍०-११ 


देह के निश्वेष्ट रखने की श्रपेक्षा करके ही उपासना करे । 

अप्नान करते हुए जब समाधि की दश्शा आते लगती है, इसीका ताम निदिष्यासन 
है। ऐसी स्थिति के लिग्रे देह के निक्चल रहने की पूरी प्रपेक्षा रहती है। आचार्य 
'ध्यायतति' का प्रयोग निगचलता की प्रपेक्षा से करते हैं-<यायतीव पृथिवी, ***घ्यायन्तीव 
पर्वता:' [छा० ७।६। १ |ध्यान की गहत्ता का वर्णन करते हुए उपनिषत्कार ने कहा, पृथिय, 
मानो ध्यान कररही है, पर्वत मानो ध्यान कररहे हैं। यह प्रूथिवी एवं पर्वतों की अचलता 
की अपेक्षा से प्रयोग है। यह भी निशचल बैठकर उपासना करने का प्रयोगक है |६॥ 


सूजकार उक्त अर्थ की पुष्टि में अन्य प्रयोजक प्रस्तुत करता है-- 


स्मरच्ति च ॥६०॥ 

[स्मरन्ति] स्मरण करते हैं [| और । और आचाय॑ उपासना के लिये बैठने 
का स्मरण करते हैं। 

योगाज्ञों का अनुष्ठान करते हुए ध्यात एवं समाधिपर्यन्त दशा का प्राप्त करना 
तिदिध्यासन है। इन ग्रोगाज्ों में आसन का मुख्यस्थान आचार्यों ने बत्ताया है-यम- 
नियम-आसन-अ्राणायास-अत्याहार-धारणा-घ्यान-समावयः, अष्टावंगानि [बो० 
२।२६ ] । उपासना के लिये आसन का महत्त्व होने के कारण योगश्ञास्त्र में इसका पर्याप्त 
विस्तृत वर्णन है । मनुस्मृति [२।१०१-१०२] में जहां ब्रह्मचारी के लिये सध्या करने 
का विधान है वहां 'समासीन.' पद का प्रयोग हैं। 'उपासन', 'उपासना' व 'तिदिध्यासच' 
स्वयं ऐसे पद हैं; जिनसे इन अनुष्ठानों को बैठकर करने की भावना प्रस्पुटित होती है। 
फलत; उपासना बैठकर कीजानी चाहिये, यह निश्चित होता है ॥१०॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, क्या उपासना आदि के लिये स्थान-विज्वेष का नियम 
है ? या जहां चाहे उपासना करने लगे ? आचार्य सूत्रकार ने बन्नाया--- 


यत्रेक्ाग्रता तत्राविशेषात्‌ ॥११५॥ 

[गत्र] जहां [एकाग्रता ] एकाग्रता हो [तत्र] वहां [प्रविश्लेषात्‌ | विशेष न 
होने से । जहां चित्त एकाग्र होसके, वहां उपासना करनी चाहिये, इसके लिये दिशा, देश, 
काल आदि की कोई विशेषता नहीं है । 

शास्त्र उपासना के लिये किसी देश दिशा काल झादि का कोई दिशैष नियम नहीं 
बतलाता। उपासना का मुख्य उद्देश्य चित्त की एकाग्रता के लिये प्रयास करना है, इसके 
लिये जो देश व काल उपयुक्त हो, वहां उपासना करनी चाहिये । यत्ञपि इवेताइवतर 
उपनिषद्‌ [२।१०] के 'समे शुचौ शकंरावह्लिवालुकादिवजिते छत लाश्रपादिभि: । 
मनोअनुकूले न तु चक्षुपीडने गहानिवाताश्रय णे प्रयोजयेत्‌' सम्दर्भ में. व उप.सना के 
लिये विश्विष्ट स्थान का निर्देश है-जो सम है, शुद्ध है, कंकड़ बालू और भ्रस्नि से रहित 
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है, शब्द जल तथा निवास आदि से मन के अनुकूल सुरम्य एकान्त देश है, तथापि इसका 
तात्पय॑ चित्त वी एकाग्रता के लिये उपयोगी देश बताने में है । मुस्य लक्ष्य चित्त की 
एकाग्रता है। उसके लिये जहां अनुकूलता हो, वही स्थान ठीक है | इसी लिये सन्दर्भ में 
“मनो5नुकूले' पद स्पष्ट कहे हैं । देद में इसका संवेत उपलब्ध होता है-'उपहूरे गिरीणां 
संगसे च नदीनाम्‌ । थियां विश्रों अजावत' [यजु० २६१५] पर्वतीय एकान्त प्रदेश तथा 
नदियों के संगमस्थलों पर मेघ्वावी उपारुक झुद्ध अन्त:करण से , परब्रह्म की उपासना के 
लिये निवास करता है। एकान्त प्रदेशों के ये प्राकृतिक दिव्य दृश्य ब्रह्मचिन्तन में एकाग्रता 
के लिये सहायक होते हैं। इसी भावना से सांस्यदर्शन [६३१] में कहा है-'न स्थान- 
नियमह्चित्तप्रसादात्‌' उपासना, निदिध्यासन ब समाघिलाभ के लिये स्थान का कोई 
नियम नहीं, उसका मुख्यलक्ष्य चित्त का प्रसाद-चित्त की एकाग्रता है, उसके लिये जहां 
अनुकूलता हो, वही उपासना का उपयुक्त स्थान है ॥११॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, देश की तरह क्या काल का भी कोई नियम नहीं ? 

कब्रतक उवासना व निदिष्यासन आदि का अनुष्ठान करना चाहिये ? आचाय॑ ने बतोया--- 
थ्रा प्रायण।त्‌ तत्राषि हि दृष्टम्‌ ॥१२।॥। 

[आ्रा-प्रायभात्‌ ] मरणपर्यन्त [तन्न] उस विषय में [श्रपि] भी [हि] क्योंकि 
[दृष्ट्प्‌ | देखा जाता है (शास्त्रवचन) । मरणपयंन्‍्त तिदिध्यासन करता रहे, क्योंकि उस 
विपय में शास्त्रचचन देखा जाता है। 

मृत्यु श्रानेतक निरन्तर उपासना करते रहना चाहिये । प्रइन उपनिषद्‌ [ ५१] 
में कहा-'स यो ह वे तझ्भूगवरन्‌ मनुष्येषु प्रायणान्तमों द्वू।रमसिध्यायीत” हे भगवन्‌ ! वह 
जो मनुष्यों में मरणपर्यन्त भ्रोंकार का ध्यान करता है । मरणपर्यन्त ध्यान एवं उपासना 
करने का तात्पयय है-जबतक दह्माज्ञान नहीं होता, तबतक उपासना करना, क्योंकि बहा- 
ज्ञान होजाने पर फिर उपासना का प्रयोजन नहीं रहता। इसलिये ब्रह्मज्ञान होनेतक 
सत्कारपूर्वक निरन्तर निदिध्यासन का अश्यास व. रते रहना अपेक्षित होता है ॥१२॥ 

शिष्य जिन्नासा करता है, निदिध्यासन का निरन्तर अम्यास करने से ज्ञान हो- 
जाने पर नया होता है ? आचार्य ने बताया-- 


तदधिगम्न उत्तरपुर्वाधयो रइलेषविनाशों 
तह ब्यपदेशा त्‌ ॥१३॥। 


[तदधिगमे ] उसका ज्ञान होजाने पर [उत्तरपूर्वाचयो: | अगले पिछले पापों का 
[अर्लेषविनाशों | अस्लेष-न लगना और विनाश [ तद्गयपदेज्ञात्‌ | उसके कथन से । पर- 
अह्य का ज्ञान होजाने पर अगले पापों का न लगना और पिछले पापों का विनाश होजाता 
है, क्योंकि अध्यात्मशास्त्रों में ऐसा बताया गया है । 


द्ध् ब्रह्मसूत्रविद्योदय भाष्यम्‌ [सूत्र १४ 


जब निदिध्यास्रन के निरन्तर अभ्यास से परब्रह्म का साक्षात्कार होनाता है. तब 
अगले पापों के साथ कोई सम्बन्ध नहीं होता । बह्माज्ञान से मोक्ष होजाने पर कोई पाप 
किये जाने की संभावना नहीं रहती, फिर उससे सम्बन्ध कैसा ? इसलिये पाप से अश्लेष- 
असम्बन्ध कहा गया। पिछले पाप ज्ञानरूप अग्नि से दग्घ होजाते हैं। इन दोनों बातों को 
शास्त्र में बताया है | छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [४१४३] में कथन है-यथा पृष्करपलाश 
आपो न दिलष्यन्त एवमेवंविदि पापं कर्म न इलिष्यते' जैसे कमल के पत्ते पर जलन नहीं 
लगता, ऐसे ब्रह्मज्ञानी को पाप नहीं लगता । यहां ज्ञानी का अगले पाप के साथ असंबन्ध 
बताया है। बृहदारण्यक [ ४।४।२३] में कहा-'तस्वेव स्पात्पदवित्‌, तं विदित्वा न लिप्यते 
कर्मणा पापकेन' ब्रह्म के पद को जानना चाहिये, उसको जानकर पाप कर्म के साथ 
सम्बन्ध नहीं होता । पिछले पाप के विनाश के विषय में छात्दौन्‍्य [५।२४।३ ] का कथन 
है-तद्‌ यथेषीकातू लमन्‍्नी प्रोत॑ अहुयेजैव हास्य सर्वे पाप्मान: प्रदूगम्ते/ जैरे सींक के ऊपर 
का रुई समान फूल आग में डालते हीं जल जाता है, ऐसे इस ब्रह्मज्ञानी के सब पाप नष्ट 
होजाते हैं । इसीप्रकार मनुस्मृति [११२४६ ] में बताया-“यर्वधस्तेजसा वह्िः आप्तं 
निर्देहति क्षणात्‌ : तथा ज्ञानाब्ति पाप सर्व दहति वेदवित्‌' जैसे भ्र्नि अपने तेज से प्राप्त 
हुए ईंधन को क्षण में जला देता है; ऐसे वेदजञ अरह्मत्ञानी उपासक ज्ञानारनि से सब पापों 
को जला डालता है | श्लोक में िदवित्‌" के स्थान पर कहीं 'त्रह्मवित्‌' पाठ स्पष्ट उपलब्ध 
होता है । फलत. ब्रह्मज्ञान से अगले पाप के साथ सम्बन्ध और पिछले पापों का नाश 
होजाता है ॥१३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्ह्मज्ञानी के पाप के विषय में अश्लेष विनाश कहें; 
वया उसके पुण्य की भी यही गति होती है ? आचार्य सूत्रकार ने कहा-- 


इतरस्पाप्पेवससंइलेष: पाते तु ॥१४॥ 


[इतरस्प ] अन्य का-पाप से अन्य पुण्य का [प्षि] भी [एवं] इसप्रकार 
[असंड्लेप: | संश्लेष-संबन्च नहीं [पाते ] शरी रपात होने पर [तु] तो । प्रारब्धभोग के 
अनस्तर देह छूट जाने पर ब्रद्मज्ञानी का पाप के समान पुष्य से भी सम्बन्ध तहीं रहता । 

पाप-पुण्य कर्म सांसारिक दुःख-सुख के जनक होते हैं। बरह्मज्ञान होने पर उपासक 
आत्मा मोक्ष ग्प्त करलेत है, वहां सांसारिक दुःख-सुख पाने का कोई ग्रवसर नहीं 
रहता । शास्त्रकारों ने इसलिये पाप पुष्य दोनों का असंबन्ध ब्रह्मज्ञाती से बताया है। 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४॥२२] में कहा-'उभे उ हैवैष एते तरति” यह ब्रह्मज्ञानी 
इन दोनों [पाप-पुण्य] को तरजाता है। कृत-अकृत किसी तरह के पराप-पुण्य का संबन्ध 
ब्रह्मज्ञानी से नहीं रहता । मुण्डक उपनिषद्‌ [२।३।८] में कहा-'क्षी यन्ते चास्य कर्माणि 
तस्मित्‌ दृष्टे परावरे' उस सर्वान्तर्यासी परब्रह्म का साक्षात्कार होजाने पर इस उपासक 
के समस्त कर्म क्षीण होजाते हैं | मुण्डक [३।१।३] में अन्यत् कहा-तदा विद्वान पुण्य- 


सूत्र १५] चतुर्थाध्याये प्रथमः पादः च्ध्दे 


पापे विधूय निरब्जन: परम साम्यमुरपति' तब ब्रह्मशानी पृुण्य-पाप दोनों का उच्चेद 
कर निर्बाध ब्रह्म की समता को प्राप्त होता है । ब्रह्मानन्द को पान्नेता है। 

जिस देह में रहते उपासक को त्रह्मन्र!न होता है, वह देह ज्ञान होजाने पर उस 
समय तक बन। रहता है, जब तक प्रारब्धकर्मों का भोगह्ारा क्षय नहीं होजाता । तात्पर्य 
यह, कि ज्ञानाब्नि से प्रारब्धकर्मो का क्षय नहीं होता, केवल सडिचित कर्मों का होता 
है। ज्ञान होने पर भी भोग के लिये प्रारव्ध पुण्य-पाप का सम्बत्ध ज्ञानी से बना रहता 
है। उस काल में अन्य किये गये कर्म दग्बवीज के समान फलोत्पादक नहीं होते । इसलिये 
सूत्र में 'पति' पद दिया है । झरीर का पतन होजाने पर अर्थात्‌ ्रारब्धंभोग के अन्तर 
देह छूट जाने पर पाप-पुण्य का असंइलेब होता है ॥१४॥ 


इसी तात्यय॑ को स्पष्ट करने के लिये सूतरकार ने अगला सूत्र कहा-- 


श्रनारब्घकरा्य एव तु पूर्व तदवधे: ॥ १५॥। 


(अ्रतारब्धकार्य | जिन्होंने कारें का आरम्भ नहीं किया ऐसे पराप-पुष्य , दोनों 
[एव] ही [तु] तो [पूर्व] पहले [तदवबे:] उनकी अवधि से। अझ्रनारब्धकार्य पहले 
कर्मों-पाप-पुष्य दोनों-का ही तो ज्ञान से नाश होता है, क्योंकि उन कर्मों की वही 
अवधि-सीमा है। 

कर्म तीन प्रकार के माने जाते हैं-प्रारब्ब, क्रियमाण, सब्चित । प्रारब्ध वे कर्म 
हैं, जिनको भोगने के लिये आत्मा को कोई एक देह प्राप्त हुआ है, जिन कर्मों का फल 
उस देह के जीवनकाल में भोग लेना है। क्रियमाण वे कर्म हैं, जो इस वर्त्तमान जीवनकाल 
में किये जाते हैं, उसमें कुछ ऐसे होते हैं, जो प्रारब्धकर्मो के फल भोगने में सहयोगी हैं, 
उनका फल प्रारब्ब कर्मों के साथ भोग लिया जाता है; कुछ ऐसे होते हैं, जिनका फल 
उस जीवनकाल में नहीं भोगा जाना, वे सब्न्चित कर्मों की राश्षि में जापड़ते हैं। सब्चित 
कर्म-पहले व वत्तंमांन जीवन में किये गये-वे हैं, जिनका फल वत्तंभान जीवन में नहीं 
भोगा जाना । ऐसे पापपुण्य कर्मों को सूत्र में 'अनारब्धकार्य' कहा है, जिनको भोगने का 
कार्य अभी प्रारम्भ तहीं हुआ। उसी जीवनकाल में ब्रह्मजान होजाने पर उस ज्ञानाग्नि से 
ऐसे सब श़ब्चित करों का नाश होजाता है, प्रारब्ध का नहीं; क्योंकि ब्रह्मज्ञात संज्चित 
कर्मों कौ अवधि-सीमा है ।जबतक ज्ञान न हो सब्चित कम॑ बने रहते हैं, ज्ञान होने पर 
उनका नाश होजाता है। श्रारब्धकर्मो का क्षय भोगद्वारा ही होता है, उनको भोगने के 
लिये उस अवस्था में जो ग्रन्य कम किये जाते हैं, वे केबल प्रारब्धकर्मों के फल भोगवाने 
में सहायक होते हैं. स्वयं दग्घबीज के समान उनमें फलोत्यादन की ग्रक्षमता रहती है । 
इसलिये भोगठ्वारा जब प्रारब्यकर्मों का क्षय हो देह छूट जाता हैं, तब आत्मा मोक्ष 
पाजाता है। इसी श्रर्थ को छान्दोग्य उपनिषद्‌ [६।१४।१] में कहा-'ठस्य तावदेव चिरं 
सावज्न विमोद्येष्थ सम्पत्त्ये/” उस ब्रह्मज्ञानी को मोक्ष पाने में इतना ही विलम्ब रहता है, 


छण्ग अह्यसूजविद्यो दय भाष्यम्‌ [सूत्र १६-१७ 


तक वह देह से छूट जाता; उसके अनन्तर मोक्ष पालेता है ॥६४५॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि अदारब्धकार्य [सड्चित ] पुण्य-पाप दोनोंका 
ज्ञानानि से नाश होजाता है, तो अब्निहोत्र आदि शुभ आ्राश्मकर्मों को कौन करना 
चाहेगा ? फिर इनका विधान क्‍यों किया गया ? आाचाय॑ सूत्रकार ने बताया-- 


अश्रग्निहो त्रादि तु तत्कायर्यिव तदूर्शनात्‌ ३१६॥ 

[अज्निहोत्रादि | अन्निहोत्र श्रादि [तु] तो [तत्कार्याय] उस कार्य के लिये 
[एव] ही [तदृशंनात्‌ | उसके देखे जाने से । शास्त्र में वह देखे जाने से निश्चय है, कि 
अन्निहोत्र आदि पुण्य कर्म तो उस ज्ञानरूप कार्य के लिये ही होते हैं । 

अश्निहोत्र आदि आश्रमकर्मो का ताक्ष ज्ञान से नहीं होता, क्योंकि ये कर्म जानो - 
त्पत्ति के लिये ही किये जाते हैं। इन कर्मो के अनुष्ठान से जब ज्ञान उत्पन्न होगया, 
तो इन कर्मों का फल प्राप्त होगया, तब इनका ज्ञानद्वारा नाश होने का प्रश्न हीं नह 
उठता, न इनका परस्पर कोई विरोघ है, क्योंकि भ्रग्निहोत्रादि कर्म तो जान का प्रपो- 
जक है | इस तथ्य को श्षास्त्र में स्पष्ट बताया है-' वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विवि 
दिपन्ति यज्ञेन दानेन तपसाध्नाशकेन' [बृ० ४४।२८६] उस परब्रह्म परमात्मा को 
ब्राह्मण वेदाध्ययन, यज़ , दान तथा अनाशक तप से जानता चाहते हैं; इत्यादि वाक्यों 
में ऑजिहोत्र आदि निष्काम नित्यकर्मों को ज्ञान का साधन बताया गया है। इनका 
मुख्यफल अन्तःकरण की शुद्धिढारा ज्ञान की उत्पत्ति है। स्वर्ग आदि फल काम्य कर्मों 
का माना जाता है | इसलिये जब ज्ञान उत्पन्न होगया, तो इन कर्मों क्रा फल मिल गया। 
ज्ञान से इनके नाश का अवसर ही नहीं आता ॥ १६॥ 


शिष्य जिज्ञासां करता है, यदि भ्न्निहोत्र आ्रादि कर्मो का फल ज्ञान है, उससे 
इन कर्मों के नाश का अवसर नहीं; तो वे और कौनसे पुष्यकर्म हैं, जिनका नाश ज्ञान 
से होता है ? आचाय॑ सूजकार ने समाधात किया-- 


अतोडस्यापि हो कैषामु भयो: ॥ १७॥ 

[अतः] इससे-अ्निह्ोत्र आदि निष्काम कम से [ ग्रन्या] अन्य [ग्रपि| भी 
[हि] व्योंकि [एक्रेषां] एक वाजसनेयिशञाखावालों के [उभयोः | दोनों के पाठ ते । 
अन्निहोत्र ग्रादि से ग्रन्य भी ऐसी साधुकृत्या (शुभ कार्य ) हैं, क्योंकि एक शाखावालों 
ने शुम-अशुभ दोनों को पढ़ा है। 

शास्त्रों में आश्रम-कर्म दो प्रकर के माने गये हैं, एक काम्य कर्म, जो बिशेष 
फल की कामना से किये जा त्र आदि अन्‍्तःकरण 
की जुद्धिद्वारा ज्ञान के साधन होते हैं; जैसा गतसूत्र की व्यास्या में 'तमेतं वेदानुवचनेन' 
[बृ० ४४२२ ] इत्यादि वाजसनेयिश्ञाखा के दचनानुसार बताया। दूसरे काम्य कर्मों 


सत्र १८] चतुर्थाध्याथे प्रथम: पादः ७०१ 


के विषय में बृह्दारण्यक [६२१६] में कहा-भ्रथ ये सज्ञेन दानेत तथा लोकान्‌ 
जयन्ति' और जो यज दान तथा तप से लोकों को जीतते हैं | वाजपेय, राजसूथ, सोमयाग 
आदि कर्मानुष्ठान विशेष कामनाओं की प्राप्ति के लिये किये जाते हैं। पहले सन्दर्भ में 
यज्ञ आ्रादि पद निष्काम कर्म के लिये प्रयुक्त में कामनाथुक्त कर्मों के लिये। ऐसे 
काम्य कर्मों का यदि किसी उपसक को अभी फल नहीं मिला, और उसे ज्ञान होगया 
है; तो अन्य सब्चित कर्मो की राशि में पड़े इन कर्मों का जानाब्नि से अन्य राबके साथ 
दाह होजाता है। बृह॒दारण्यक के उक्त [४/४।२२] सन्दर्भ में वाक्य है-'ड़मे उ हैंवेष 
एते तरति' ग्रह बहाज्ञानी दोनों पाप-पुष्य को पार करजाता है। ज्ञान होजाने पर 
सड्चित पाप-पुण्य फल्ोत्पादक नहीं रहते । सुण्डक उपनिषद्‌ [३१३] में कहा-तदा 
विद्वान्‌ पुष्यप।पे विधूय' तब ज्ञानी पुष्य-पाप दोनों का उच्छेद कर, इत्यादि बचनों में 
प्रापकर्स के साथ सकाम पुण्यकर्मों का नाश ज्ञान से बताया हैं। इसीके अनुसार कौपी- 
तकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [ १।४ | में 'तत्युऋतदुप्छृत धूनुते' तब सुझत दुष्कृत दोनों का नाश 
होजाता है, कहा । तात्पर्य यह, कि जहां अध्यात्मशास्त्रों में ज्ञान से पुष्य का नाश कहा 
है, वहां सर्वत्र क/म्थकर्मजनित प्‌ प्य अभिप्रेत है ।॥१ 2॥। 


अल्निहोत् आदि निष्काम नित्यकर्म ज्ञान के साधत हैं, इस निर्णय की पृष्ठभूमि 
में शिष्य जिजासा करता है, क्या केदल इन कर्मों से जान होजाता है, ग्रथवा उपासना 
उसके लिये अपेक्षित है ? झ्राचायं सूजकार ने बताया-- 

५ परदेव विद्ययेति हि।॥। १८॥ 

[यत्‌ | जो [एव] ही [|विद्यया] विद्या से [इति] ऐसा [हि] क्योंकि। 
क्योंकि शास्त्रकार 'यदेव विद्यया' ऐसा पढ़ते हैं, इसलिये विद्या-उपासनना का किया 
जाना आवश्यक है । 

छान्दोग्य उपनिषद्‌ | १।१।१० ] में कहा है-'यदेव विद्या करोंति श्रद्धयोंपनिषदा 
तदेव वीर्वत्तरं भवति' प्रसंग है, वे दोनों कर्म करते हैं-जों ओम्‌' के यथार्थ रहस्य 
को जानता है वह भी, और जो नहों जानता दहू भी | कर्मेफल दोनों को समान होना है. 
फिर जातता व्यर्थ है। यद्यपि उपासना और कर्म भिन्न हैं, तब उपासनासहित कर्म 
चित्तशुद्धिद्वारा ज्ञान का उत्पादक है, अथवा उपासनारहित भी ? समझाया, काम्य 
और निष्काम दोनों प्रकार के कर्म चित्तशुद्धि आदि में उपकारक हैं । पर जो कर्म श्रद्धा 
पूर्वक योगत्रिधि के अनुसार उपासनासहित किया जाता है, वही अधिक बीर्यवान्‌ होता 
हैं। अभिलषित प.ल के उत्पादन में शीघ्र समर्थ होता है। उक्त सन्दर्भ में दोनों का 
सन्तुलन यह प्रकट करता है, कि उपासनारहित कर्म भी चित्तशद्धि आदि में साधारण 
उपकारक होता है। वह शुभकर्म है, और ऐसी प्रवृत्ति कल्याणमार्ग की ओर कर्त्ता को 
उत्मुख रखती है । इस दिल्ला में निष्काम कर्म अधिक उपकारक होता है, पर केवल 


छ०२३ ब्रह्मसूअविद्योरय भाष्यस्‌ [सूत्र १६ 


कर्मद्वास ज्ञान का प्रादुर्भाव नहीं होता, उपासनासद्वित कर्म इसके लिये सक्षम माना 
गया है। इसमें 'ओम्‌' की उपासना का महत्त्वपूर्ण स्थान है । फबत: जो चाहता है, कि 
शीघ्र ज्ञान होजाये, उसे शास्त्रविधि के अनुप्तार उपासनासहित कर्म का अनुष्ठान आब- 
इयक है ॥१८!॥ 

अनारककार्य ग्रथात्‌ सब्चित कर्मो का ज्ञानद्वारा नाश निरूपण कर आचार्य 
बूतकार आरखव्धकार्य-प्र्थात्‌ प्रारब्धकर्मों का नाश भोगद्वारा बताता है-- 


भोगेन त्वितरे क्षपथित्वा सम्पद् ते ॥१६॥ 

[भोगेन ] भोग से |ठ | तो [ इत्रे | दूसरे-प्रारब्घ पुण्य-पाप को |क्षयथित्वा] 
हैरकर-हटाकर-उच्छिन्न कर [सम्पद्यते ] प्राप्त होजाता है। प्रारब्ध पाप-पुष्य को तो 
भोग से उचन्छिन्न कर ब्रह्म को प्राप्त होजाता है । 

अनारब्धकार्य [संड्चित | सुक्ृतत-दुष्कृत का नाश ब्रह्ज्ञान से होजाता है, यह. 
गत पच्हनें सूत्र में कहददिया है। ब्रह्मजान के अनन्तर कियेगये कर्मों का संस्पर्श ज्ञाती को 
नहीं होता, इसलिये उम्के नाश का प्रश्न नहीं । आरब्धकर्मों का क्षय भोग के हारा होता 
है। जब प्रारब्धकर्म भोगे जाकर क्षीण होजाते है, वव देह का पतन होजाता है, झागें देह 
न मिलकर वह आत्मा मोक्ष को प्राप्त होजाता है। छान्दोग्य उपनिपषद्‌ [६१४२] में 
कहा-तस्थ तावदेव चिर॑ यावज्न विभोदयेज्थ सम्पत्स्ये/ उसको उतनी ही देर है, जब तक 
वह देह से नहीं छूटता, अनन्तर मोक्ष को प्राप्त होजाता है। ब्रह्म का साक्षात्कार होते ही 
ज्ञानी मोक्ष को नहीं पाता, शेष प्रारब्धकर्मों को भोगने तक चालू देह बना रहता है । 
भोग पूरा होजाने पर देह को छोड़ ज्ञानी ब्रह्म को प्राप्त द्वोजाता है ॥१&॥। 


इति चतुर्थाउ्ध्यायस्य प्रथम: पाद:। 


अथ चतुर्थाध्याथे द्वित्तीथः परादू, । 


प्रथम पाद में ज्ञान के साधन कर्म श्रौर उपासना, ज्ञान फल साल्चित कर्मों 
का नाश तथा भोग से प्रारब्धकर्मों के क्षय का निरूपण किया गया । देहपात के ग्रसत्तर 
आत्मा की लोक/स्तर के लिये उत्कान्ति होजाती है। चालू पाद में इसीका विवेचन 
स्तुत किया जाता हैं। मृत्यु के समय बीरे-घीरे इन्द्रिया अपना कार्य छोड़ती जाती हैं, 
द्रय परिवार के स्रथ आत्मा उड़ जाता है। इस सं विवेचन के 
लिये प्रथम वागिच्द्रिय का लय 


धा-- 


सूत्र १-२-३ | चतुर्थाष्याये प्रथम: पादः छग्डे 


वाह मनसि दर्शनाच्छब्दाच्च ॥ १॥॥ 


[वाक्‌] वाणी [मनसि] मन में [दर्शतात | देखे जाने से [इव्दात] शब्द से 
[च] और | मरतनेवाले पुरुष की वाणी मन में लीन होजाठी है, दर्योंकि हब दाणी के 
व्यापार का अ्रमाव देखा जाता है, और यह छब्दप्रमाण से ज,ना जाता है। 

जब मानव का मृत्युकाल समीप आता और आत्मा देह से निव.लनेदाला होता है, 
उस समय सबसे पहले वाणी का व्यापार बन्द होजाता है | वह कहंना चाहता है, पर 
कह नहीं सकता, यह स्पष्ट देखा जाता है । इसी स्थिति को कहा गया, कि जस समय 
वाणी मन्त में चली जाती श्रथवा लीन होजाती है । शब्द से यह तथ्य परमाण्,त होता हैं। 
छान्दोग्य [६।८।६ ] में कहा-'प्रस्य सोम्य ! पुरुषस्य प्रयथतो वाझइः रुनसि सम्पच्तते 
उद्दालक आरुणि अपने पुत्र ब्वेतकेतु से कहरहा है-हे सोम्य |! जब यह पुरष मरने को 
होता है, इसकी वाणी मन में चली जाती है। बोलने की चाहना रहते हुए भी यह बोल 
नहीं सकता ॥ १॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, वागिन्द्रिय के मन में चलेजाने पर अन्य इब्द्रियों का 
कया होता है ? आचार्य सूतकार ने समाधान किया-- 


श्रत एवं च स्वाष्यिनु ॥२॥॥ 

[अतः] इससे [एव] ही [च] और [सर्वाणि] सब [अनु] पीछे। पूर्वोक्त हेतु 
से ही और सब इन्द्रियां बाणी के पीछे चली जाती हैं । 

मृत्युकाल में जव वाणी का व्यापार बन्द होजाता है, तो सब चल्लू ग्रादि 
इन्द्रियां वाणी का अनुसरण करती हैं; उनके भी बाह्मयव्यापार बन्द होजाते हैं। इसी 
स्थिति को चक्षु आदि का मन में लीन होना कहा जाता है । सूत्र के 'प्रत:' पद से गतर्‌त्र 
के दोनों हेतुओं का यहां आकषंण है | मृत्यु के समय इन्द्रियों के सब बाह्य व्यापार बन्द 
होजासे हैं; इसे प्रत्येक समीपवर्त्ती व्यक्ति स्पष्टरूप से देखता है । तथा यह अर्थ शब्द से 
भी प्रमाणित होता है। प्रश्न उपनिषद्‌ [३६] में बताया-तस्मादुपशान्ततेंजा: पुतर्भव- 
मिन्द्रियेगंनसि सम्पयमाने:' जब अन्तिम इवास बाहर निकल जाता है, उस कारण से 
टण्डे हुए तेजवाला वह यात्मा, मन में लीन होते हुए इन्द्रियों के साथ पुन: जन्म को प्राप्त 
होता है। यहां मन में इन्द्रियों की सम्पत्ति [लग] का स्पष्ट निदेश हैं। चालू बेह में 
व्यापार को छोड़ देना ही-इर्द्रियों का मन में लय होना-कहा गया है ।।२॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, जिस मन में सब इ-्द्रियों का लय होजाता है, उस मन 
को लय कहां द्वोता है ? ग्ाच्ार्थ सूज्रकार ने दताया-- 


तन्मन: प्राण उत्तरात्‌ ॥३॥। 


छ्ग्ड अहरसुत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र ४ 


[वर] बह [मतः | मल [प्राण] श्राण में [उत्तरात्‌] उत्तर से-अगले से । अगले 
वाक्य से ज्ञात होता है, उस मन का लय प्राण में हो जाता है। 

छान्‍दोय [६।८।६ | के जिस सन्दर्भ में कहा है-'वाडर मनस्ति सम्पक्तते! वहीं 
अगले वाक्य में कहा है-'मनः आणे' मन प्राण में चला जाता है। यहां प्राण' पद मुख्यप्राण 
अथवा श्रेष्ठ्राण का बोधक है, जिसका वर्ष द्वितीय अध्याय के चतुर्थ पाद में विस्तार 
के साथ किया गया है। यह मुख्यत्राण बुद्धितत्त्व श्रथवा महत्त्व है, जो सर्गत्रम में 
आश्यकां तथा मन आदि का कारण है। जब सृत्पुकाल में सब इन्द्रियां ख्लजौर सन अपने 
व्यापार में शिथिल होजते हैं, तब भी स्वास ग्रादि की गति एवं हृदयस्पन्दन आदि चेष्टा 
बनी रहती हैं, यह केवल मुख्यप्राण-ब्रद्धितत्त्व के यथावस्थ बने रहने का चिह्न है । इसी 
अवस्था का इस रूप में वर्णन है, कि समस्त इन्द्रियों को अपने अन्दर लेकर मन का प्राण 
में लय होजाता है ॥३॥॥ 


श्राण का लय कहाँ होता है ? इस जिज्ञासा पर आचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


सोध्ध्यक्षे तदुपगमादिस्य: ॥॥४॥ 


[सः] बह-प्राण [ अध्यक्ष | अध्यक्ष-अधिष्ठाता आत्मा में [सदुपगमादिस्यः) 
उसके-अध्यक्ष के उपगम आदि से । प्राण का लय प्रात्मा में होजाता है, यह आत्मा के 
उपगम आ दि से ज्ञात 

सूत्र में 'उपगाम' पद का ग्रथं है-शमीप पहुंचना ग्र्थात्‌ प्राप्ति। सूत्र के 'ग्रादि' 
पद से अनुगमन और अवस्थान का ग्रहण होता है | अनुगमन-पीछे चल देना, और अब- 
स्थान-उस दशा में स्थित रहना। प्राण का आत्मा में लय होजाता है, इसका तात्पय है. 
कि उसका सम्बन्ध देह से छूट गया है श्रौर वह आत्मा के समीप आागया है। देह से 
छूटना तभी है, जब आत्मा देह से उत्कमण कर गया है, उड़ारी मारयया है, अब प्राण- 
तत्त्व-बुद्धितत्त्व का समस्त करणों को अपने में सयेटकर केवल आत्मा के साथ सम्पर्क 
रहगया है । आत्मा के देह छोड़ते ही प्राण ने इसरूप में उसका अनुगमन किया है, और 
उस दक्षा में अवस्थित रहता है । इस सब अर्थ को बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [ ४३३५] में 
कहा-जैसे कोई राजा जव यात्रा के लिये जाने लगता है, तो सब पारिवारिक जन-जो 
अबतक अपने कामों में लगे हुए थे, उन्हें छोड़क र-राजा के चारों ओर झाघिरते हैं; ऐसे 
ही अन्तकाल में -जब सांस ऊपर को उखड़ने लगता है-सब प्राण आत्मा के पास आंजाते 
हैं- एव भेवेममात्मानमन्तकाले सर्वे प्राणा अभिसमायतन्ति यत्रेतदुष्वोक्छवासी भवति'। 
यह सूज के 'उपगम' हेतु का विवरण है । इसीप्रकार अनुगमन के विषय में कहा-एप 
आत्पा निम्क्रामति'***'“दझरीरदेशेज्य:, तगुत्कामस्तं प्राणों 
सर्वे प्राणा अनूत्कामन्ति' [बू ० ४।४।२] यह आत्मा शरीरदेशों से नि 
भुख्यप्राण उसके साथ होलेता है, उसके उखड़ते ही सब प्राण उसके पीछे होलेते हैं । इससे 


सूत्र १] चतुर्थाध्याये द्वितीय: पादः छ०ध 


मुख्यप्राण का अध्यक्ष आत्मा में लय रपष्ट होता है। श्रागे कहा-'सविज्ञानों भवति' बह 
औत्मा सब करण और कृरुकर्मों के सहित रहता है। यह अ्रवस्थान का निर्देश है। 

सूतरदारा प्राण का लय अध्यक्ष आत्मा में बताया, परुतु छान्‍्दो व [६।८।६] में 
कहा- प्राणस्तेजसि' प्राण का लय तेज में होता है; इन कथनों में किसी विरोध की 
आडंक! नहीं करनी चाहिये । कारण यह हैं, कि उत्वमण आदि कार्य में अध्यक्ष-ग्रात्मा 
का ही प्राधान्य रहता है; श्रात्मा के रहते प्राण देंह में रहते हैं, आत्मा के निकलते तिकल 
जाते हैं, तथा उसके साथ इनकी प्रबस्थिति रहती है। इस विशेषता के कारण बृह॒ृदा- 
रण्यक [४४२ ] द्वारा आत्मा में प्राणों के चले जाने का दर्णन है; उसकी उपेक्षा नहीं 
कीज।सकती ॥४॥ 

शिष्प जिज्ञासा करता है, तब 'प्राणस्तेजसि' इस छान्‍्दोग्य [६।८५।६ ] वानय 
का क्या सामड्जस्थ होगा ? आचार्य सूतजकार ने बताया-- 

भूतेषु ८चछ ते: ॥५॥ 

[ मूतेषु] भूतों में [तन्छू ते:] उसकी श्रुति से। उस विषय के शास्त्रवाबय से 
ज्ञांत होता है, कि प्राणसंयुक्त आत्मा तब भूतों में अ्रबस्थित रहता है । 

देह से आत्मा का प्राणसहित उत्क्मण निराधार नहीं होता, एक अन्य आति- 
वाहिक शरीर के कारणरूप सूध्मभुतों में अवस्थित-संवेष्टित हुआ वह रथूल देह से 
उत्क्रमण करता है। इसी अर्थ को 'प्राणस्तेजसि” [छा० ६।८।६] वावयदारा प्रकट किया 
गया है। इस वाक्य में 'प्राण' पद प्राणसहित ग्रध्यक्ष प्रात्मा का निर्देश करता है। इसलिये 
गतसूत्र के साथ इसका कोई ग्रसांगत्य नहीं है । तथा यह भी स्पष्ट होजाता है, कि स्थूल 
शरीर को छोड़ते समय प्राणसहित आत्मा किस आधार के सहारे उत्लमण करता है। 

समरत सर्गकाल में आत्मा सशरीर रहता हैं, जबकि प्रिय और अप्रिय के संपर्क 
से छुटकारा नहीं होता-'न व॑ सशरीरस्य सत: प्रियाद्रिययोरपहतिरर्ति, ऋश्वरीरं वाव 
सस्त न श्रियात्रिये स्पृशल: छूटजाने पर भी आत्मा 
सूक्ष्मशरीर मे रुदा आवेष्टित बना रहता है। साधारण दशा में केवल प्रलयवाल आनेप र 
अथवा ब्रह्मश्ञान होजाने पर श्रात्मा शरी लग होता है, जब उसको प्रिय और 
अप्रिय का संस्पर्श नहीं रहत। शूलशरीर में रहते सूध्मद्वरीर का श्रावेष्टन बना ही 

; लदेह झूटने पर जिन भूतों में समवस्थित प्रात्मा 

उत्वमण करता है, वह सूबगभुत-परिणत सूध्मश>र है, जिसे 'कारणशरीर' भी कहा 
जाता है | उसीमे तेरह करण [दस बाह्य” और तीन अन्त:करण | आश्चित हो अवस्थित 


१. प्रांचकर्म न्द्रिय पांच ज्ञानेग्द्रिय बाह्यकरण हैं, सन अहंकार अर बुद्धि अन्त:करण हैं । 
कहीं अहंकार और बुद्धि को एक मान बारह करणों का उल्लेख है ! ये सब करण 
“प्राण' कहे जाते हैं। इनमें 'बुद्धि' मृखुयप्राण अथवा श्रेष्ठाण भाना जाता है । 


७०६ अह्यसूत्रविद्योदमभाष्यम्‌ [पत्र ६ 


रहते है। यह अ्रठारह तत्वों से घटित सूक्ष्मदेह झ्रात्मा का सर्गकालिक आवेष्टन है, 
और स्थूलदेह से उत्कमण का आधार । स्थूलदेह्‌ कर्मानुष्ठान झौर भोग का झ्राश्रय है, 
ज्ञानलान इसी देह में रहते होता है । इस विवेचन के अनुसार 'प्राणस्तेजसि' वाक्य में 
तेजत्‌' पद अन्य ध्रूर्तों का उपलक्षण है। उसीका प्रस्तुत सूत्र में निर्देश हुआ है ॥५॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, जब शा स्त में 'प्राणस्तेजसि' यह एक 'तेजस्‌' भूत का 
स्पष्ट निर्देश है, तो उस्रीमं अवध्थित आत्मा का उत्करमण क्‍यों नहीं माना जाता ? 
श्राचार्य सूजकार ने बताया-- 

नकस्मिन्‌ दक्ष॑यत्तों हि ॥६॥ 

[त] नहीं [एकस्मिन्‌] एक में [दर्शदतः] दोनों दिखलाती हैं [हि] क्योंकि । 
उत्कमण दक्मा में आत्मा एक वेजस्‌ भूत में अवस्थित नहीं रहता, क्योंकि श्रुति और स्मृति 
दोनों यह दिखाती हैं । 

मृत्युकाल में स्थूलदेह छूटने पर वाक्‌ झ्रादि बुद्धिपर्यन्त समस्त प्राणपरिवार' के 
सहित आत्मा पांचों भूतों में अवस्थित रहकर उत्कमण करता है, एक में नहीं; इस तथ्य 
को बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४॥५ ] में इसप्रकार प्रकट किया है-स वा अयमात्मा'** 
पृथ्चिबीमय झआापोमयों वायुमय आकाशमयस्तेजोमय:' जव पुराने देह को छोड़कर नवीन 
कल्याणतर देंह को प्राप्त होनेवाला होता है, तब यह झात्मा पृथिबीमय जसगय वायु- 
मय श्राकाशमय तेजोमय रहता हैं। यहाँ मरणसमय समस्त भूत्ों में जीवात्मा की 
अवस्थिति बतलाई है। प्॑चसूक्ष्मभूतात्मक कांरणशरीर के साथ उपतिपद्‌ में अ्त्य 
करणों और विविध भावनाओं के साथ रहने का भी उल्लेख है। ऐमें ही मनुस्णृति 
[8२७] में कहा-'प्रष्व्पों मात्रा विनाशिन्यों दशार्धानां तु या: स्मुता:। तागिः साथ॑| 
सर्व सम्भवत्यनुपूवंश्:' पांचों भूतों की विनाशशोल सूक्ष्ममात्रा जो बताई गई हैं, उनके 
बह सब यथाक्म उत्पन्न होता है। इसरो सुपप्ट है, कि 'प्राणस्तेजसि' वाद्य में 
पद से के 


शिथिलता श्राती, चेष्टाएं नष्ट होतीं और किस 5 
धीरे विरत होती जाती हैं। सर्वप्र५मम वाणी का झन मे 
वाक्‌' पद सब कर्मेन्द्रियों की थोर संबे 
को छोड़ती हैं, फिर ज्ञानेन्द्रियां । तात्पर्य नहीं, किये 
कार्यस्वरूप का पा ह अवस्था तो केंदल प्रलय के 
अवसर पर आती है, जब्र क्ार्यमान्न के कारण में लय का प्रसंग होता है। यहां वेवल 
इतना अभिन्रेत्त है, वि बपार को छोड़ देती हूँ, अभी मन संकल्प-द्विकल्प 
श्रादि के रूप में सक्रिय है। भ्रनन्‍्तर गन अपनी वृत्ति को छोड बैठता है, तव केवल 


इन्द्रियां अपने व्यापार से धीरे- 
लग कहा-'वाझ मनसि सम्पद्मते' । 
कर्मेंर्द्रियां अपने व्यापार 


सूत्र ७] चतुर्थाध्याये द्वितीय: पाद: छग्छ 


मुख्यप्राण-बुद्धि तत्त्व देंह्‌ छोड़ने की भावना से अभिभूत रहता है, तथा दे/ 
भावना उद्भूत होजाती हैं [गीता ५।६] । इन भावनाओ्रों के साथ सूदमदेह में श्रावेष्टित 
आत्मा पूर्वदेह को छोड़ देहास्तरप्राप्ति की कामना से उड़ जाता है। ईदवरीय व्यवस्था 
से प्रेरित स्वकर्मानुसार गर्भ में प्रवेश करता है। वहां उपयुक्त श्राहर पाकर झगले कर्म 
एवं फलभोग के लिये तवदेह का आरम्म होंजाता है। तब भी आत्मा सूक्ष्मदेह में 
आवेष्ठित रहता है । य्रावसर शरीररचना पूर्ण होते पर गर्भ से वाहर भ्राता व पूर्ववत्‌ 
संसार चालू होजाता है । इसग्रकार मृत्युकाल में इन्द्रिय आदि करण केबल अपने व्यापार 
को केये छोड़ देते हैं, इसी स्थिति को होना! कहा गया है, वस्तुतः इनका लय 
स्गंकाल में नहीं होता। यह अवसर सर्भकाल में केबल ब्रह्मज्ञान होजाने पर आ्रात्ता है । 

बृहदारण्यक के याज्वल्वय-आत्तभागसंवाद में मृत्यु के अबसर पर जब सब 
करण वाक्‌ ग्रादि काय॑विरत होज़ाते हैं, तब 'बवाय॑ तदा पुरुषों भवत्ति' [बृ० ३२१३] 
यह जीवात्सा-पुरुष कहां रहता है, कहंकर इसका ग्ाश्रय कर्म बताया है-'तौ हू बदूचतु: 
कम हैव तदूचतु: । भ्रथ ह यत्‌ अन्यशंसतु: कर्म हैव तत्‌ अशश्ंसतुः' [बृ० ३२१३] 
याज्वल्वय् और आत्तंभाग ने इस विषय में जो कहा, बह कर्म ही कहा है, जो प्रशंसित 
किया, वह कर्म ही प्रशंसित किया है। यहां मृत्यु के अ्रननन्‍्तर जीवात्मा का आश्रय 'कर्म' 
कह्ढा है, तव सुक्ष्मदेह आश्रय कैसे ? वस्तुतः आत्मा का आश्रय तो सूक्ष्मदेह ही रहता है, 
जैसा अवतक प्रतिपादत किया गया; कर्म जीवात्मा की ऊंच-नीच योनियों में गति का 
निमित्त है, इसी भावना से उक्त स्थल में कर्म को आ्राश्वय कहा है । भ्न्यत्र भी कर्मानुसार 
ग़ति का होना बताया है-पुण्यो वे पुण्येन कर्मणा भवति पाप: पापेन' [बू० ३।२।१३] 
तथा 'तदेव सक्त: सह कर्मणैति लिज्ञ मनों यत्र निपक्तमस्य' [बु० ४४।६ | पुष्यमोनि 
का लाभ पृष्यकर्म से तथा पाप का पाप से होता है। सूक्ष्मदेह में आ्रवेष्टित झ्रात्मा अपने 
कर्मों के अनुसार वहां जाता हैं, जहां इसका मन डूबा हुआ है । गीता के एक इलोक 
[5।६] में यही भाव है। फलत: जीवात्मा सब वाक्‌ आदि करण और सृक्ष्मभुतों से 
घटित सूक्ष्मशरीर में आवेष्टित रहता हुआ एक देह को छोड़ देहान्तर में अपने कर्मों के 
अ्नु्तार जाया करता है, यह स्पष्ट होता है ॥॥६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, मृत्यु के प्रवसर पर ऐसी गति क्या केवल उपासक की 
होती हैं, अथवा सब की ? आचार सूच्रकार ने इस विधय में कहा-- 

सम्ताना चसृत्युपक्रमादसृतत्त्वं चानु पोष्य ॥॥७॥॥ 

[समाना ] समान [च] ही [आसूृत्युपक्रमात्‌ ] गति के ग्रारम्भ तक [अमृतर्व ] 
अमरता को [चर] क्योंकि [अनुपोष्य | क्र्षरीर होकर । देहसे निकलकर कर्मानुसार 
गति आरम्भ होने से पहले तक ज्ञानी ग्रौर अजानी की स्थिति मरणकाल में समान रहती 
है, क्योंकि ज्ञानी आगे अश्वरीर होकर अमरत्व को प्राप्त होता है। 


छ्ग्ष ब्हासूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्रद 


सूत्र में पहला 'च' अवधारण और दूसरा हेतु अर्थ में है। 'अनुपोष्य' पद 
“उपोष्य' के साथ नबूसमास कर बनता है । 'उपोष्य' पद निवासार्थंक 'दस्‌' धातु से बना 
है। अर्थ है-समीपष बसकर । आत्मा सूक्ष्देह के समीप बसकर छदा गति करता है, परन्तु 
ब्रह्म का साक्षात्कार होजाने पर जब उसके स्थूलदेह के परित्याग का अवसर आता है, 
तब सूक्ष्मदेह भी छूट जाता है। इसीभाव को सूत्र के 'अनुपोष्य' पद से कहा है-देह के 
समीप न बसकर ज्ञानी अमृतत्त्व को प्राप्त होजाता है। सृत्युकाल में जब इर्द्रियां घीरे- 
घीरे अपने व्यापार से बिरत होकर उपसंहत होने लगती हैं, और मस्तिष्कगत हृदयदेश 
में आत्मा के साथ पूर्णरूप से सिमट श्राती हैं, यहां तक ज्ञानी और भ्रज्ञानी वी स्थिति 
सर्वया समान रहती है। भनन्तर देह से आामा के उस्कान्त होने पर अज्ञानी तो सूक्ष्मशरी र 
से आवेष्टित हुआ कम;नुसार देहान्तरप्राप्ति के लिये विविध योनियों में चला जाता है; 
पर ज्ञानी आत्मा अक्षरीर होकर अमप्रृतभाव को अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त होजाता है। 
स्थूलदेह के समान उसका मृक्ष्म्वरोर भी छूट जाता है, वह तब ब्रह्मानन्द में लीन होजाता 
है । ब्रद्मासाक्षात्कार से उद्भूत अपने स्वाभाविक साभथ्ये के द्रारा वह उस दक्शा में 
ब्ह्मानन्द का अनुभव किया करता है, वहां उसे किसी करण वे अन्य साधन की प्राव- 
इप्रकता नहीं होतीं। इसलिये देह से निकलने पर ज्ञानी और ज्ञानी की गति में भेद 
होजता है। इसी भाव को कठ उपनिषद्‌ [ २(३।१६ | में प्रकट क्रिया-शर्तं चैका हृदयस्य 
नाड्यस्तासां मूर्धानमभिनि:सृतेका । तयोध्व॑मायन्नमृतत्वभेति विष्वउडन्या उत्करमणे 
अवन्ति! सौ और एक हृदय की नाडियां हैं, उनमें से मूर्धा की ओर निकली हुई है एक 
सुषुम्ना । उसके द्वारा देह से बाहर भ्राता हुआ अमरता [मोक्ष] को प्राप्त होता है। यह 
ज्ञानी की उत्ल्रान्ति सुपुम्ता से बताई गई है, तथा ग्रज्ञानियों की उत्प्रान्ति का कथन ग्रन्य 
नाड़ियों से है-'विष्वडडन्या उत्तमणे भव॒त्ति' तानाप्रकार की गतिवाली भ्रन्य नाड़ियां 
्ज्ञानियों के उत्क्रमण में होती हैं । अज्ञानियों की कर्मानुसार विविध गति होती हैं, वहां 
सुपुम्ता से भ्रतिरिक्त अन्य नाड़ियों द्वारा अज्ञानियों का देह से वाहर निकलना होता है । 
इसप्रकार करणों के उपसंहार तक ज्ञानी-अज्ञानी दोनों की समान गति है । अ्रनस्तर ज्ञानी 
मोक्ष को पाता है, सब प्रकार के देहबन्धनों से उन्मुक्त होजाता है; ग्रज्ञानी कर्मानुसार 
सूक्मझ्वरीर से भ्राविष्टित विविध यो नियों को प्राप्त हो जाते हैं ।।७॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, इन्द्रिय मन बुद्धि और सूक्ष्मभूतों के समुदाय से घटित 
सुक्ष्मशा रीरखूप आवेष्टन आत्मा के साथ कबतक रहता है ? आचार्य घूत्रकार ने बताया--- 


तदापीतेः संप्तारव्पदे शात्‌ ।। ८॥। 
[तत्‌ ] बह [आअपीतेः ] श्रलय तक अथवा ब्रह्मलय तक [संसारव्यपदेशात्‌ ] 
संसार के कथन से । वह सूक्ष्मश्रीर अज्ञानियों का प्रलय तक और ज्ञानियों का ब्रह्म- 
प्राप्ति तक रहता है, क्योंकि संसारदशा उसीको कहा जाता है। 
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स्थूलदेह जन्म-मरण के सांथ बदलता रहता है, पर जिस सूक्ष्मशरीर का संपर्क 
सर्गादिकाल से जिस आत्मा के साथ होता है, वह समस्त सर्गकाल में आगे प्रलय ग्राने 
तक बना रहता है। यदि किसी आरात्मा को चालू सर्गकाल में ब्रह्मसाक्षात्कार होजाता 
है, तो जिस स्थूलदेह में साक्षात्कार होता है, उसके छूटने तक सूक्मझरीर का सम्बन्ध 
बना रहता है; प्रारब्धकर्म भोगे जाने पर जब ब्रह्माज्ञानी का स्पूलदेह छूटता है, सूक्ष्म- 
शरीर भी छूट जाता है। अज्ञानियों के सूक्मशरीर के घंटकतत्त्व जगत्‌ का प्रलप्काल 
अने पर अपने कारण में लीन होजाते हैं. तब आत्मा के साथ किसीतरह के शरीर का 
संपर्क नहीं रहता | ब्रह्मज्ञानी के लिये यह दशा सर्गकाल के अन्तराल में ही आजात्ती है । 
ब्रह्मज्ञान होने के अनन्तर जब स्थूलदेह छूटता है, तब सुक्षमदारीर उसके लिये अनावश्यक 
होजाता है, उसकी संसारदशा रुमाप्त होजाती है, सूध्मशरीर के घटकतत्त्व अपने 
कारणों में नीन होजाते हैं । संसार उसी स्थिति का नाम है, जब आत्मा वैषयिक सुख- 
ख का अनुभव करता है, और यह क्रम निरन्तर चालू रहता है । यह सब आत्मा के 
साथ देह का संपर्क बने रहने पर संभव होता है। इसलिये देहसम्बन्ध ही संसार है | यह्‌ 
ब्रलय एवं मोक्षदशा में नहीं रहता । गेषकाल में सूक्ष्मश रीर का आवेष्टन आत्मा के 
साथ बना रहता है ॥5॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता हैं, यदि स्पूलदेह के छूटने पर सूक्ष्मशरीर-ग्रावेष्टन 
आत्मा के साथ बना रहता है, तो वह देह से सज्चरण करते दीखता क्‍यों नहीं ? तथा 
अन्य वस्तुम्रों से टकराता क्यों नहीं ? आचार्य सूतकार ने बताया-- 


सुक्ष्मं प्रमाणतश्च तथोंपलब्धे: ॥६॥॥ 

[सूक्ष्म ] सूक्ष्म [प्रमाणत्:] प्रमाण से [च] और [तथा] उस प्रकार [उप- 
लब्धेः ] उपलब्धि से | और वह शरीर जो प्रलयपर्यन्त बना रहता है श्रतिह्ूद्म होता 
है, क्योंकि प्रमाण से वह वैसा जाना जाता है । 

सूंक्मशररीर के घटकतत्त्व अतीन्द्रिय होते से वह शरीर अतीन्द्रिय रहता है । 
इसीकारण देह से बाहर निकलने अ्रथवा सञ्चरण करते हुए वह किसी इन्द्रिय से जाना 
नहीं जाता । वह अतिस्वच्छ स्वभाव रहता है, इसलिये उसका किसी अन्य मूत्तंद्रव्य से 
टकराव होजाने की कोई संभावना नहीं। उसके ऐसे स्वरूप की जानकारी अनुमान आदि 
प्रमाणों से होती है| शब्दप्रमाण से ज्ञात होता है, कि प्रात्मा का आश्रय यह सूक्ष्मशरीर 
बहुत सूक्ष्म नाड़ियों, चक्षु श्रोत्र आदि तथा झरीर के अन्य देशों से बाहर निकल जाता 
है, 'विष्वड डन्या उत्कमणे भवन्ति/ [कठ० २३१६] “चक्षुष्टो वा मुध्नों वा अच्येग्यो 
जा शरी रदेशेम्य:' [वृ० ४।४।२ | इससे स्पष्ट जाना जाता है, कि आत्मा का झाति- 
वाहिक शरीर गअतिसूक्ष्म है, वह न दीखता, न कहीं टकराता है ॥8६॥| 

जीवात्मा के उस आवेष्टन के सूक्ष्म होते के कारण आचार्य सूत्रकार ने उसकी 
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विज्लेपतता बताई-- 
नोपमर्देनातः ॥१०॥॥ 
[न| नहीं [उपमर्देन] उपस्द- नाश से [अतः | इसलिये । बयों कि वह सूक्ष्म 
है, इसलिये स्थूलदेह के नाश से उसका नाश नहीं होता । 
दाह तथा श्रव्य कारणों से स्थूलझरीर का नाश होजाने पर सूक््मशरीर का 
दश नहीं होता, क्योंकि वह सूक्ष्म है। स्थृूलदेह के विनाशक आग आदि स्थूलतत्त्वों 
का सूक्ष्मशरीर पर कोई प्रतिकूल प्रभाव नहीं होता । इससे उस शरीर का सूक्ष्म, होना 
प्रमाणित होता है ॥१०॥॥ 
सूक्ष्मशरीर के अस्तित्व में सूत्रकार लोकसिद्ध प्रमाण उपस्थित करता है--- 


अस्यथेव चोपपत्तेरेष ऊष्मा ॥११॥ 

[अस्य] इसकी [एवं] ही [च] और [उपपत्ते-] उपपत्ति से-युक्तिद्वारा 
सिद्धि से [एपः] यह [ऊष्मा] उष्णता-गर्मी । स्थूलशरीर को छूने से जो गरमी 
प्रतीत होती है, यह इस लिज्ञृशरीर की है, युक्ति से यह निश्चित होता है । 

स्थलशरीर में इसके छूने से जो उष्णता प्रतीत होती है, बह स्थूलशझरीर का 
प्रम॑ नहीं है | यदि स्थूलशरीर का होता, तो रूप आदि के समाच मृतशरीर में भी 
उपलब्ध होता । जो जिसका धर्म है, वह उसके रहने पर उपलब्ध न हो, यह नहीं होसकता । 
अन्यथा मृत स्थूलशरीर में रूप आदि की भी उपलब्धि न होनी चाहिये | यह ऊष्मा 
जौवात्मा का धर्म नहीं; क्‍योंकि चेतन झ्रात्मा प्राकृत धर्म का आश्रय नहीं होसकता | 
इससे ज्ञात होता है, कि इन दोनों से अतिरिक्त यह किसी भ्रन्य प्राकृत वस्तु का धर्म 
है; वह लिजजुशरीर संभव है। आत्मा इसीसे ग्रावेष्टित हुआ स्थूलशरीर से उत्क्रमण 
करता है । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [४।४।६] में कहा-तदेव सक्त: सह कर्मणंति लिझ्न 
मनों यत्र निषक्तमस्य' सरणकाल में इस आत्मा का मन जहां आसक्त रहता है भावी 
योनि में, कर्मानुसार लिज़शरीर वहीं चला जाता है। सांख्यदर्शन [२।६ | में लिज्ञशरी र 
अथवा सुक्ष्मशरीर का स्पष्ट वर्णन है । इसका प्रस्तित्व सब प्रकार सिद्ध है ॥११॥ 

शिष्य आशंका करता है, गतयूत्र [४।२।८] में जो कहा गया है, कि लिज़्शरीर 
आ्रात्मा के साथ जगत्‌ के लयप्यंन्‍्त बना रहता है, यह युक्त प्रतीत नहीं होता; क्योंकि 
उपनिषद्‌ में प्राणों के उत्तमण का निषेष कहा है, जब स्थूलदेह के समान इन्द्रिय[दि 
प्राण यहीं छूट जायेंगे, तो उनसे घटित लिज्जृशरीर का आत्मा के साथ प्रलय आनेतक 
प्रवस्थित रहना, कंसे संभव होसकता है ? भ्राचार्य सूत्रकार ले ब्राशंकानिर्देशपूर्वक समा- 
घान किया-- 
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प्रतिषेध्रादिति चेन्च झारीरात्‌ ॥१२॥ 


[प्रतिषेयात्‌ ] प्रतिषेध से [इति-चेतु] ऐसा यदि (कहों, तो वह ठीक) [व] 
नहीं [शारीरात्‌] शारीर-जीवात्मा से । उत्तमण के प्रतिषेष से यदि कहो, कि लिग- 
शरीर आत्मा के साथ प्रलय झानेदक नहीं रहता; तो यह टीक नहीं है, क्योंकि वहां 
प्राणों के उत्क्रमण का प्रतिषेष शारीर अर्थात्‌ श्रात्मा से किया गया है, शरीर से नहीं । 

बूहदारण्यक उपनिषद्‌ [३।३।११| में ग्राता है-यत्राय॑ पुरुषों ख्रियत उद्स्मात्‌ 
प्राणा: ऋमन्त्याहों नेति ? नेति होवाच याजवत्वय:। अत्रेव समवनीयन्ते स उच्छूबय- 
त्याध्मायत्याध्मातो मृतः शत” आात्तंभाग ने याज्ञवल्वथ से पूछा, जब यह पुरुष मररहा 
होता है, तब इससे प्राणों का उत्त्रमण होता है या नहीं ? याज्ञवल्वय ते उत्तर दिया- 
नहीं । यहीं लीन होजात़े हैं, बह फूल जाता है भरजाता है, भरा हुआ मरा हुआथा सोता 
है। भ्रांत्मा के द्वारा देह छोड़ने के साथ यहां स्पष्ट ग्राणों के उत्क्मण का प्रतिपेष है। 
जब प्राण श्रात्मा के साथ उसके आवेप्टनरूप में न जाकर यहीं लीन होंजाते हैं, स्थूलदेह 
के समान, तो झात्मा के साथ प्रलय आनेतक उनका रहता संभव नहीं है । 

यदि माना जाय, कि यह कथन ब्रह्मज्ञानी के विषय में है, वयोंकि उसकी लोका- 
न्तर में अन्य उपासकों व कमियों की गति के समान गति नहीं होती। ब्रह्मशानी का 
लिज़शरीर स्थूलदेह के साथ यहीं छूट जाता और उसके घटकतत्त्व अपने कारणों में 
लीन होजाते हैं, झ्रात्मा ब्रह्मानन्द को प्राप्त होजाता है! जैसे बृहदारण्यक के प्रन्य श्रसंग 
[४४।१-६ | में उल्लेख है-'न तस्य प्राणा उत्कामन्ति' इत्यादि | ऐसा मानना उपयुक्त 
न होगा; कारण यह है, कि दूसरे प्रसंग [४/४।१-६ | में तो स्पष्ट रूप से उपासक व 
कमियों की गति का उल्लेख कर ब्रह्मज्ञानी के विषय में उक्त वाक्य कहा गया है-उसके 
प्राणों का उत्त्रमण नहीं होता | पर पहले प्रसंग [३।२।११ | में ऐसा कोई निर्देश नहीं 
है, जिससे यह जाना जासके, कि यह कथन ब्रह्मज्ञानी के विषय में है । इससे सभी 
आत्माओं के स्थुलदेह छूटने पर प्राणों के उत्तमण का प्रर्षिध स्पष्ट होता है । फलतः 
प्राणपदवाच्य लिगशरीर आत्मा का स्थूलदेह छूट जाने पर श्रात्त्मा के प्रावेष्टनरूप में 
उसके साथ चला जाता और प्रलयकाल आनेतक उसके साथ बना रहता है, यह कथन 
भ्रयुक्त होजाता है । 

आचार्य सूत्रकार ने समकाया, ऐसा विचार टीक नहीं है, कारण यह है, कि 
उपनिषद्‌ के प्रथम प्रसंग [३।२।११] में देह से प्राणों के उत्क्मण का श्रतिषेष नहीं है, 
अपितु शारीर अर्थात्‌ शरीर में निवास करनेवाले आत्मा से प्राणों के उत्कमण अर्थात्‌ 
अलग होजाने का भ्रतिषेष है | तात्पयं यह, कि प्राणपदवाच्य लिगशरीर का उत्तमण 
स्पूलदेह से तो होजाता है, सम्बन्ध छूट जाता है, परन्तु आत्मा से नहीं छूटता । इसप्रकार 
यहू प्राणसंज्ञक लिगशरीर का झात्मा से सम्बन्ध छूटने का प्रतिषेघ है । क्योंकि वह्दां प्रश्व 
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किया गया है, कि जत्र यह पुरुष मरता है, तो इससे [अस्मात्‌ | श्राणों का उत्क्रमण- 
अलग होजाना-होता है या नहीं ? यहां पठचमी दिभक्ति [ग्रस्मात्‌] पुरुष-आत्मा से 
प्राणों के अलग होने न होने के विषय में प्रदव को स्पष्ट करती है। इसीका उत्तर याज्ञ- 
वल्क्य ने दिया-मरने पर प्राण आत्मा से उत्क्रमण नहीं करते-प्रात्मा का साथ नहीं 
छोड़ते । इसलिये प्राणसंज्ञक लिगद्यरीर अथवा सूक्ष्मशरीर आत्मा के ग्रावेष्टन के रूप में 
उसके साथ प्रलय झानेतक बराबर बना रहता है, इस मन्तव्य में कोई बाघा नहीं है । 

यदि उपनिषद्‌ के प्रथम प्रसंग [२।२।११] में प्रकरण के ग्नुसार यह माना 
जाय, कि ब्रह्माज्ञानी के लिये यह कहागया है, और उरुका तात्पय॑ प्राणों के यहीं लय 
होजाने का है, तो उक्त झाद्ंका के लिये कोई अवसर ही नहीं रहता | ब्रह्मज्ञानी का 
लिगशरीर स्यूलशरीर के साथ छूट जाता है, यह ठीक ही है । इस मान्यता को अन्य 
उपासक व कमयों के विषय में नहीं जोड़ा जासकता ॥॥१२॥ 


आचार्य सूत्रकार ने उक्त कथन को अस्य प्रसंग से स्पष्ट करते हुए पुष्ट किया-- 


स्पष्टो छोके घास्‌ ॥१३॥ 


स्पष्ट: ] स्पष्ट [हि] जैसा कि [एकेषाम्‌ | कईयों का । जैसाकि कई शाखा- 
वालों का स्पष्ट कथन है, कि जीवात्मा का शरीर से उत्त्रमण प्राणों के साथ होता है । 

कौषीतकिशाखावाले-जीवात्मा का शरीर से उत्क्रमण ग्राणों के साथ होता 
है-यह्‌ स्पष्ट कहते हैं-'स यद।“स्माच्छरीरादुतकरामतिः***** सह हम तावरिमज्छरीरे 
वसतः सहोत्क्रामत.' [कौ० ब्रा० उ० ३।४] जब आत्मा शरीर से उत्कमण करने लगता 
है, ये दोनों [प्रात्मा तथा प्राणसमूह | शरीर में साथ रहते और साथ उत्कमण करते 
हैं। अ्ध्यात्मग्रन्थों के ऐसे प्रसंगों में प्राण पद का प्रयोग इग्द्रियसमूह अथवा करण- 
समुदाय के लिये हुआ है, यह करणसमुदाय पांच सुक्षमभूतों के साथ मिलकर सूक्ष्मशरौर 
अथवा लिगशरीर का घटक होता है। इसलिये ऐसे प्रसंगों में 'प्राण' पद वस्तुतः लिग- 
शरीर को उपलक्षित करता है। जीवात्मा जव देह को छोड़ता है, तो वह इस लिगशरीर 
से आवेष्टित रहता है । न केवल देह छोड़ते समय, अपितु सदा समस्त सर्गकाल में उसकी 
यही स्थिति रहती है। जीवनकाल में यह स्पष्ट है, कोई सन्देह का अधिक अवकाश नहीं 
रहता, पर एंक देह छोड़ने पर देहान्तरप्राप्ति तक जीवात्मा की स्थिति का निश्चय 
करने के लिये यह विवेचन है। इससे स्पष्ट होता है, कि आत्मा के साथ लिंगशरीर का 
सम्बन्ध प्रलयकाल आनेतक बने रहने में कोई बाधा नहीं है। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ 
[३॥२।११ | के प्रसंग में प्राणों के उल्क्रमण का जो प्रतिषेद है, उसका तात्पयं प्रथम स्पष्ट 
कर दिया गया है ॥१३॥ 

उक्त भ्रथें को आचाय॑ सूत्रकार स्मृति से श्रमाणित करता है-- 


सूत्र १४-१५] चतुर्थाध्याये द्वितीय: पादः ७१३ 


स्मयंते व ॥१४॥ 


[स्मर्यते] स्मरण किया जाता है [च] और | सूक्ष्म रीर के साथ जीवात्मा 
का उत्क्रमण स्पृतियों में स्वीकार किय्रा गया है । 

मनुस्मृति [ १।५५-५६ | के दो इलोकों में उक्त अर्थ का वर्णन उपलब्ध होता 
है-'तमो5्यं तु समाजित्य बिरं तिष्ठति सेन्द्रिय:। न च स्व कुस्ते कर्म तदोत्वासति 
मूत्तित:' यह मृत्युकाल का वर्णन है । इन्द्रियां तो चिरकाल तक बनी रहती हैं, पर वे 
अपना व्यापार उस अवसर पर छोड़ बैठती हैं; तब यह जींव्ात्मा बाह्नज्ञान से दूर 
होजाता है, जिसे इलोक में कहा, कि वह्‌ तमस्‌ का आश्रय कर लेता है। उसीको स्पष्ट 
किपा-वह झ्रपता कोई कार्य नहीं करता; तब स्थूलशरीर से [मूत्तितः] उत्कमण कर 
जाता है। किस स्थिति में उत्कमण करता है, यह अगले इलोक में बताया-- 

यदाणुमात्रिको भूत्वा बीज॑ स्थास्तु चरिष्णु च। 
समाविशति संसुष्ठस्तदा मूत्ति विमुड्चति ॥ 

“अणुमात्रिक' पद का अर्थ है-अणु म्रात्राओं-सू&म झृततत्त्वों से युक्त जीवात्मा । 
सूक्ष्मभूत समस्त करणसमुदाय को लेकर लिगशरीर के घटक होते हैं | अणु मात्राओं का 
प्राचीन आाचायों ने 'पुयंष्टक' पद से वर्णन किया है। सनत्द आचार्य का एक सन्दर्भ 
प्रस्तुत श्लोक की कुल्लूकभट्ट टीका में उद्धृत है-मूतेन्द्रियमनोबुद्धिवासनाकर्मवायव: | 
अविद्या चाष्टक प्रोक्त पुर्नृष्टयूषिस त्तमे:' भूत, इन्द्रिय, मन, वृद्धि, वासना, कर्म, वायु और 
अविद्या इन श्राठ के समुदाय को ऋषियों ने 'पुर्भष्टक' कहा हैं। इनमें पहले चार भुख्य 
हैं; शेष चार उन्हीं से होनेवालीं अवस्था हैं, जिनका आत्मा से संपर्क रहता है । तात्पयं 
सह, कि भूत इन्द्रिय आदि से घटित लिगशरीर में अ्रावेष्टित श्रात्मा स्थावर जंगम 
योनियों में कर्मानुसार प्रवेश कर स्थुलदेह का ग्रहण तथा त्याग किया करता है। गीता 
[१५।७-८] में इसका उल्लेख हैं। इसप्रकार प्राण पद से कहे गये लिगशरीर 
से आवेष्टित जीवात्मा का स्थूल॒देह से उत्त्रमण होता है; यह त्रम प्रलयपर्यन्त बना 
रहता है | इसलिये ग्रात्मा के साथ सूक्ष्मारीर की स्थिति गतसूत्र |४॥२।८] में जो 
प्रलय ग्रानेतक बताई है, वह सर्वेया युक्त है ॥१४॥ 

प्रासंगिक विचार को समाप्त कर आचार्य सूतरकार ने प्रकृत लयक्रम के भ्रव- 
शिष्ट अंश को पूरा किया-+ 

तानि परे तथा ह्याह ॥१५॥ 

[तानि ] वे-वाक्‌ झ्रादि से सम्पन्न भूतसूद्ष्म [परे] परब्रह्म में [तथा ] वैसा 
[हि] क्योंकि [आह] कहता है । वे वागादिसम्पन्न सूक्ष्भभूत पस्ख्रह्म में लीन होजाते 
हैं, क्योंकि शास्त्र बेंसा कहता है । 


छ्श्ड अह्यसूत्रविद्योदयभाष्यस्‌ [पूत्र १६ 


स्थूलदेह से उत्कान्ति के अवसर पर जीवात्मा के सहित बागादियुक्त सूक्ष्मभूत 
प्रस्त्रह्म में लीन होजाते हैं, जैताकि शास्त्र में कहा-तिजः परस्यां देवतायाम्‌' 
[छा० ६॥5५।६ | तेज परदेवता में सम्पन्न होजाता है । इसी सन्दर्भ के वाक्य 'वाइसतसि 
सम्पच्चते' से मरणकाल में वागादि इन्द्रियों के लय का वर्णन प्रारम्भ कर 'तेज: परस्यां! 
वाक्य पर धरा किया है | गतसूत्रों [४।२।१-६] में इसकी उपयुक्त व्यास्या करदी गई 
है, इस प्रसंग के वाक्‌ मन प्राण तेज आदि पद समस्त करण तथा पांच सूध्मभूत के 
उपलक्षण हैं, जो सूक्ष्मद्वरीर श्रथवा लिगशरीर के घटक माने गये हैं । इसप्रकार प्रस्तुत 
सन्दर्भ से निश्चय किया, कि देह से प्रयाणकाल में जीवात्मा लिगशरीर से आवेष्टित 
हुआ उत्त्रमण करता है। जीवात्मा के सहित वागादिसम्पन्न सूक्ष्मभूतों का लय जो पर- 
बह में यहां कहा, उसका नेदल इतना तात्पय है, कि अब यह समस्त समुदाय स्थूलदेह 
से विष्छिन्न हो कोई वह कार्य नहीं करपाता, जो स्थूलदेह में रहते किये जाते । इस 
अवस्था को परब्रह्म में इनका लय होना कहा है । समाधि, सुषुप्ति, मोक्ष व प्रलय को 
अदस्थाओं के यह समान है | उन श्रबस्थाओं में स्थूलदेहसम्पादनीय कोई कार्य जैसे 
संभव नहीं, ऐसे ही इस अ्रयाणकाल की अवस्था में रहता है। इनमें समाधि और मोक्ष 
ज्ञानपूर्ण अवस्था हैं, इनको सार्विक नाम दिया जात्ता है, पर सुघुष्ति और प्रलय अज्ञान- 
पूर्ण होने से तामस कही जाती हैं । प्रयाणकाल की अवस्था भी ऐसी है। यह अवस्था 
एक देह को छोड़कर देहान्तर प्राप्ति तक की है । सुषुप्ति और प्रलय में ज॑से आत्मा 
को किसीप्रकार के सुस-दुःख आदि का अनुभव नहीं होता, ऐसे इस प्रयाणदशा में है । 
इस अवस्था को परदेवता में लय के रूप से यहां वर्णन किया है। बस्तुत: इनका ऐसा लय 
कहीं नहीं होता, कि ये स्वरूप को छोड़ दें । ये सब उस अवस्था में देहिककायंविरत 
होजाते हैं, इतना ही इसका तार्पयं है ॥१५॥ 

“वाह, मनसि सम्पद्यते' में 'रुम्पत्ति' का श्र्थ लय किया गया । इस पृष्ठभूमि 
पर शिष्य जिज्ञासा करता है, इस 'लय' का क्‍या तात्पये है ? क्या स्वरूप का छोड़ देंना, 
श्रधवा विभाजक कार्यवेशिप्द्य का न होता ? आचार्य छृत्रकार ने बताया-- 


अ्विभागो बचनात्‌ ॥१६॥ 


[अ्रविभागः] अविभाग [वचनात्‌ | वचन से । सम्पत्ति अर्थात्‌ लय का तात्पर्य 
अविभाग है; यह शास्त्रीय वचन से ज्ञात होता है । 

सूत्र के अअविभाग' पद का भ्र्थ है, विभक्त होकर पृथक्रूप से प्रतीत च होना। 
किसी पदाथ्े के पृथक्‌ व्यवहार के निमित्त जब नहीं रहते, तो उसका पृथक्रूप में व्यव- 
हार नहीं होता, उत्तीकों पदार्थ की 'अविभाग' अवस्था कहा जाता है । छान्‍्दोग्य उप- 
निषद्‌ [६।६।१-२] में यह श्र्थ एक उदाहरण देकर इसप्रकार समझाया है-'यथा 
सोम्य ! मधु मघुकृतो निस्तिष्ठन्ति नावात्ययानां वृक्षाणां स्सान्‌ समवहारगेकतां रगां 


सूत्र १७] चतुर्धाध्याये द्वितीय: पादः छ्श्र 


गमयन्ति ॥१॥ ते यथा तत्र न विवेक॑ लभस्तेश्मुष्याहं वृक्षस्य रसोउ्स्म्यमुष्याह वृक्षस्य 
रसोज्स्मीति । एवमेंव खलुू सोग्येमा: सर्वा: प्रजा; सति सम्पद्य न विदुः सति सम्पच्चा- 
गहे ।' जेसे हे योस्य ! सधुमव्खियाँ शहद वनांती हैं, विभिन्न दिज्ञाओं में खड़े विविध 
वृक्षों के रसों को इकट्ठा कर एकरूप मधुरस बना देती हैं | वे वहां विभिन्नलूप में एक 
दूसरे से प्रूथक्‌ उपलब्ध नहीं होते-मैं उस वृक्ष का रस हूं और मैं उस वृक्ष का-ऐसा 
उत्का विभाग नहीं रहता । इसीप्रकार समस्त प्रजा श्रतिदिन सत्‌ में लय को प्राप्त होकर 
पृथक्व्यवहार का विषय नहीं रहतीं । उन्हें अपने इस लय का अवभास नहीं होता। 
इस श्रविभाग-ग्रपृथक्‌ व्यवहार-की स्थिति को लय अथवा सम्पत्ति शब्द से कहा गंया 
है। मधुरूप में विभिन्न रसों के पृथक्व्यवहार के निमित्त नहीं रहते, इसलिये उन विविघ- 
रूपों में उनका पृथक्‌ व्यवहार नहीं होता | इस विभक्त व्यवहार के अभाव को यहां 
“लय” कहा है । ऐसे ही स्थुलदेह के न रहने पर इन्द्रिय मन बुद्धि आत्मा श्रादि का पृथक्‌- 
व्यवहार न होना इनका स॒त्‌ में लय है । वस्तुतः इन्द्रिय मत आदि का स्वरूप बराबर बना 
रहता है । इस प्रसंग में लय का यही तात्पयं है, वस्तु की स्वरूपहानि नहीं ॥१६॥ 

गति आरम्भ होने से पहले-पहले उपासक व कर्मियों की उत्क्रान्ति समान होती 
है, इसका विवेचन किया गया । उमप्रके अनन्तर उत्क्रात्तिविषयक विशेषता का विवरण 
सूत्रकार ने भ्रस्तुत किया-- 
तदोको प्रज्वलनं तत्प्रकाशितद्वारो विद्यासामर्थ्यात्‌ तच्छेषगत्यनु- 

स्मृतियोगाचच हार्दानुगृहीतः शताधिकया ॥१७॥ 

[तदोकोज्यज्वलनं ] उसके धर के अग्र का प्रकाहन [वत्प्रकाश्षितद्वार:] उस- 
अग्रप्रकाशन-से प्रकाशित हुए द्वारवाला [विद्यासामर्थ्यात्‌] विद्या के सामर्थ्य॑ से 
[तच्छेषगत्यनुस्मृतियोगात्‌] उस-विद्या-का शेष जो गति उसके स्मरण के सम्बन्ध से 
[जि] भर [हार्दानुग्हीतः] हृदयस्थ ब्रह्म से अनुगृहीत हुआ [शताधिकया ] सौसे 
अधिक के द्वारा । आत्मा के घर-ह्ृदय का अग्रमाग प्रकाशित हो आत्मा के बाहर 
निकलने के द्वार को प्रकाशित कर देता है-खोल देता है । इसका कारण है-विद्या उपा- 
सना का सामर्थ्य-माहात्म्य, तंथा उपासना के श्रंगभूत, गति के साधन सुषुम्ता का अनु- 
स्मरण; इसग्रकार हृदय्स्थ ब्रह्म से अनुभृहीत उधासक आत्मा एकसौ एकबीं सुषुस्ना 
नाड़ी के द्वारा देह से बाहर निकल जाता है । 

मरणकाल में समस्तकरण धीरे-धीरे सिमट कर प्रात्मा के घर हृदय में सीमित 
होजाते हैं । अभीतक समस्त देह में इनका जो व्यापार चलरहा था, वह समाप्त हो- 
जाता है। देह में प्रात्मा का निवास हृदय है, वहीं ये सब अपने अध्यक्ष के साथ सिमट 
आते हैं। उपनिषद्‌ में कहा-स एतास्तेजोमात्रा: समम्याददानों हृदयमेवान्ववक्रामति' 
[बृ० ४॥४।१] वह आत्मा इन व्य।पाररत तेजस्वी करणों को मृत्यु के भ्रवसर पर 
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समेटता हुश्ना हंदय की श्रोर ले आता है। तब लिंगशरी रसहित आत्मा केबल अपने 
निवास हृदय में अवस्थित रहता है, क्योंकि देह में होनेवाले समस्त व्यापार उस समय 
समाप्त हो चुकते हैं। यह अवसर देह से बाहर निकलने का आता है । तव हृदय का 
अग्र भांग प्रकाशित होता है; यह बह भाग है, जिससे 'हिता' नामक नाड़ियां हृदय से 
ऊपर की ओर निकली हुई रहती हैं। ये वे एकसो एक नाड़ियां हैं, जिनके द्वारा आत्माओं 
की कर्मानुसार विभिन्न गति होती हैं । इन नाश़ियों में सुपुम्ता का सम्बन्ध सूर्धा से होता 
है. तथा अन्य नाड़ियों का चक्षु आदि देह के पन्य अनेक देशों से । देह से बाहर निकलने 
के इस हृदयद्वार के खुलने तक ज्ञाती अज्ञानी सबके लिये वाक्‌ झादि करणों की उत्कांति 
समान रहती है । द्वार खूलने के बाद कर्मानुसार मार्ग बदल जाता है । पूर्णज्ञानी के लिये 
कोई मार्ग आगे नहीं रहता, उसके स्थूल-सूक्ष्म सब देह यहीं समाप्त होजाते हैं, वह बहा- 
संस्थ हुआ अमृत को प्राप्त होता है-“न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्म व सन्‌ ब्रह्माप्येति' 
[बु० ४४।६ ], “ब्रह्मसंस्थोध्युतत्वमेति' [छा० २२३।१ ॥ 

उपासक और कर्मियों की उत्क्रान्ति लिगशरीर से आवेष्टित रहते होती है । 
ह॒ढ्यद्वार खुल जाने पर हृदयस्थ ब्रह्म से अनुभृहीत हुआ तथा सुपुस्नाद्वारा अपनी गति 
का अनुस्मरण करता हुआ उपासक आत्मा सुपुस्ता नाड़ीद्वारा सूर्धा से होकर बाहर 
निकल जांता है | कर्मातुसार ऊर्ध्वेलोकों को प्राप्त होकर पूर्णज्ञान होजाने पर मोक्ष 
को पाता है । यह सुउुम्ना नाड़ी शताधिका-एक सौ एकवीं-है। इस सब विषय को उप- 
निषदों में बताया-तस्य हैतस्य हृदयाग्रं प्रद्योतते तेन प्रद्योतेतैष आत्मा निष्कामति' 
[वृ० ४४४२] उस प्रात्मा के हृदय का अग्र प्रकाशित होजाता है, उससे यह आत्मा 
बाहर निकल जाता है । एकसौ एक नाड़ियों के विषय में कहा-श्त चेका हृदयस्य 
नाझ्यस्तासां मूर्घानसभिनि:सृतेका । तयोध्वमायन्नमृतत्वभेति विष्वड़डन्या उत्तमणे 
अबन्ति' [क5० २।३॥१६] । उपासक की गति एकसौ एकवीं सुषुम्ता नाड़ी से होती है, 
श्रन्‍्य प्रात्माम्रों की गति कर्मानुसार अन्य नाडियों से, जिनका संबन्च देह के विभिन्‍न 
अंगों से रहता है । इस गति को उपनिषद्‌ में बताया-'चश्षुष्ठो वा मूर्थ्तों वाः्येम्यों वा 
शरीरदेशेम्य/ [वु० ४/४।२] यहां मूर्घा का निर्देश उपासक के लिये तथा अन्य अंगों 
का कर्मियों के लिये है । 

ईढवरीय व्यवस्था से कर्मों के अनुसार देह छोड़ते समय प्रत्येक व्यक्ति को अपनी 
आगामी योनि का पता लग जाता है, उसकी उत्सुकता मृत्युकाल के कष्ट को ढीला कर 
देती है, बह उसीका स्मरण करता हुम्ना देह को छोड़ उघर चला जाता है । कर्मी व्यक्ति 
के लिये यही हृंदयस्थ परमात्मा का अनुग्रह है। इसप्रकार सूत्रगत केवल दूसरा हेतु 
कर्मी झ्रात्मा की गति को स्पष्ट करता है, उपासक की ग्रति को दोनों हेतु । जैसे उपा- 
सक उपासना के अंगभूत सुषुम्ना नाड़ीह्ार को स्मरण कर्ता हुआ देह से बाहर निकल 
जाता है; ऐसे साधारण कर्मी पुरुष कर्मानुसार अपने नाड़ौढार को स्मरण करता हुआा 
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देह को छोड़ बाहर चला जाता है ! सूजबणित इस हेंतु के भाव को गीता [८।६] के 
एक इलोक में अ्रभिव्यक्त किया है-'यं यं वापि स्मरन्‌ भाव त्यजत्यन्ते कलेवरम्‌ । त॑ तमे- 
बैति कौन्तेय ! सदा तद्भावभावित:' हे कौन्तेय ! अन्तकाल में मनुष्य जिस-जिस भाव 
को स्मरण करता हुआ देह को छोड़ता है, उस्ती भाव से प्रभावित हुआ वह सदा उस-उस 
स्थित्ति को प्राप्त होता है ॥॥१७,। 


ज्षिष्य जिज्ञास। करता हैं, एकसो एकवीं सुउम्ना नाड़ीढ़ारा देह से बाहर 
निकलता हुआ उपासक आत्म बझलोक जाने के लिये किस आधार का प्रनुसरण करता 
है ? आचार सूत्रकार ने बताया-- 


रह्स्पनुप्तारी ।|१८॥ 

[रब्स्युसारी ] रश्मियों का अनुसरण करता हुआ । सुर रश्मियों का अनुसरण 
करता ऊपर चल जाता है । 

सुषुम्ता लाड़ौद्वारा देह से बाहर निकला अह्मोपासक आत्मा ब्रहलोक जाने के 
लिये सूर्थरद्धिमयों का अनुसरण करता है। इसका दर्षन हार्द ब्रह्मविद्या में सुस्पष्ट 
किया है-'भ्रथ यत्रेतदस्माच्छरी रादुत्कामत्यथ॑त॑रेच रश्मिभिरूष्वंसाक्रमते' [छा० 
८।६।५] जब वह इस शरीर से बाहर निकलता है, लब इन्हीं रश्मियों के द्वारा ऊपर 
चढ़ जाता है | इससे नाड़ी और रश्मियों का सम्बन्ध प्रकट होता है । इसप्रकार ब्रह्मो- 
पासक रब्षिमियों के सहारे ऊर्ध्बलोकों में चला जाता है। ग्न्यत्र कहा है-थूयंद्वारेण ते 
विरजा: प्रयान्ति' [ मुण्ड० १।२।११] ब्रह्मोपासक क्षीणकर्मा होकर सूर्यद्रार से प्रयोण 
करते हैं। सूर्य रश्मियों द्वारा जाना ही यू्यह्वार से प्रयाण है ॥॥१5।॥। 


शिष्य आशंका करता है, यदि रात्रि में किसीकी मृत्यु हो, तो सूर्य रश्मियों से 
सम्बन्ध कैसे रहेगा ? आ्राचायं सुज्रकार ने ग्राशंकानिर्देशपूर्वृक समाधान किया-- 


निश्ि नेति चेन्‍्त सम्बन्धस्य यावहू हमावित्वाद्‌ दर्शवति च ॥ १६॥ 


[निश्चि] रात में [न] नहीं [इति, चेत्‌ु] ऐसा यदि (कहो, तो वह ठीक) 
[ह] नहीं, [सम्बन्बस्य ] सम्बन्ध के [यावद्ेहभावित्वात्‌ | जबतक देह है तबतक बना 
रहने से, [दर्शयति | दिलाता है [न] और | रात में मरनेबाला सूर्य रक्मियों का अनु- 
सरण नहीं करसकता, यह कहना ठीक नहीं; क्योंकि नाड़ी और रणश्सियों का सम्बन्ध 
देह के रहनेतक बना रहता है; शास्त्र यह दिखलाता है । 

साधारणरूप से यह समझा जाता है, कि सूर्य रश्मियों का संपर्क यहां से केवल 
दिन में रहता है, रात में नहीं । यदि किसी त्रद्मोपासक की मौत रात में होजाती है, तो 
सुबुम्ता नाड़ीद्वारा देह से ग्रात्मा के निकलने पर वह उस समय सुर्थ रश्मियों का अनुसरण 
नहीं करसकता, क्योंकि उस समय रश्मियों का श्रभाव है, तब उपासक प्रात्मा की गति 
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होगी ? सूकार ने कहा, ऐसा विचार करना ठीक नहीं है, कारण यह है, सूर्यरश्मियों 
का यह से संबन्ध बराबर बना रहता है। देह के रहते रह्िमयों के सम्बन्ध का अभाव 
नहीं होता । ग्रीष्म की राजियों में भी गरसी का अनुभव होता है । रात में चांद कौ किरण 
सूर्य को ही रह्ििम हैं। निरुक्त [२।२।२] में कहा-'अशाप्यस्थेकों रश्मिश्चद्रमसं प्रति 
दीप्यते'* आदित्यतोःस्य दीप्तिभंवत्तीति' इसकी एक रश्मि चन्द्रमा को दौप्त करता है, 
सूय॑ से इसका प्रकाश होता है। यह तो रश्मियों के दीखने के अवसर की बात हैं। जब 
यहां न चांद दीखता न सूरज, तब भी २श्िमियों का संपर्क यहां से बराबर बना रहता है। 
: नाड़ी और रश्मियों का संपर्क अ्रटूट होने सक किसी समय मरे-गति के 
के रद्धिमियों के अनुसरण में कोई बाधा नहीं रहती । 

नाड्री-रश्मि संबन्ध को शास्त्र दिखलाता है । छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ [5६।२ | में 
बगाथा-तथ्था महाप्र आतव उभौ प्रामौ गच्छतीम चासुं च, एवमेदैता आदित्यस्य 
राइमय उभौ लोकौ गच्छम्त्रीमं चामूं च। अमुष्मादादित्यातू प्रतायन्ते ता झासु नांडीवु 
सुष्ता:, भर म्यों ता डीस्य: यन्ते तेमुध्मिन्ना दिल्ये सृप्ता:' जैसे विस्तृत महापथ समीप 
और दूरस्थित दोनों ग्रा्ों को जाता है, ऐंसे ये आवित्यरश्मियां दोनों लोकों को चलती 
हैं, इसको और उसको । उस आदित्य से फैलती हैं, वे इन नाड़ियों में पहुंचती हैं; इन 
नाईियों से चलती हैं, वे उत्त श्रादित्य में पहुंचती हैं। इसप्रकार नाड़ी और रश्मियों का 
सम्बन्ध सदा अदूट होने से मृत्युकाल में नाड़ीद्वारा देह से निकलते हुए उपासक आत्मा 
के-गति के लिये-रश्मियों का अनुसरण करने में किसीप्रकार के प्रतिबन्ध की ग्राशंका 
करना व्यथ॑ है। अन्यथा यदि रात को मरा उपासक रश्मि के न होनें से सूर्यलोक को न 
जाय, तो उसकी उपासना निष्फल; यदि रात को विना रश्मियों के सहारे जाय, तो 
दिन में भी उतकी आवश्यकता नहीं । य्रद्दि रात में मरा दिन होने की प्रतीक्षा करे, तो 
यह भी संभेत्र नहीं; क्योंकि छ/न्दोग्पश्रुति तत्काल सूर्बलोक में जाना बतलाती हैं-स 
यावत्‌ क्षिप्येत्मनस्तावदादित्यं गच्छति' [छा० ८।६।५] वह जितनी देर में मन फंके, 
उतने में सूर्यंलोक पहुंच जाता है । ऐसा कोई नियम नहीं, कि उपासक की मृत्यु दिन में 
हो । इसलिये उपासक किसी समय मरे, वह रद्दमियों द्वारा गति करता है, यह शास्त्र 
बताता हैं ॥१६॥ 

इसी अर्थ का दक्षिणायन में मरे उपासक के लिये आचार्य अतिदेंश करता है--- 


जिय्े 


ब्रतशइचायने5पि दक्षिणे ॥२०॥॥ 


[अतः | इससे |च | ही [झगने | अयन में [अपि] भी [ दक्षिण] दक्षिण | इस 
पूर्वोक्त हेतु से ही दक्षिणायन में मरा उपार.क भी रव्मियों द्वारा ब्रहालोक को जाता है । 


जैसे रात में मरे उपासक का उत्लमण के लिये रश्मियों का अनुसरण करना 
उपपन्न है; ऐसे कृष्णपक्ष में तथा सूर्य के दक्षिणायन होने पर मरे उपांसक के उत्कमण 
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के लिये रश्सियों का अनुसरण पूर्वोक्ति हेतु से सिद्ध हैं। वर्योंकि देहगत नाड़ी का रब्कियों 
से सम्बन्ध-जब तक देह है-बराबर बना रहता है, यह स्थिति प्रत्येक ऋतु पक्ष तथा 
काल में समान है । उत्तराबण शुवेलपक्ष में मरने रो सद्गति का होना . लोक प्रसिद्ध 
है, उसका तात्पर्य ऐसी मृत्यु को केवल प्रशस्त दताने में है | भीष्म ने उत्तरायण की 
प्रतीक्षा इसी भावता से की हो, यह संभव है । इससे उनके ब्रह्मचर्यपालन और संझम 
का प्रभाव जगत्‌ में विदित होंसका । तात्पर्य यह, कि मृत्यु के कालव्क्षिप में होने से 
आ्रात्मा की गति का कोई सम्बन्ध नहीं | मृत्युकाल कोई हो, झात्मा वी गति उसके 
ज्ञान और कर्मों के अनुसार होती है। ज्ञानी की गति का विवरण इन सूत्रों में विशेष्रूप 
से किया है ॥२०॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता हैं, महाभारत णद्वारा अर्जुन के प्रति दुद्धारम्भ- 
कालिक उपदेश के वर्णव-असेंग [गीता 5/२३-२५ ] में श्रापने कालव्श्षेष में मस्ने से 
आवृत्ति और ग्रनावृत्ति का होना बताया है; तब यहां के कथन से उसका सामज्जस्य 
कंसे होगा ? आचाय॑ सूझ्कार ने बताया--+ 


योगिन: प्रति च स्मयंते स्मात्तें चेते ॥२१॥ 

[सोगिनः ] योगी के [प्रति] अति [चर] ही [स्मयंते | कहा गया है, [स्मार्तते | 
स्मार्त [बच] और [एवं] ये दोनों । ज्ञानयोगी कर्मंग्रोगी समझे जानेवाले व्यक्ति के 
प्रति ही लोकसिद्ध दृष्टि से वैसा कहा गया है; और ये दोनों गति कालब्िशेष में मरने 
से होती हैं, लोकसिद्धमातर है । 

महाभास्तास्तर्गंत गीता के जिस कशन का उल्लेख विया गया, दह यहां के दर्णन 
से प्रतिकूल नहीं है। वहां वहा है-हे मरतर्षभ ! उस काल को बताता हूं, जिस काल 
में मरे कुछ योगी प्र्थात्‌ कमंत्यागी ज्ञानयोगी सम्मे जातेवाले मनुष्य अनावृत्ति को 
पाते हैं, और कुछ योगी श्र्थात्‌ कर्मानुष्ठान में रत कर्मय्रोगी समझे जानेवाले मनुष्य 
आंवृत्तिकूप निरन्तर पुनज्जन्म को पाते रहते हैं। ऐसा लोक़ में कहा या समभा जाता है। 
श्रीकृष्ण का भाव यह हैं, कि जिस अनावृत्ति एवं आवृत्ति के साथ ज्ञान-कर्म का कोई 
सम्बन्ध न बताकर अ्ञास्ति से मरने के काल का सम्बन्ध जोंड़ लिया गया है, अब मैं 
तुम्हें वह बताऊंगा [८५२३ | । भ्रग्नि, ज्योति, दिन, शुक्लपक्ष, उत्तरायण के छह मास्त 
इन कालों में शरीर को छोड़कर गये ज्ञानयोगी रामभे| जानेबाले मनुष्य ब्रह्म को पाते 
हैं, ऐसा लोक में कहा जाता है [८२४] । घूम, रात्रि, कृष्णपक्ष, दक्षिणायत के छह 
मास इन कालों में शरीर छोड़कर चान्द्र ज्योति को पाकर कर्मथ्रोगी समकका जजानेवाला 
मनुष्य पुनः जन्मग्रहणहूप आवृत्ति को पाता है, यह भी लोक में कहा जाता है [८।२५]। 
वस्तुत: कालविशेष में मरते से गति का दततायों जाना, यह वेव्ल लोकप्ररिद्ध वात है, 
उन ब्यक्तियों के लिये जो ज्ञानयोगी अथवा कर्मयोगी लोकदृष्टि से समझे जाते हैं। इरो- 
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लिये झ्रागे [5।२७ ] वता दिया है-हे पार्थ ! विशेष काल में मरण से गति का सम्बन्ध 
केवल कल्पनामूलक है, इस रूप में जो योगी इन मार्गों की वास्तविकता को जावता हैं; 
वह कभी इनसे मोहित नहीं होता । क्योंकि विश्येष काल में मरने से मुक्ति मिलने की 
बात सर्वंथा आधारहीन है, इसलिये हे अर्जुन ! तुम अ्रपने जीवन हे प्रत्येक काल में 
योगयुक्त बनें रहो। किसी दिल्लेष काल में मरेंगे तो मोक्ष मिलेगा, ऐसी अ्रान्ति को 
त्याग दो, और अपने जीवन को योगमय-ज्ञानसम्पन्न बनाओ । पूर्णजञान होजाने पर कभी 
मृत्यु हो, उससे सब्गति में कोई प्रतिबन्‍्ध नहीं होता | फलतः उपासक की जिस रच्म्यनु- 
सारी गति का वर्णन किया है, वह सब प्रकार प्रमाणित है ।।२१॥ 


इति चतुर्थाब्ध्यायस्य द्वितीय: पाद: । 


अथ चतुर्थाध्याये तृत्तोथः पादुः। 


विशिष्ट गति ग्यारम्भ होने से पहले तक ज्ञानी अज्ञानी सबकी उत्क्रान्ति समान 
होती है, तथा उपासक की रइम्यनुसारी गति होती है, इनका विवेचन हितीय पाद में 
किया गया । अब गति तथा गस्तव्य के विवेच्रन के लिये तृतीय पाद का आरम्भ है। 
अनेक मतिवर्ण॑नों में गति के निर्धारण के लिये सूत्र कहा-- 


अ्रचिरादिना तत्प्रथितेः ॥१॥ 


[अचिरादिना] ग्रचि आदि से [तत्पश्ितेः] उसकी प्रसिद्धि के कारण ! बअह्मो- 
पासक अचि आदि मांग॑ से तरह्मालोक को प्राप्त होता है, क्योंकि उपासक के लिशे ४० 
में यही एक मार्ग प्रसिद्ध है। 

ब्रह्मा की उपासना करनेवालों के लिये अध्यात्मशास्त्रों में एक भाग प्रसिद्ध है, 
जिसका नाम 'देवय्रान' है । इसका वर्णन छान्दोन्य उपनिषद्‌ [५।१०।१॥२ ] में इस- 
प्रकार किया गय्ा है-'तथ इत्यं बिदुरये चेमें5रपण्पे शर्मा तप इत्युपासते तेडविषमभिसंभव- 
न्यर्विषोष्हरक्त आपूर्यमाणपक्षमापूर्यमा णपक्षाद्‌ यान्‌ पदुदड्डेति मासास्तान्‌ । १ मासेस्यः 
संवत्सरं संव॒त्स रादादित्यमादित्याच्चन्द्रम्सं चर्द्रमसों विद्युत तत पृरुषोउ्मानव:, स एनान्‌ 
ब्रह्म गमयत्येष देवयान: पन्था:' 'अ्रचि' पद का ग्रर्थ किरण-रहश्मि है। अचि से लेकर 
विद्युतपर्यन्त मार्ग के संकेत हैं। इनके सद्दारे से उपासक क्रह्मलोक को प्राप्त होता है। 
*रहम्यनुसारी' [ब्र० सू० ४२।१८] सूत्र में उपांसक की जिस गति का संकेत है, उसी- 
का विस्तार से यहां विवेचन है | छान्दोग्य के अ्रतिरिक्त बृहदारष्यक [६२१४] में 
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तथा छान्दोग्य के अन्य [४॥१५।४-५ ] प्रसंग में एवं कौपीतकिक्नाह्मणोपनिषद्‌ [१॥३] 
में देवयान मार्ग का वर्णत है। इससे अध्यात्मझ्षास्त्र में उपासकों की गति के इस मांगे 
की प्रसिद्धि का पता लगता है ॥।१॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, बृहदारण्यक [५॥१०।१] में प्रयाण के समय पुरुष का 
वायु में आना लिखा है, जिसका संकेत अन्यत्र बृहदारण्यक में तथा छास्दोन्य में नहीं 
मिलता, इसका क्‍या साम5जस्थ होगा ? आचाय॑ सूत्तकार ने बताया-- 


वायु मब्दाद विशेषविशेष। स्थास्‌ ॥२॥। 


[वायू ] वायु को [अब्दात्‌] संवत्सर से [अविद्येपविशेषास्याम्‌ | अविशेध 
और विजश्ञेष के कारण _ संवेत्सर से वायु को प्राप्त होता है, समान और विशेष के कारण । 

छास्दोग्य [५।१०।१-२] में तथा बृहदारप्यक [६।२॥१५] में आचि से मास- 
पर्बत्त समान क्रम का निर्देश है। बृहदारप्यक में अन्य [५।१०।१] स्थल पर कहा- 
“यदा व॑ पुरुषो्स्माल्लोकात्‌ प्रति स वायूमाग*छति, तस्में स तत्र॒ विजिहीते यथा रघ- 
चकस्य से, तेन स ऊध्वंम/कमते स आदित्यमागच्छति' जब पुरुष इस लोक से प्रयाण 
करता है, वह वायु को प्राप्त होता है, वायु उसके लिये जाने का स्थान देंता है, जैसा रथे 
के पहिये का छेद, उससे वह ऊपर को चला जाता है, वह आदित्य को प्राप्त होता है । 
यह वायु का विशेष कथन है, छान्‍्दोग्य [५।१०।१-२ | में इसका निर्देश नहीं है। बहदा- 
रण्यक के अन्य स्थल [६।२।१५] में मास से देवलोक और देवलोक से आदित्य का 
उल्लेख है। छान्दोग्य [५।१०।१-२] में मास से संवत्सर और संवत्सर से आदित्य का 
निर्देश है। बृहदारण्यक के दो लेखों-बायु से आदित्य [५।१०१] तथा देवलोक से 
आदित्य [६।२।१४ ]-से ग्रह प्रतीत होता है, कि छान्दोग्य के संवत्सर के स्थात पर 
बृहृदारण्यक [६।२।१५] में 'देवलोक' पढ़ा हैं; इसलिये इन दोनों को एक मानकर 
तथा वायु का विशेष निर्देश [बु% ५॥१०।१] होने से छान्दोग्य के गतिज्रम में संदत्सर 
मे पर और पआ्ादित्य के पूर्व वायु का समावेश करलेना चाहिये । 

यैदि छान्‍्दोंग्य [ ५।१०।१-२ ] के संवत्सर और बृहदारण.क [६।२।१५] के 
दैवलोक को एक नहीं माना जाता, तो मास का संवत्सर से सम्बन्ध होने के कारण देव- 
लोक का समावेश संवत्सर के आगे कर देवलोक के भागे वायु का समावेश करलेना 
चाहिए तब क्रम यह होगा-मास से संवत्सर, संवत्सर से देवलोक, देवलोक से वायु, 
बाय से प्ादित्य को प्राप्त होता हैं | सूत्रकार के कथन-संवत्सर से वायु को ध्ाता है 
+का ग्रामठजस्प संवत्सर से देवलोंक होकर वायु को प्राप्त होता है, इस रूप में होगा। 
वायु को संवत्सर के झागे और देवलोक के पूर्व इसलिये नहीं रखना चाहिये, क्योंकि 
बृहदारण्यक [५।१०।१] में विज्ेष निर्देश हारा वायु से आदित्य को प्राप्त होने का 


उल्लेख है | छान्दोग्य में देवलोक' नहीं, वृहृदारण्यक में 'संवत्सर' नहीं, दोनों जगह 
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दोनों का उपसंहार करलेना चाहिये । इससे गतिक्रम का सामडजस्य होजाता है ॥२॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है. कौषीतकित्राहाणोपनिषद्वाणित देवयानमार्ग में अन्य 
लोकों का भी निर्देश है, सामज्जस्य के लिये उनका समावेश कहां करना चाहिये ? 
आचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


तडितो5थि वरुणः सम्बन्धात्‌ ॥३॥ 


[तडितः | विद्युत से [प्रधि] ऊपर [वरुण:] वरुण [सम्बन्धात्‌] सम्बन्ध से । 
विद्यू त से ऊपर वरुण का सन्नितेश करें, क्योंकि इन दोनों का परस्पर सम्बन्ध है। 

यद्यपि वरुण” पद का प्रयोग वरणीय गुणयोग से परमात्मा के लिये प्रायः होता 
है, पर अनेकत्र अदृश्य जलों के लिये इसका प्रयोग देखा जाता है। कौषीतकिब्राह्मणो- 
पनिषद्‌ [१॥३] के-सत एं देवयात॑ पत्थानमाप्याग्निलोकमागःछत्ति, स वायुलोक॑ रा 
अ्रादित्यलोक॑ स वरुणलोक स॒ इन्द्रलोकं स प्रजापतिलोक॑ स॒ ब्रह्मलोकम्‌' सन्दर्म में 
“बरुण' पद का प्रयोग दूसरे श्र में हुआ है। वह उपासक देवयान पन्‍्था को भ्राप्त होकर 
पहले ऑण्नि (भ्रच्चि) लोक में आला है, तब वायु आदित्य वरुण इन्द्र प्रजापति लोकों को 
ज्राप्त होता है। छात्दोग्यक्रम के अनुसार यहां पटित वरुण का क्रम विद्युत के आगे 
आना चाहिए, क्योंकि विद्युत और जलों का परस्पर सम्बन्ध देखा जाता है । छान्दोग्य 
[७।११।१] में कहा-'विद्योत्ते स्तनयति वर्षिप्यति वै' विजली चमकती है, घ्वनि होती 
है, तब बरसेगा यह निश्चय होजाता हैं। विद्युत से जलों का सम्बन्ध होने के कारण 
छान्दोग्यक्रम में विद्युत के अनन्तर वरुण का समावेश उपयुक्त है। वरुण से इन्द्र, इन्द्र 
से प्रजापति और प्रजापति से ब्रह्मलोक यह क्रम होगा । इन सब उल्लेखों का सामज्जस्य 
होकर देवयानमार्गे का पूरा क्रम आगे छठे सूत्र की व्यास्या में निर्दिष्ट है ॥३॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, शास्त्र के अनुत्तार बह्मलोक को प्राप्त होनेवाले उपासक 
के देवयान पन्‍्था का निर्धारण हो गया, पर यह नहीं समझा जासका, कि अति दिन पक्ष 
आदि क्‍या मार्ग के संकेतमात्र हैं, ग्रथवा आत्मा के विश्वामस्थान हैं, या विभिन्न भोग- 
भूमियां हैं ? अथवा अन्य कुछ हैं, तो क्या हैं ? आचार्य सूतकार ने बताया-- 


प्रातिवाहिकास्तल्लिज्भात्‌ ॥४॥ 


[भ्रातित्राहिका: | आगै-आगे लेजानेवाले [तहिलगात्‌ | उस लिंग से । ये आंगे- 
आगे लेजानेवाले रश्मि हैं, क्योंकि उसमें शास्त्रीय प्रमाण है । 

देवयान मार्ग के भ्रचि दिन आदि पद न मार के चिह्न हैं, न मोगभधूमि और न 
आत्माश्रों के विश्वामस्थ।न हैं; ये उत्त समस्त प्रदेशों के प्रतीक हैं जहां सूर्य रश्मियों का 
विस्तार है । सूक्ष्मशरीर से ग्रावेष्टित आत्मा स्थूलशरीर छोड़कर ईश्वरीय व्यवस्था से 
देशान्तर को प्राप्त होता है । शास्त्रों ने उसका अभिलापन किया है,कि तब आत्मा 


सूत ४] चतुर्थाध्याये तृतीयः पावः छ्र३े 


रक्षमियों का अपुसरण करता अपने गन्तव्य स्थान पर पहुंच जाता है। इसमें आत्मा का 
सादातनिक वाहन सूक्मशरीर तथा उसके तात्कालिक बाहन यूर्यरह्सि हैं। 'अति' 
पद का स्वत्त: अर्थ रश्मि है, यह वहत करनेवाले का निर्देश करता है। यह मार्ग 
प्रकाशमय है, जो उपासक के लिये बताया गया है, गन्तब्य॑ की प्रकाशमय स्थिति का द्योतक 
है । कर्मी के लिये बताया गया पितृयाणमार्ग अस्धकारमय है, जो गन्तव्य की ग्रत्धकार- 
मय स्थिति को लक्षित करता हैं। इसप्रकार दिन आदि केवज्न उन प्रदेशों के प्रतीक हैं, 
जहां रश्सियां प्रसृत हैं। ये आत्मा के भोगभूमि अ्रथवा लोक के समान मारगंचिह्नं इसलिये 
नहीं हैं, क्योंकि आत्मा इल्हें क्षणमात्र में लांघकर अपने गन्तव्य स्थान पर पहुंच जासकता 
है। छान्‍्दोग्य [5।६।५] में कहा है-अस्माच्छरी रादुत्करामति, अभेत्तरेव रश्मिभिरूध्वे- 
माक़मते,'*“स याबत्‌ क्षिप्येन्सनस्तावदादित्यं गच्छति' प्रात्मा इस शरीर से उत्कमण 
करता है, अ्रनन्तर इन रक्मियों के द्वारा ऊपर जाता है। वह जबतक मन को फेंकता है, 
तबतक आवित्य को प्राप्त होजाता है । दिन आदि को भोगभूमि, विश्वामस्थान, मार्ग- 
चिह्न आदि मानने पर ऐसा संभव नहीं, कि शआ्रात्मा स्थूलदेह छोड़ क्षणमात्र में मत की 
गति के समान गन्तव्य स्थान में पहुंच जाय | फलतः ये सब पद केवल स्वप्रदेशस्थ 
रक्ष्मियों के द्योतक हैं, जो आत्मा के अतिवाहक हैं। गुण्डक उपनिषद्‌ | १।२।५-६] में 
सूर्य रस्मियों को मरणानन्तर यजमान का वाहक बताया है । रह्मियों की वाहकता विज्ञान- 
सिद्ध है। ये चाहे सुर्यरद्मिख्प में हों, अथवा विद्य त्तरंग रूप में | यह ईश्वरीय व्यवस्था 
है । संभवत्तः भ्रन्त में इसीकारण “विद्यु त' प्रतीक का निर्देश है। 

छान्दोभ्य उपनिषद्‌ [४।१५।५-६; ५१०२] में आगे बताया-'तत्युरुपो- 
मानव: स एनानु्‌ ब्रहा गमयति' वह मानव पुरुष है, जो इनको ब्रह्म तक पहुंचाता है । 
यह झमानव पुरुष क्‍या है ? प्रायः सभी व्याख्याकारों ने इसे कोई चेतनदेव अथवा दिव्य 
शक्ति बताया है, जो एकप्रकार से अज्ञातस्वरूप है। पर वस्तुतः यह 'भ्रमानब पुरुष 
लिगशरीर माना जाना चाहिये, जो श्रात्मा को ब्रह्म] तक पहुंचाता है।यह विद्यु त-प्रतीक 
के अनन्तर ही नहीं मिलता, प्रत्युत सदा से आत्मा के साथ रहता है, वह तो सर्गकाल 
में आत्मा का सादातनिक आवेष्टन है, रदिम आदि भ्रात्मा की गति के मार्ग भले हों, पर 
मुख्य आश्रय लिगशरीर अथवा यूक्ष्मशरीर है, जिसके सहयोग से आ्रात्मा ब्रह्म का साक्षा- 
स्कार करता, श्रर्थात्‌ ब्रह्म तक पहुंचता है। यह 'ग्रमानव' इसलिये हैं, क्योंकि प्राकृत 
है। इस तथ्य को अनेक वार प्रकट किया जाचुका है, कि जिस श्रात्मा को यहीं देह में 
भ्रह्मसाक्षात्कार होजाता है, उम्तके लिये गति का कोई विधान नहीं, स्थूलदेह के साथ 
उसका सूक्ष्मदेह यहीं 


जात्ता है, वह ब्रह्म को तत्काल प्राप्त होजाता है-अस्माच्छरी- 
रातू समुत्याय पर ज्योतिरुपसंपद्य स्वेन रूपेणाभिनिष्पल्तते' [छा० ८।१२।३] तथा 'धूत्वा 
झ्रीरमक्त इतात्मा बरह्मलोकमभिसंभवामि' [छा० ८।१३।१] इत्यादि सन्दर्भ इसमें 
प्रमाण हैं। अरन्यत्र [बृ० ४।४॥६ | कहा-'यो5कामो निष्काम आप्तकाम आत्मकामों न 


ज्र४ अह्मसूत्रविद्यो दय भाष्यम्‌ [सूत्र ५ 


तस्थ प्राणा उत्करामन्ति इहुँव समवनी यन्ते' ब्रह्म॑ व सन्‌ बद्वाप्येति' आत्मज्ञानी के शरण 
उत्कमण नहीं करते, देहपात के भनसन्‍्तर यहीं अपने कारणों में लीन होजाते हैं, बह्माज्ञानी 
आत्मा ब्रह्म को प्राप्त होजाता है। 

गति का वर्णत उपासक और करमियों के लिये है। उपासक की देवयातगत्ि है, 
जिसकों पूर्ण ब्रह्मज्ञान नहीं हुआ, पर जो पूर्णता के प्रायः समीप पहुंच गया है। आत्मा के 
अ्रवेष्टनरूप एवं सहयोगीछूप में अवस्थित लिज्भुद्वरीर का परित्याग पूर्ण ब्रह्मज्ञान होने 
पर होता है, ऐसे उपास्क को लोकान्तर में जाकर जब पूर्ण ब्रह्मसाक्षात्कार होजाता है, 
लिज्जुशरीर छूट जाता है। इसलिये ब्रह्म तक पहुंचानेवाला अमानव पुष्य इसीको सम- 
मना चाहिये | बृहदारण्यक के ऐसे प्रसंग में पाठ है-'तान्‌ः' पुरुषों मानस एत्य बह्म- 
लोकान्‌ गमयति' [ ६।२।१५ | यहां उसे 'मानस पुरुष' कहा है, मनस्‌ सम्बन्धी पुरुष। 
'मनस्‌' पद समस्त करणों का उपलक्षण होने से 'लिज्ृशरी र' का बोधक है। इससे श्रर्थ 
अधिक स्पष्ट होजाता है। वह मानस पुरुष आत्मा के शाथ चलकर ग्राता है, विद्युत 
पयंन्त समस्त प्रदेश-प्रतीक समाप्त होजाते हैं। भागे अन्य किसीका सहारा नहीं, वहां 
केवल लिज्भशरीर आत्मा को ब्रह्म तक पहुंचातेवाला है। वह अब ऐसी स्थिति में झा- 
गया है, कि उसे बहां ब्रह्म का साक्षात्कार होजानेवाला है, उसके लिये अब स्यूलशरीर 
के सहयोग में जाने तथा अन्य उपायों के अनुष्ठान की अपेक्षा नहीं है। जब यह अवस्था 
आजाती है, लिज़्शरीर भी छूट जाता है, मौर आत्मा बद्यानन्‍्द की अनुभूति में संलीन 
होजाता है, यही मोक्ष का स्वरूप है । 

आत्मा का मुख्य भ्रातिवाहिक लिज्लशरीर है। उपचार से रश्मि और रश्मिसह- 
योगी उन-उन गति के प्रदेश-प्रतीकों को प्रातिवाहिक मानलिया गया है। इसी प्र्थ को 
सूत्र प्रस्तुत करता हैं। उपनिषद्‌ आदि के आधार पर निरुक्त [१४७-६] में इस 
विषय का उल्लेख हुआ है ॥४॥ 

ये अचि आदि आत्मा की गति के मार्ग के चिह्न म्रथवा भोगभूमि आदि नहीं हैं, 
इसको अधिक स्पष्ट करने के लिये सूतकार ने बताया-- 


उभयव्यामों हातू तत्सिद्धे. ॥५॥ 

[उमयव्यामोहात ] दोनों के अ्रज्ञान से [ तत्सिद्वें:] उसकी सिद्धि होने के कारण । 
जानेवालों को दोनों मार्गों का ज्ञान न होने से वह अर्थ सिद्ध होजाता है, कि प्रचि आदि 
मार्ग के चिक्ठ अथवा भोगमभूमि नहीं हैं । 

मृत्यु के अवसर पर स्थूलझरी र को छोड़कर लोकः 


*र में आत्मा का जाना, यह 


१. यह पाठ गौतम न्यायसूत्र [४।१।६० | के वात्स्याथन भाध्य में उपलब्ध है, उप- 
निषद्‌ में 'इहेब ससवनीयन्ते' पद नहीं हैं । 


सूत्र ५] चतुर्थाध्याये तृतौय: पादः ७२५ 


एक ईइवस्कृत व्यवस्था है। जानेवाला आत्मा इन मार्गों के विषय में बुछ नहीं 
जानता | इसलिये उसे मार्ग की पहचान के लिये चिक्कों की अपेक्षा होसकती है, यह 
नहीं उद्ता । आत्मा की यह यात्रा ईइवरीय व्यवस्था के अनुसार होती है, आत्मा 


इसे जानने क। कोई अवसर नहीं, तब उसके लिये चिह्न आदि का बंतलाया जाना 


व्यर्थ है । इस विषय में ईब्वर की जो व्यवस्था है, उसका शास्त्रानुसार बर्णन गतसूत्र में 
कर दिया है । सूत्र के 'व्यामोह' पद से आचार्य ने यह स्पष्ट किया, कि झ्रात्मा काइस 
विषय में व्यवस्थापक रूप से कोई हाथ नहीं हैं। 

आर्चि आदि पदों से बोध्य कोई ऐसी झ्क्तियां चेतनरूप हैं, जो आत्मा को ले- 
जाती हैं, यह समभना अथवा प्रस्तुत प्रकरण के यूत्रों री ऐसी व्याख्या करना चिक्तनीय 
अतीत होता है। क्या वे शक्तियों स्वत्तरूप से ऐसा करती हैं ? या किसीकी प्रेरणा 
से ? स्वतन्त्ररूप से मानने पर एक व्यवस्था का होना संभव नहीं; यह एक ऐसी व्यवस्था 
है, जिसमें कभी कोई अन्तर आने की कल्पना व संभावना नहीं कीजास्कती । यदि 
ये शक्तियां किसी से प्रेरित हैं, तो वह प्रेरक कौत है ? यह यदि सर्वज्ञ स्ंशक्तिमान्‌ 
ब्रह्म है, तो वह इस सब व्यवस्था को स्वतः करसकता है, आत्मा को लेजानेवाली 
किन्‍्हीं अनेक चेतनशक्तिपों को इसके लिये नियुक्त करना व्यथ्थे है। प्रेरक की अक्षमता 
का भी वह द्योतक होसकता है | इसलिये यह समभता ग्रधिक प्रामाणिक है, कि ईश्वरीय 
व्यवस्था के अनुसार आत्मा के आने-जाने तथा उसके भअत्य कार्यों में सहयोग के लिये 
करणसमुह तथा सूक्ष्मभ्ुतों से घटित लिगशरीर अथवा सूक्ष्मशरीर आत्मा का इस 
अ्रव॒स्था में एक देह से देहाच्तर व लोकाच्तर के लिये वाहक होता है । 

देवयान आदि गति आत्मा के कर्मानुसार हुआ करती हैं । इनमें 'अचि' आदि 
क्या हैं, इसका विवेचन पीछे करदिया है । यह कह्दा जाचुका है, कि देह से निकलने तक 
प्राणों की गति उपासक व कर्मी सबकी समान होती है । अनन्तर कर्मानुसार अज्ञानी 
का अन्य मार्ग है, उपासक व ज्ञात्री का अ्त्य । पूर्णशानी का कोई मार्ग नहीं। देवयान 
ऐसे उपासक का माय है, जिसे अभी पूर्णज्ञान नहीं हुआ । ऐसी स्थिति के प्रनेक स्तर 
होते पर उसे ल्यून से न्यून दो भागों में भ्रवश्य रकखा जासकता है । एक ऐसे उपासक 
हैं, जिन्हें सर: ब्रह्मसाक्षात्कार होजाने की संभावना है, दूसरे इनसे भिन्न हैं, अर्थात्‌ 
जिन्हें अभी इसके लिये कुछ विल्म्ब लगता है। देवयान मार्ग पर विद्युतपयंन्त इन 
दोनों स्तर के उपासकों की गति समान होती हैं । जो द्वितीय स्तर के उपासक हैं, वें 
उपासना के कल्याण फलों को भोगने के लिये विद्युतपर्यन्त श्राकर अनुकूल लोकों को 
प्राप्त होजाते हैं। जो प्रथम स्तर के उपासक हैं, उनके वे उपासनाधर्म वहां फलोस्मुखल 
होजाते हैं, अर्थात्‌ वे सद्यः उपासक को बहास्ताक्षात्कार होजाने का मार्ग प्रदस्त करने 
में तत्पर होजाते हैं । इस रूप में उनके आ्राविभूत होजाने का यही अवसर होता है। तब 
ब्रह्मसाक्षात्कार के लिये संपन्न किये गये उपासना-धर्मों की भ्रभिव्यक्ति से रबम्यनुसारी 
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साधन लिगशरीर आत्मा को आगे ब्रह्मसाक्षात्कार की स्थिति तक लेजाता है। इसी- 
को उपनिषद्‌ में 'श्रमातव' पुरुष [छा० ६।१०२] तथा 'मानस' पुरुष [बृ० ६॥२।१५] 
नाम्र से कहा गया है ॥१५॥ 

आचार्य सूजकार ने उक्त भावनाओं के साथ उपासक की विद्युत के अनन्तर 

गति के विषय में बताया-- 
वेद्युतेनेव ततस्तच्छ ते; ॥॥६॥॥ 

[वँद्युतेन ] विद्युत में ग्राविभूत हुए से [ एव | ही [ततः ] उससे ग्रागे [तच्छु तेः] 
उस बिषय की श्रुति से । उपासक आत्मा विद्युत के आगे वहां आविर्भूत उपासनाधर्मों 
के अनुसार लेजाया जाता है, यह उस विषय की श्रुति से ज्ञात होता है। 

प्रथम स्तर के उपासक स्थूलशरीर से उत्क्मण कर रश्मियों के अनुसार जब 
विद्युत लोक तक पहुंच जाते हैं, तब वहां इनका उपासनाजनित विशिष्ट घर्म आविर्भत 
होजाता है। उसके सहयोग से रइम्यनुसारी लिंगशरीर इनको ब्रह्मसाक्षात्कार की 
स्थिति तक पहुंचाता है। यही श्रवस्था ब्रह्मलोक की प्राप्ति है। इस भ्रर्थ को श्रुति 
बतलाती है-“चन्द्र मस्रो विच्‌ तं तत्पुरुषो5म।नवः स एनानू ब्रह्म गमयति' [छा० ४॥१०२] 
जत्र ये उपासक चन्द्रमा से विद्युत में पहुंचते हैं, तव वहां झाविर्भूत वह अमानव पुरुष 
इनको ब्रह्म तक लेजाता है । इसे अ्रमानव इ' कहा गया, यह मानव के समान 
रजवीयंसंमिश्रण से उत्पन्न नहीं होता । बृहंदारण्यक [६।२१५] में इसी भाव को 
बताया-तान्‌ वंद्युतान्‌ पुरुषो मानस एत्य ब्रह्मतोकान्‌ ग्रमयत्ति! विद्युत को प्राप्त हुए 
उन उपासकों को मानस पुरुष आकर भ्रर्थात्‌ उस अवसर पर आविर्भूत होकर उन्हें 
ब्रह्मलोकों को लेजाता है, तात्पर्य-बह्मसाक्षात्कार कराकर ब्रह्म को प्राप्त करा देता है। 
इसका विस्तृत विवेचन गतसूत्र की व्याख्या के श्रनन्तर करदिया गया है। प्रइन उप- 
निषद्‌ [३।१० ] में इसका संकेत है। 

प्राचायं शंकर ने इस सूत्र के भाष्य में श्रुतिप्रमाण के रूप से जो सन्दर्भ उद्धृत 
किया है, उस आनुपूर्वी का पाठ उपनिषद्‌ में कहीं उपलब्ध नहीं होता | प्रतीत होता 
है, कदाचित्‌ अपने झभिमत की सिद्धि के लिये भ्राचायय ने बृहदारण्यक [६।२।१५] के 
पाठ में थोड़ा परिवत्तन कर उसे उद्धृत करदिया है। आचार्य का पाठ है-तानू वैद्युतान्‌ 
पुरुषोइई्मानवः स॒ एत्य ब्रह्मलोक॑ गमयति' । बृहदारप्यक [६।२।१ ४] का पाठ है-तानू 
वैद्युतान्‌ पुरुषो मानस एत्य ब्रह्मलोकान्‌ गमयति'। यहां 'मानसः” को 'अमानवः स:' कर- 
दिया गया है। 'मानस' पद लिगशरीर का अभिव्यंजक है। 

उपनिषदों के अ्रनुसार सबके समन्‍्वयपूर्वक देवमानमार्ग-- 


अचिः 
अहर्‌ छान्दो-य [५।१०।१], तथा 
जुक्लपक्ष बृहंदारण्यक [६।२।१५] दोनों में समान 


उत्तराषण मास 
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संवत्सर >-बुृहदारण्यक [६॥२।१५] में नहीं 

देवलोक --छान्दोग्य [५।१०।२] में नहीं; ब॒० [६३१४५ | में है। 
बायुलोक +-डछान्‍्दोंम्य [५॥१०।२ | में नहीं; बृ० [५।१॥१० | में है। 
आदित्यलोक >>छा० [५१०२], बृ० [५१०१६ ६२१५] 
चन्द्रलोक नजछा० [५।१०।२ |, बु० [५१०१] 

विद्यल्लेक +>छा० [५।१०।३ |, बृ० [६।२॥१५ | 

वरुणलोक 

इन्द्रलोक #केवल कौषीतकिब्राह्मणोपनिषद्‌ [ १।३] में । 
प्रजापतिलोक || 

ब्रह्मलोक +ूछा० [५१ण२ ], बु० [६२१४], कौपी ० [ १३ |। 


इस रूप में निर्धारित होता है |।६॥। 

डछिष्य जिज्ञासा करता है, गति का निरूपण किया गया, पर अमानव पुरुष उपा- 
सक को जहां लेजाता है, उसको कहीं ब्रह्म, कहीं ब्रह्मतोक एक तथा कहीं बहुतों का 
निर्देश है; उपासक का गन्तव्य क्या है ? वया वह सुश्य ब्रह्म है ? भ्रथवा इस पद से 
बोधित अन्य कुछ ? सूत्रकार ने इस विषय में आचार्य बादरि का विचार प्रस्तुत किया--- 

कार्य बादरिरस्य गत्युपपत्तें: ॥७॥ 

[कार्य] कार्य को [वादरिः | बादरि प्राचार्य [अ्रस्य] इसकी [गत्युपपत्ते:] 
गति बनसकने से । इस उपासक की गति बनसकने अर्थात्‌ संभव होने से यह कार्यत्रह्म को 
लेजाया जाता है, यह्‌ श्राचार्य बादरि का विचार है। 

उपनिषदों में उपास्क के गन्तव्य लक्ष्य का निर्देश प्रनेकरूप से हुआ है । कहीं 
[छा० ५॥१०।२] स्पष्ट ब्रह्म गन्तव्य बताया है, तो कहीं [छा० ८।१५।१॥प्र० ५५] 
ब्रह्मोक कहा है। कहीं 'ब्रह्मलोकेषु' [मुं० ३।२।६]] तथा 'ब्रह्मलोकान्‌' [बु० ६२१४] 
कहकर बहुत से ब्रह्मलोक गन्तब्य कहे हैं । जिज्ञासा है, ये पद साक्षात्‌ ब्रह्म का निर्देश 
करते हैं, श्रथवा अ्त्य किसीका ? सूत्रकार का आशय है, उक्त श्रसंगों में ये पद मुस्यत्रहा 
अथवा अकामंत्रह्म का बोध नहीं कराते, क्योंकि परब्रह्म परमात्मा सवंत्र व्यापक तत्त्व 
है, उसे प्राप्त होने के लिये उस गति की आवश्यकता नहीं है, जिसका अभी वर्णन किया 
गया है। इसलिये उक्त प्रसंगों में उपासक के जिस गन्तव्य का इन पदों से उल्लेख हुआ 
है वह कार्यक्रहा समभना चाहिये, मुख्य परबहा परमात्मा नहीं । कार्यत्रह्म को गन्तव्य 
मानकर गति उपपन्न होसकती है। 

यह कार्यत्रह्म क्या है ? ब्रह्म के साथ कार्य” पद का प्रयोग अज्ञास्त्रीय प्रतीत 
होता है। वस्तुतः 'ब्रह्मलोक' पद का अर्थ उक्त प्रसंगों में ब्रह्मरूप लोक' श्रथवा 'ब्रह्म ही 
जो लोक' त होकर ऐसा विशेष प्रदेश है, जहां पहुंचकर उपासक ग्रात्मा विना किसी अन्य 
बाघा के आवश्यकरूप से ब्रह्म को प्राप्त होजाता है; व्योकि वह प्रदेश ब्रह्म की भ्रनि- 
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वार्प प्राप्ति का लोक है, इसी भावना से उसे ब्रह्मलोक कहा जाता है। “कार्यत्रह्म' पद से 
उसीकी भ्रभिव्यक्ति होती है, ऐसा समझना चाहिये। देवयानमार्ग के 'प्रचि' आदि पदों 
से उपलक्षित भी बे प्रदेशविज्ञेष हैं, जिनको लांघकर ब्रह्मोपासक आत्मा उस विशिष्ट 
प्रदेश तक पहुंचता है, जहां से आवश्यकरूप में ब्रह्मसाक्षात्कार होकर उसे ब्रह्मप्राप्ति हो- 
जाती है । यह सब शास्त्रदृष्टि के अनुसार लिखा गया है। ऐसे प्रसंगों में केवल 'ब्रह्म' 
पद का प्रयोग [छा०» ५।१०।२] भी उसी प्रदेशब्रिशेष को कहता है, साक्षात्‌ परत्रह्म 
को नहीं | केवल इस भावना से कि वह उपासक आत्मा की एक विज्ञेष स्थिति होती है; 
इसे अवस्थाविद्येष भी कहसकते हैं | इसने वस्तुस्थिति में कोई अन्तर नहीं श्राता । 

ऐसे लोकविश्ेष का संकेत 'यत्र देवा अमृतमानझानास्तृतीये धामन्नध्यैरयस्त' 
[यजु० ३३१० ] मन्त्र में श्रतीत होता है। बुहृदारण्पक [ १।४।१६] में ठौन लोकों का 
निर्देश हुआ है-मनुष्यलोक, पितृलोक, देवलोक | साधारणरूप से उस तृत्तीयधाम को 
'देवलोक' पद से कहा जाता है। ऐसा प्रदेश भूलोक से ग्रलग रहने के कारण उसके लिये 
उपासक आत्मा की गति होना संभव एवं उपयुक्त है। जिस श्रात्मा को बक्रह्मसाक्षात्कार 
यहीं होजाता है, उसके लिये शास्त्र गति नहीं मानता । वह मरणकाल में स्थुल-सू८मदेह 
को यहीं छोड़कर तत्काल ब्रह्म को प्राप्त होजाता है। 'न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्म व 
सन्‌ ब्रह्माप्पेति [बृ० ४४६] | आगे कहा-“यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येजुस्य हृदि 
श्रिता: | अथ मर्त्यो5्पृत्तों भत्रत्यत्र बहा समइनुते' [बृ० ४।४।७] जब समस्त कामना 
समाप्त होजाती हैं, तब मत्यं अमृत होजाता है, श्रौर यहीं ब्रह्म को प्राप्त करलेता है । 
इसप्रकार उपासक देवयानमार्गह्वारा कार्य ब्रह्मलोक को प्राप्त होता है, यह बादरि आचार्य 
का विचार है ॥७॥ 

इसी विषय में ग्राचार्य सूत्रकार ने अन्य हेतु प्रस्तुत किया -- 

विशेषितत्वाच्च ॥५॥ 

[विज्ञेषितत्वात्‌ | विशेषित होने से [च] और | उपासक कार्यब्रद्मलोंक को 
श्राप्त होता है, यह इससे भी भ्रमाणित होता है, कि इस प्राप्ति को शास्त्र में कुछ विदेष- 
ताओों से युक्त बताया गया है । 

बृहदारण्यक उपनिषद्‌ [ ६।२।१५ ] में कहा-'ब्रह्मलोकान्‌ गमयति, ते तेषु ब्रह्म- 
लोकेषु परा: परावतो वसन्ति' यहां ब्रह्मलोक को बहुत्व भ्रौर निवास की विशेषता से युक्त 
बताया गया है | ब्रह्मलोक बहुत हैं, तथा वे उपासक आत्मा अत्यधिक काल तक वहां 
निवास करते हैं। इससे प्रतीत होता है, कि वे कोई सीमित प्रदेश हैं । ब्रह्मप्राप्ति की यह 
स्थिति नहीं है। ब्रह्म को प्राप्त होकर आत्मा किसी सीमित प्रदेश में निवास नहीं करता, 
वह ब्रह्मानन्द की भ्रनुभूति करता सर्वत्र विचरता है। ब्रह्मलोक और वहां प्राप्ति के इन 
विशेषणों से स्पष्ट होता है, कि '“ब्र्मलोकप्राप्ति' का श्र्थ परब्रह्म परमात्मा को प्राप्त 
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होना नहीं है, प्रत्युत बह्मयद्वारा कौगई सृष्टि में यह ऐसे लोक हैं, जहां पहुंचकर आत्मा 
आबद्धकरूप से कालान्तर में बहा को प्राप्त होजाता है, इससे आचार्य बादरि का यह 
विचार युक्त है, कि उपसक देवयानमार्गद्वारा कार्यत्रह्मलोक को लेजाया जाता है ॥८॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि 'ब्रह्मलोकान्‌ गमयति' [बृ० ६।२।१५] के आचार 
पर कार्यत्रह्मलोक को जाना स्पष्ट होता है, तो 'स एनान्‌ ब्रह्म गससति' [छा० ५॥१०२] 
सन्दर्भ की क्या संगति होगी ? यहां तो स्पष्ट 'ब्रह्म' पद पढ़ा है । सृत्रकार ने बताया--- 

सामोष्यात्तु तहचपदेदा: ॥६॥ 

[स्तामीष्यात्‌] समीप होने से [तु] तो [ तद्यपदेश: | उसका कथन । उक्त स्थल 
में ब्रह्म का कथन तो ब्रह्म के समीप होने से है । 

यद्यपि परब्रह्म परमात्मा स्वेव्यापक होने से सबके सदा समीप है और सब उसके 
समीष हैं; तथापि अज्ञान के कारण आत्मा उससे दूर बना रहता है। ऐसी दशा में 
समीप होता हुआ भी वह दूर है-तहू, रे तद़न्तिके' [ईश० ५]। उपासक उच्चस्तरीय 
उपासनाफल का अ्रधिकारी होने के कारण जब मृत्यु के अनन्तर देवयानमार्गंद्ारा ब्रह्म- 
लोक को प्राप्त होता है, तब उसकी वह स्थिति ब्रह्म के समीष होती है; कारण यह है, 
कि वहां से ब्रह्मसाक्षात्कार होकर वह निश्चितरूप से ब्रह्म को प्राप्त होजाता है। इस 
सामीष्य के कारण उपासक आत्मा की उस स्थिति को छान्दोग्य उपनिषद्‌ [५१०२] 
में 'ब्ह्म को प्राप्त होजाना' कह दिया गया है। इसप्रकार वहां 'ब्रह्म' पद का तात्पये 
सक्षणावृत्ति से 'कार्यत्रहलोक' समभना चाहिये ॥६।॥ 

क्षिष्य जिज्ञासा करता है 'कार्यत्रह्मलोक को प्राप्त होकर उपासक ब्रह्म को कब 
प्राप्त होता है ? श्राचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


कार्यात्यये तदध्यक्षेण सहात: परममिधानात्‌ ॥१०॥ 

[कार्यात्यये ] कार्यत्रह्मलोक को लांघजाने पर [तदध्यक्षेण] उन लोकों के 
अध्यक्ष के [सह] साथ [अतः] इस कार्यलोक के [परं] अनन्तर [अभिधानात्‌ | 
कथन से । जब ब्रह्मसाक्षात्कार होजाने पर उपासक के लियें कार्यत्रह्मलोक समाप्त 
होजाता है, तब यहां से लोकों के अध्यक्ष परबह्म परमात्मा के साथ प्राप्त होजाता है, 
बयोंकि शास्त्र में ऐसा कहा गया है । 

कार्य ब्रह्मलोक को प्राप्त हुए ब्रह्मोपासक जब निरन्तर ब्रह्म में निष्ठा से साक्षात्‌ 
बह्यादर्शन पालेते हैं, तब उस लोक का भोग समाप्त होजाने तथा लिज्लशरोर के न रहने 
पर सब लोकों के श्रधिपति परब्रह्म परमात्मा के साथ जामिलते हैं। बहदारण्यक 
[४/४।८] में कहा-तिन घीरा अधियल्ति ब्रह्मविदः स्वर्गलोकमित ऊर्ध्बो विमुक्ता:' घीर 
बरह्मज्ञानी स्वर्गलोक [कार्यत्रहालोक] को प्राप्त होकर उससे आगे जा विमुक्त होजाते 
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हैं| प्रश्न उपनिषद्‌ [५।५] में कहा-'स सामभिरत्तीयते ब्रह्मतोक॑ स एतस्माज्जीवघनात्‌ 
परात्‌ पर पुरिशयं पुरुषमीक्षते' वह सामों' से ब्रह्मलोक को लेजाया जाता है, तब वह 
अक्ृति से पर जीवन जो अपना स्वरूप है उससे भी पर सबलोकों में व्याप्त पुरुष को 
साक्षात्‌ देखता है । यही ब्रह्म का साक्षातर्‌ दर्शन है। तब 'ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' [तैं० 
२।१| ऐसा बह्यज्ञानी 'पर' को पालेता है। ब्रह्म का साक्षात्‌ दर्ञ्षन बह्म को पाना है, यही 
मोक्ष है। इसप्रकार उपासक देवयानमार्ग द्वारा मोक्ष को प्राप्त करता है ॥॥१०॥। 


उक्त विषय में सूतकार ने स्मृतिप्रमाण का निर्देश किया-- 


स्मृतेश्च ॥११॥ 
[स्मते: ] स्मृति से [च] और । और स्मृति से ज्ञात होता है, कि उपासक कार्ये- 
ब्रह्मलोंक को जाकर वहां से परत्रह्म को प्राप्त होता है। 
स्मृति इस अर्थ को स्वीकार करती है-'ब्रह्मणा सह ते सर्वे संप्राप्ते प्रतिसंचरे । 
परस्यास्ते कृतात्मान: प्रविशन्ति परं पदमू” [अनुपलब्धमूल ] जब कार्ंत्रह्मलोंक के 
अवस्तान का समय आजाता है, तब वे साक्षात्‌ ब्रह्मदर्शी कृतकृत्य उपासक बह के सहयोग 
को श्राप्त हो परमपद में प्रवेश करजाते हैं । आनन्दस्वरूप ब्रह्म परमपद है, उस 
प्रानच्द की श्रनुभूति में लीत होजाते हैं। देवयानमार्ग से ब्रहलोक को उपासकों की 
प्राप्ति के विषय में यह आचार बादरि का विचार प्रस्तुत किया गया । 
कार्यत्रह्मलोक अथवा अ्रपरब्रह्म पद से कहे जानेवाले अर्थ को कतिपय व्यास्या- 
कारों ने 'हिरप्यगर्भ' नाम दिया है, तथा उसे ब्रह्म का चेतनकार्य माना है। ऐसा मन्तव्य 
चिन्तनीय प्रतीत होता है । ज्ञास्त्रीय वृष्टि के अनुसार चेतरततर्व कार्य हों, यह संभव 
प्रतीत नहीं होता । ब्रह्म को उसके किसी निम्नस्तर में “हिरण्यगर्भ' माना गया, और उसे 
कार्य कहा गया, यह एक बड़ी भ्रान्ति का विस्तार हुआ है । कोई विशिष्ट जीवात्मा इस 
स्तर को प्राप्त होजाते हैं, और वे ब्रह्म के गुगाइते के रूप में कार्य करते हैं, उनका चाम 
'हिरण्पगर्भ' है, यह समझना भी ज्ान्ति का रूप है । ऐसे विचार रखनेवाले 'हिरण्णगर्मः 
समवत्तंताग्रे' [ऋ० १०१२११॥ यजु० १३॥४; २३।१; २५।१०॥ प्रथर्व ० ४। रछ] 
इत्यादि मच्त्र का यह अर्थ करते हैं, कि हिरण्यगर्भ सबसे पहले उत्पन्न होता है। वस्तुतः 
मल्त्र का यह अर्थ न होकर अन्य है, आमक है। मन्‍्त का अर्थ है सर्ग से पहले हिरण्यगर्म 
१. '"साम' पद का तात्पर्य हैं-ज्रिस्तात्र श्रोंकाररूप ब्रह्म का ध्यान । 'प्रो म्‌' परसात्मा 
का सर्वोत्तम नाम है। परमात्मा की उपासना का यह सर्वश्रेष्ठ साधन है। त्रिमात्र 
“प्रो ३म्‌' के रूप में बह्य की उपासना भ्रथवा ब्रह्म का ध्यान करना, 'साम' पद से 
यहां श्रभिलक्षित है। उसी ध्यान व उपासना का फल है-बरह्मलोक को उपासक का 
प्राप्त होना । 
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विद्यमान रहता है, वह सब प्राणी-अप्राणी तत्वों का एकमात्र सिद्ध पति है, बह समस्त 
लोक-लोकान्तरों का धारण करता है । इससे स्पष्ट है “हिरण्यगर्भ' परमात्मा का एक 
नाम है । यहां इस पद से परब्रह्म परमात्मा का निर्देश है। यह उत्पन्न कभी नहीं होता, 
इसलिये यह कार्य तहीं । 

इसी प्रकार बृहदारण्यक उपतिषद्‌ के एक सन्दर्भ के आधार पर कतिपय विद्वानों 
ने 'हिरण्थगर्भ' को उभारने का प्रयास किया है | वह सन्दमं है-'तद़ें ततू, एतदेव तदास, 
सत्यमेष; स यो हैत॑ महद्यक्षे श्रथमजं वेद सत्य॑ ब्रह्म ति जयतीमांललोकान्‌' [बु० ५॥४॥१] 
वह वही है, यही वह है, सत्य ही; वह-जो इस महान यजनीय पूजनीय प्रथमज सत्य को 
“ब्रह्म है” इसप्रकार जानलेता है-इन लोकों को जींतलेता है । इस सन्दर्भ में 'प्रथमन' 
पद का श्र्थ कतिपय विद्वानों ने 'सबसे प्रघम उत्पन्न हुआ' किया है। यह अत्यन्त चिन्तनीय 
है | उस सत्य को यहां ब्रह्ूरूप कहा है, अर्थात्‌ वह सत्य ब्रह्म है, ब्रह्म से अतिरिक्त 
रात्य नाम का और कोई तत्त्व नहीं है । जब ब्रह्म ही सत्य है, तो उसे उत्पन्न हुआ कौसे 
कहा जासकता है। यहीं वावयक्षेष में पुनः कहा-सत्यं हांव ब्रह्म! [बु० ५४१] । सत्य- 
रूप ब्रह्म को उत्पन्न हुआ कहना किसी रीति से उपपादित नहीं है। वस्तुत: 'प्रथमज' पद 
का वह अर्थ हो नहीं है, जो उन विद्वानों नें समा है । उसका अर्थ है-जों सबसे पहले 
विद्यमान है, सदा समानरूप से विद्यमान रहता है । यह वर्णन ब्रह्म को बतलाता है, अन्य 
किसीकों नहीं। 'हिरप्पगर्भ' परब्रह्म का एक नाम है, क्‍योंकि समस्त ज्योतिर्मेय लोक- 
लोकान्तर उसके गर्भ अर्थात्‌ बीच में रहते हैं। समस्त विश्व कितना भी बड़ा है, पर 
उससे बाहर नहीं । इससे यह मानना शास्त्रीय दृष्टि के अनुकूल है, कि कार्य॑त्रह्मनोक 
उपासक आत्मा के कोई ऐसे स्तर, अथवा सृष्टि में कोई ऐसे विशेष भ्रदेश हैं, जहां से 
आत्गा बिना किसी रुकाबट के ब्रह्म को प्राप्त होजाता है ॥ ११॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, गत सूत्रों में बादरि के नाम से जो विचार भ्रस्तुत किया 
है, वह किस प्रन्य विचार की प्रतियोग्रिता में किया गया है ? सूज्कार ने बताया-- 


पर॑ जैमितिमु ख्यत्वात्‌ ॥ १२॥ 

[परं] पर को [जैमिनि:] जैमिनि [ मुख्यत्वात्‌ ] मुख्य होने से । मुख्यत्रह्म का 
कथन होने से ब्रह्म तक श्रात्मा लेजाया जाता है, यह जैमिति आचाये का विचार है । 

शास्त्र में जहां देवयानगति का वर्णन है, वहां स्पष्ठ कहा गया है-स एनान्‌ बह्म 
गमयति' [छा० ५॥१०।२] वह इनको ब्रह्म तक लेजाता है | यहां 'ब्रह्म' पद श्रभिधावृत्ति 
से परमात्मा परब्रह्म का वाचक है, उपासक ब्रह्म तक लेजाया जाता है, इस कथन से 
स्पष्ट होता है, उपांसक देवयानगति द्वारा मुख्यत्रह्म को प्राप्त होता है, कार्यत्रह्मलोक को 
नहीं | यह जैमिनि आचाये का विचार है ॥१२॥ 

इसी विषय को पुष्ट करते हुए सूत्रकार ने कहा-- 
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दह्नाच्च ॥ १३॥। 


[इर्सनात ] देखे जाने से [च] तथा। ब्रह्म पद का परबरहा परमेद्वर अर्थ में 
प्रयोग देखे जाने से तथा शास्त्र में देवयानगत्ति से अमृतप्राप्ति का उल्लेख देखे जाने से ज्ञात 
होता है, कि उपासक गतिद्वारा परब्रह्म को प्राप्त होता है, कार्यत्रह्मलोक को नहीं । 

सत्य ज्ञानमनत्तं ब्रह्म' [ति० २।१], 'ते बदन्तरा तदूद्रहा' [छा० ८।१४१ है" 
“विज्ञानमानन्द अह्य' [बु० ३।६।२८] इत्यादि सन्दर्भों में 'ब्रह्म' पद का प्रयोग परब्ह्मा 
परमात्मा के अर्थ में हुआ है । उसीके समान 'स एनान्‌ ब्रह्म गमयति' [छा० ५१०२ ] 
इस सन्दर्भ में 'ब्रह्म' पद परब्रह्म परमेश्वर का बोधक है । इसलिये उपासंक देवयानगदि- 
द्वारा मुख्यव्रह्म को प्राप्त होता है, यही समभना चाहिये । इसके प्रतिरिक्त नाडीहारा 
अथवा देवयानगतिद्वारा 'भ्रमृतः को प्राप्त होने का स्पष्ट उल्लेख हैं-'तयोध्वंमायत्र- 
मृतत्वमैति” [कठ० २।३।१६; छा० ८।६।६ ] 'प्रमृत' पद से परम्रह्म का ग्रहण होता है, 
कांंत्रह्मलोक का नहीं ; क्योंकि कार्यलोक 'अ्रमृत' नहीं होसकता। फलत: जैमिनि के विचार 
से यही मन्तव्य ठीक है, कि उपाल़क देवयानमार्गद्वारा परब्रह्म को प्राप्त होता है ॥१३॥ 

अस्तुत्त अर्थ को दृढ़ करने की भावना से सूत्रकार ने बताया-- 
न्‌ चू कार्ये. प्रतिपर्त्य भिसन्धि. ॥१४॥ 

[न] नहीं (8॥॥ और [कार्ये] कार्य में [प्रतिपत््यभिसन्धि:] प्राप्ति का 
तात्पये । कार्यत्रह्मलोक में उपासक की प्राप्ति का तात्पय॑ शास्त्र में कहीं नहीं है । 

शास्त्र के किसी वचन से ऐसा तात्पयं कहीं प्रकट नहीं होता, कि बअह्योपासक 
देवयानमार्यद्वारा कार्यत्रह्मलोक को प्राप्त होता है। छान्दोग्य [5१३।१] में कहा- 
'अछृत कृतात्मा ब्रह्मतोकमभिसंभवामी ति” उपासक कहता है-मैं कृतकृत्य होकर अकृत 
ब्रह्मलोक को प्राप्त होरहा हूं । यहां ब्रह्मलोंक का 'पक्ृत' विशेषण इस भाव को स्पष्ट 
करता है, कि वह बद्यालोक कार्य नहीं है। 'ब्रह्मलोक' पद का ब्रह्मदर्शन अथवा ब्रह्म ही 
जो लोक है, ऐसा अर्थ समभकर यह ग्राशंका नहीं रहती, कि वह कोई बना हुआ लोक- 
विशेष होना चाहिये । छान्दोग्य [८।१४१] में आगे कहा-स आत्मा प्रजापते: सभा 
वेदम श्रप्यें' बह मैं उपासक आत्मा प्रजापति की सभा एवं घर को प्राप्त होता हूं । 
उसीको भ्रस्तुत सन्दर्भ में पहले पदों से ब्रह्म और प्रमृत कहा है । इसलिये उपाश्तक को 
शास्त्र में जिस ब्रह्मलोक की प्राप्ति का वर्णत हैं, उसके विषय में ऐसा अभिप्राय कहीं 
प्रकट नहीं होता, कि वह कार्य है। फलत: उपासक मुस्यत्रह्म को भ्राप्त होता है, शास्त्र 
का यही तात्पय॑ समझना चाहिये; यहू जैमिनि आचाय॑ का विचार है ॥१४॥ 

अमानव पुएष किन उपासकों को ब्रह्मलोक तक पहुंचाता है, यह स्पष्ट करते हुए 
सूत्रकार ने बादरिऔर जंमिनि के विचारों में सामल्‍जस्य की संभावना का संकेत किया-- 


सूत्र १५] चतुर्थाध्याये तृतीय: पादः छ३३ 


श्रप्नतीकालम्बनासतयती ति बादरायण 
उम्रयथाउदोषातू तत्कतुदइच ॥१५॥ 


[अप्नतीकालम्बनान्‌ ] जो उपासना में प्रतीक का आलम्बन करनेवाले नहीं उन 
सबको [नयति] लेजाता है [इति] यह [बादरायण;| बादरायण [उभयथा | दोनों 
प्रकार [अदोषात्‌] दोष न होने से [तत्ततुः] उसमें संकल्पवाला [च] और | श्रतीक 
का आलम्बन न कर जो साक्षात्‌ आनन्दर्वरूप ब्रह्म] की उपासना करते हैं, यूक्ष्मशरी ररूप 
अमातव प्रुरुष उत्त उपासकों को देवयानमार्गेद्रारा ब्रह्म तक लेजाता है; यह आचार्य 
बादरायण [सूत्रकार ] का मत है। क्योंकि वसा मानने पर पहुंचाने में कार्यत्रह्मलोक 
कहा जाय अथवा मुस्यत्रह्म, दोनों प्रकार कोई दोष नहीं हैं । कारण यह हैं, कि उनका दृढ़ 
संकर्प बह्यप्राप्तिविषयक रहता है। 

प्राकृतिक प्रतीकों के सहारे ब्रह्म की उपासता तहीं होती । जो इसप्रकार उपा- 
सना करते हैं, उनको छोड़कर ऐसे उपासकों को अ्रमानत्र पुरुष ब्रहा तक पहुंचाता है, जो 
परखहय के मुख्य नाम ग्रोस्म्‌' के ग्राधार पर तथा अन्त:करण को निरविषय करने 
अभ्यास के आधार पर ब्रह्म की उपासना करते हैं। सूतकार ने स्वयं कहा है, कि प्रतीक में 
ब्रह्म की उपासना अथवा उसका निदिध्यासन सवंथा निष्प्रयोजन है [वे० सू० ४॥१॥४ |। 
ऐसे केवलश्रह्मोपासक आत्मा देवयानमार्ग से अपने लक्ष्य तक पहुंचते हैं। उत्तकी गति का 
लक्ष्य ब्रह्म को प्राप्त करना है, ऐसी स्थिति में वे कार्यत्रह्मलोक को प्राप्त होते हैं अथवा 
ब्रह्म को, इस दोनों प्रकार के कथन में कोई दोष अथवा अ्रन्तर नहीं है; क्योंकि देवयान- 
गति उन्हीं आत्माओ्रों की होती है, जिनको चालू देह के रहते पूर्णज्ञान नहीं हुआ, 
सद्य:कालान्तर में होजाने को है; पर चालू देह के प्रारब्धकर्म समाप्त होचुके हैं, ऐसे 
अप्रतीकालम्बन ब्रह्मोपासक आत्मा देवयानमार्ग से कार्यत्रह्मलोक जाकर प्रुनः ब्रह्म 
को प्राप्त करते हैं। उनके लिये ब्रह्मसाक्षात्कार का यहीं क्रम शास्त्र बताता है, उसमें 
एक आचार्य ले एक पग पहले की बात कहदी, दूसरे ने अन्तिस पग तक कहदीं; 
इसमें कोई श्रसामऊजस्यथ नहीं । सूत्र में 'तत्वतु:' पद 'तत्कतु' पदघटित श्रुति का निर्देश 
करता है। जिस श्रुतिसन्दर्भ में 'तत्कतु' पद है, उक्त भाव को वह श्रृति प्रकट करती है | 
वह है-स यथाकामों भवति तत्कतुभंवति, यत्धतुरंवति तत्कर्म कुरुते, यत्कर्मे कुकते तद- 
भिसम्पद्यते [बृ० ४४५ ] पुरुष की जैसी कॉमना होती है वैसा संकल्प होता है, जैसा 
संकल्प होता है वैसा कर्म करता है, जैसा कर्म करता है वैसा फल प्राप्त होता है। बहाय- 
जिज्ञासु जनों का संकल्प ब्रह्म का साक्षात्कार करना है, उसीके अनुसार वे अनुष्ठान. 
करते हुए सफल होजाते हैं | सफलता का क्रम प्रयम निदिष्ट कर दिया गया है। 

कतिपय व्यास्याकारों ने सूत्र के 'उभयथा5दोंषात्‌' पंदों के स्थान पर “उमयथा 
बोषात्‌' पाठ मानकर सूत्र की व्याख्या की है। उनका कहना है, कि देवयानमार्ग का अचि 


छ्ह्ढं अह्सू त्रविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र १६ | 


प्रादि गण प्रतीकालम्बन उपासकों को छोड़कर परब्रह्म के उपासकों को तथा भ्रक्षरस्वरूप ! 
की ब्रह्ममाव से उपासना करनेवालों को परत्रह्म तक लेजाता है, ऐसा व्यों है? इसमें 
हेतु दिया-“उभयथा दोषात्‌' यदि कार्योपासकों (अतीकोपासकों ] को लेजाता है, ऐसा 
मानें, तो अस्माच्छरीरात्समुत्याय पर ज्योतिरुपसंपद्च' [छा० व्य३ ४] इत्यादि श्रुति 
का बिरोय होता है, क्योंकि जो कार्योपासक हैं, वे 'परमज्योति' को प्राप्त नहीं होते; 
इसप्रकार श्रुतित्ि रोध बोष होता है। यदि अधि श्रांदि गण केवल परब्रह्म के उपा- 
सकों को लेजाता है, ऐसा नियम करते हैं, तो 'तद्य इल्वं विदु:, ये चेमेररप्ये श्रद्धा तप 
इत्युपासतें तेअचिषमभिसंभवन्ति” [छा० ५।१०।१; बृ० ६।२।१५] जो ऐसा जानते [4 
और जो अरष्य में श्रद्धा तप को उपास्ते हैं, वे अधि आदि को प्राप्त होते हैं, इत्यादि 
श्रुति का विरोध होता है; क्योंकि जो ब्रह्मोपासक नहीं हैं उनकी भी यहां अति आदि 
गति कही है। तब उभयथा दोष होते से 'भरयाक्रगुरस्मिल्लोके पुरुषों मचति तथेतः प्रेत्य 
भवति [छा० ३।१४।१] इस लोक में जैसे कर्म करनेवाला पुरुष होता है, यहां से देह 
छोड़कर वैसा फल होता है, इस श्रुति से कर्मानुसार गति एवं फल ग्रादि कौ प्राप्ति माननी 
चाहिये, यह बादरायण कहता है। इन व्याख्याकारों ने बादरि-जैमिनि मतों के सामज्जस्य 
की बिन्ता नहीं की | यद्यपि छिपे तौर पर परिणाम इसका भी वही निकलता है। सूत्र में 
पाठभेद के कारण इसका निर्देश कर दिया है ॥१४५॥ 

प्रश्नतीकालस्बन उपासकों के लिये देवयानमार्ग से ब्रह्मप्राप्ति होने में सूत्रकार 
ने अन्य उपोदबलक प्रस्तुत किया-- 

विशेष च दर्शायति ॥१६॥ 

[विज्येष | विशेष [च] और [दर्शंयति] दिखलाता है। शास्त्र प्रतीकालम्बत 
उपासकों की गति को भिन्न बतलाता है, तथा ब्रह्मोपासकों के लिये देवयानगति को 
विशेषरूप से दिखलाता है । 

प्रतीकोपासना के विभिन्न फल शास्त्र बताता है। छान्दोग्य [थिश४-५] में 
नामग्रत्नीकोपासना का उसीके अचुस्तार फल बताया है। श्रागे [छा० ७।२।२ ] वास्वाब 
नाम्नों भूयसी' कहकर वाकूप्रतीक से क्रह्मोपासना का जो फल कहा है, वह सामप्रतीको- 
पासता के फल से भिन्न दै। प्रतीकोपासना के फल ब्रह्मप्राप्ति न कहकर अन्य बताये हू 
जो देहत्याग के अन्तर उपासना के अनुसार भ्राप्त होते हैं । ब्रह्मोपासना का फल ब्रह्म- 
श्राप्ति है; ऐसे उपासकों की गति के लिये देवयानमार्ग का निर्देश है | छाब्दोंग्य[५।१०।२ । 
और बृहदारण्यक [६।२।१५] दोनों में इन उपासकों के लिये विशेषरूप से देवयानगतति 
का उल्लेख है। इससे निश्चित होता है, प्रतीकोपासकों को छोड़ उन्हीं उपाप्तकों को 
अ्रचि आदि गण ब्रह्मलोक को लेजाता है, जो साक्षात्‌ ब्रह्म की उपासना करते हैं ॥॥१६॥ 

इति चतुर्याधध्यायर ये तृतोयः पादः 


सूत्र १-२] चतुर्थाध्याये चतुर्थ: पाद: छ्३्५ 


अथ चतुर्थाध्याये चतुर्थ: पादः 


तृतीय पाद में ब्रह्मोपासना के फल-देवयानमार्ग से कार्यब्रह्मलोक की श्राप्ति-का 
निरूपण किया अब चतुर्थ पाद में ब्रह्मसाक्षात्कार के फल ब्रह्मप्राप्ति का प्रतिपादन किया 
जाता है | इस ब्रह्मप्राप्ति का नाम मुक्ति हैं, जहां समस्त दु:खों का नांझ होकर बेदल 
ब्रह्मातत्द को अनुभूति का अस्तित्व है । भ्रात्मा तब किस रूप से वहां रहता है ? आचार्य 
सूत्रकार ने बताया-- 


सम्पद्याविर्भाव: स्वेनशब्दात्‌ ॥ १॥॥ 


[सम्पद्य] प्राप्त होकर [आविर्भाव: ] प्रकट होना [स्वेनशब्दात्‌ ] 'स्वेन' शब्द 
से! 'स्वेन' पद से युक्त श्रुति के कथन से ज्ञात होता है, कि आत्मा ब्रह्म को श्राप्त होकर 
अपने कंवल्यरूप से प्रकट होता है । 

छान्‍्दोग्य [5।१२।३] में कह्या-'एवमेवैष सम्प्रसादो:स्माच्छरीरात्‌ समुत्थाय 
परं ज्योतिरुपसंपय स्वेन रूपेणामिनिष्पद्तते' ऐसे ही यह ब्रह्मसाक्षात्कांर किया हुप्रा 
आत्मा इस शरीर से उठकर परज्योति [परक्रह्म ] को प्राप्त होकर अपने वास्तविक 
कंवल्परूप से प्रकट होता है। यहां 'स्वेन रूपेण' इस कथन से, परब्रह्म को प्राप्त होकर 
अपने रूप से प्रकट होने का तात्पर्य यह है, कि आत्मा जब संसारी दशा में है, तब स्थूल- 
सूक्ष्मशरीरों से भ्रावेष्टित तथा रागद्वेष श्रादि से अभिभूत रहता है। परन्तु जब ब्रह्म का 
साक्षात्कार करलेता है, और उसके फलस्वरूप इस झरीर-आवेष्टन को छोड़कर ब्रह्मा को 
प्राप्त होजाता है, तब वह केवल प्रात्मस्वरूप से अवस्थित रहता है। शरीरादि बन्धनों 
से विनिर्मुक्त होजाता है। यह आत्मा का अपना वास्तविक स्वरूप है ॥१॥ 

विष्य जिज्ञासा करता है, मुक्त आत्मा का बह रूप वास्तविक अपना है, यह कंसे 
ज्ञात होता है? श्राचार्य सूत्रकार ने बताया-- 
मुक्त: प्रतिज्ञानात्‌ ॥२॥॥ 

[मुक्त:] मुक्त [ प्रतिज्ञानात्‌] प्रतिज्ञावचन से । प्रतिज्ञावावय से यह्‌ ज्ञात होता 
है, कि मुक्त ग्रवस्था में जो रूप प्रकट होता हैं, वह आत्मा का अपना वास्तविक रूप है। 

छान्दोग्य [५।७।१] में प्रजापति कहता है-यह शुद्ध श्रात्मा जरा मृत्यु झोक 
भूख प्यास आदि से रहित है, सच्ची कामनाओं और सच्चे संकल्पोंत्राला है, उसे दूंढना 
चाहिये वह जानने योग्य है| यह आत्मा का रांसारी अवस्था से रहित स्वरूप है। संसारी 
अबस्था में वह प्रकृतिसंपर्क से स्थूल-सूक्ष्मशरीरों से युक्त होकर प्रिय-अश्निय राम-द्ेष 
मुख-प्यास झादि से अपने को अभिभूत अनुभव करता है। यह झ्ात्मा की वास्तविक 
कुंवल्य अवस्था नहीं हैं। जो कैवल्य अवस्था है, उसीके विषय में प्रजापति का प्रह्तिज्ञा- 
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वाक्य है, कि वहू विजिज्ञासितध्य है, उसे जानना चाहिये | उसीके आधार पर आगे कहा 
है-/एप सम्प्रसादोः्स्माच्छरीरात्‌ समुत्याय परं ज्योतिरूपसंपद्च स्वेन रूपेणा शिनिष्पचयते' 
[छा० ८।१२।३] बहा को साक्षात्कर यह आत्मा इस दरीर से उठकर परज्योति को 
भश्राप्त हो अपने कैदल्यरूप से प्रकट होता है। इसीके साथ कहा-'स्त उत्तम: पुरुष: स 
तन्न पर्येति' [छा० ५।१२।३] जो परज्योति है वही उत्तमपुरुण है, उसमें आत्मा अपने 
पूर्ण कैवल्यरूप से प्राप्त होता है। परज्योति अथवा पर-पुरुष को प्राप्त होता भ्रात्मा का 
मोक्ष है। इस भाव को मुण्डक [३।२।८] में कहा-तथा विद्वान्‌ नामरूपाद्‌ विमुक्तः 
परात्‌ पर पुरुषमुपेति दिव्यम्‌' जब आत्मा ब्रह्म का साक्षात्कार करलेता है, तब देव- 
दत्तादि नाम तथा देहादि रूप से विमुक्त होकर परात्पर पुरुष को अर्थात्‌ परब्रह्म को प्राप्त 
होता है । प्रकृति से पर आत्मा उससे पर ब्रह्म है, उसको प्राप्त होना आत्मा की विमुक्त 
अवस्था है, वही उसका अपना कैवल्यरूप है ।।२॥। 

शिष्य जिज्ञासा करता है, छान्‍्दोग्य [८।१२।३] के सन्दर्भ में जिसे 'प्रपनेरूप से 
प्रकट होना” कहा है, वह तो वहां 'सम्प्रसाद' बताया है, जो एक अवस्थाविशेष है, इससे 
आत्मा का ग्रहण कंसे होता है ? आचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


प्रात्ता प्रकरणात्‌ ॥३॥ 


[आत्मा] आत्मा [अ्रकरणात्‌] प्रकरण से । उक्त छान्दोंग्य सन्दर्भ में 'सम्प्रसाद' 
पद से आत्मा का ग्रहण होता है, यह प्रकरण से जाना जाता हैं। 
*य आत्मा अपहतपाप्मा” [छा० ८।७।१ ] इत्यादि से आत्मा का प्रकरण है| 
आगे [छा० 5८-११ | इसीको जाग्रत स्वप्न सुषृ्ति अवस्थाओं से युक्त बताकर कहा- 
द॑ं शरीरं**-तदस्याभृतस्यादारी रस्यात्मनो5धिष्ठानं, श्रात्तों वे सशरीर: प्रियात्रियास्यां 
77“ ““अझरीरं वाव सन्त त भ्रियात्रिये स्पृशत:" [छा० ८।१२।१] इस अमरणधर्मा 
अश्चरीर आत्मा का सह मत्त्यं झरीर अधिष्ठान है, जब यह सशरीर रहता है, प्रिय और 
अप्रिय से अभिभृत रहता है; जब यह शारीरबन्धन से रहित होजाता है, तब इसको 
सांसारिक श्रिय अग्रिय का स्पर्श नहीं रहता । यह आत्मा की वह अवस्था है, जब इसे 
ब्रह्म का साक्षात्कार होजाता है । आत्पा की उसी अवस्था को लक्ष्यकर आगे [छा> 
८।१२।३ ] उसके लिये 'सम्प्रसाद' पद का प्रयोग हुआ है । फलतः प्रकरण से स्पष्ट होता 
है, कि यहां 'सम्प्रसाद' पद शे आत्मा का ग्रहण है ॥३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, क्या आत्मा की ब्रह्म में प्राप्ति ऐसी है, जैसे देवदत्त 
ग्राम में प्राप्त होकर ग्रलग अवस्थित रहता है, अथवा ऐसी है जैसे नदियां समुद्र में जाकर 
अविभाग से अवस्थित रहती हैं ? आचार्य सूत्रकार ते बताया-- 


अ्रविभागेन दृष्टत्वात्‌ ॥४॥ 
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[ प्रविभागेन] न विभाग से [ दृष्टत्वात्‌] देखा हुमा होने के कारण। मोक्ष में 
आत्मा ब्रह्म के साथ अ्विभाग से भ्रवस्थित रहता है, क्योंकि तब गआरात्मा के लिये ब्रह्म 
देखा हुआ होता है। 

ब्रह्मज्ञान होजाने से भ्रात्मा की जो ब्रह्म को प्राप्ति बताई गई है, वह ऐसी सम- 
भनी चाहिये, जैत्ती नदियों की समुद्र को प्राप्ति सानी जातों है। इस भाव को मुण्डक 
उपनिषद्‌ [३२।८] में स्पष्ट किया-यथा नद्यः स्यन्दमाना: समुद्रेजस्तं गच्छन्ति नामरूपे 
विहाय । तथा विद्वान्‌ नामरूपाद्‌ विमुक्त: परात्परं पुरुषम्रुपैति दिव्यम्‌' जैसे नदियां बहती 
हुईं समुद्र में छिप जाती हैं अपने नाम और रूप को छोड़कर; ऐसे ब्रह्म को साक्षात्‌ 
करनेवाला आत्मा अपने नाम देवदत्तादि तथा रूप देहादि से सर्वंथा छुटा हुआ, परात्पर 
दिव्यपुरुष के समीप चला जाता है। नदी जब समुद्र में मिल जाती है, तब अपने पहले 
नाम और उस विश्लेबरूप को छोड़ देती है, पर नदी के रूप में जो जल समुद्र में जाकर 
मिलते हैं, वे स्वरूप से अपने अस्तित्व का १रित्याग कभी न हीं करते। जलरूप में दोनों 
समान हैं, पर समुद्रजल के लावण्य से नदीजल आप्लाबित होजाता है, वह ईश्वरीय 
व्यवस्था के अनुसार फिर उठ प्राता है, नदीरूप में बहकर पुनः वहाँ पहुंचता है । यह 
क्रम ग्रनादि-अनन्त है। ऐसी ही कुछ स्थिति आत्मा और ब्रह्म के विषय में किसी सीमा- 
तक विचारी जाती हैं। दोनों चेतन हैं, संसारनदी के रूप में बहता हुआ आत्या ब्रह्म तक 
पहुंचता है। उस अवस्था में उस आनन्द से श्राप्लावित रहता है। ब्रह्म के साथ अविभाग 
से रहने का तात्पय॑ यही है, कि ब्रह्म आ्रानन्दस्वरूप है, और आत्मा उस आनन्द की 
अनुभूति करता हैं; यही इनकी अ्रविभागस्थिति है। आत्मा बहां अपने अस्तित्व को 
छोड़ बैठता है, ऐसा कभी संभव नहीं । इसीकारण मुण्डक [ है।२।३] में अन्यत्र कहा- 
'तदा विद्वान पुण्यपापे विधूय त्तिरज्जन: परम साम्यमुपैति' वह तब परम समता को 
प्राप्त हौजाता है। 'यत्र नान्‍्यत्‌ पद्यति” [छा० ७।२४।१ ] जिस अवस्था में बह आत्मा 
आनन्द के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं देखता | 'न तु तद्द्वितोयमस्ति ततोडन्यद्‌ विभक्ता 
यत्पव्येत्‌ [बृ० ४३३३] आानन्दान्‌ भूति के अतिरिक्त वह दूसरा कुछ नहीं है, जो उससे 
अन्य विमक्त को देखे । 'ब्रह्म॑ व सन्‌ ब्रह्माप्येति' [बृ० ४४७ ] बह्म होकर ब्रह्म को प्राप्त 
होयाता है, इसका वही भ्रभिप्राय है। ब्रह्म क्या है? आनन्द ही तो ब्रह्म है; जब आत्मा 
पूर्णरूप से आनन्दानुभूति करता है, यह अवस्था उसकी ब्रह्म को प्राप्त होने की है। यदि 
वास्तविकरूप से वह ब्रह्म है, तो 'ब्रह्माप्येति' कहना सर्वथा निरथ्थक है । आत्मा तब ब्रह्म 
का साक्षात्कार कर चुका होता है, इसलिये अविभाग से रहता है। इस स्थिति को विभाग- 
सहिष्ण्‌ अ्विभाग कहना उपयुक्त है ॥४॥ 

श्रिष्य जिज्ञासा करता है, मोक्ष में भात्मा भ्रपने रूप से अभिनिष्पन्न रहता 
है-स्वेन रूपेणामिनिष्पद्मतें [छा० ६१२।३ ] पह बताया गया । परन्तु उसका वह रूप 
दै जया ? आाचायं सृश्षकार ने इस विषय में जबम जैमिनि का विचार अ्रस्तुत किया-- 
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ब्राह्मण जेमितिरुपन्यासादिश्यः ३५४५७ 


[ब्राह्मण] आ्ाह्म-ब्रह्मसग्बन्धी से [जैमिनि:] जैमिनि, [उपन्‍्यासादिम्यः ] 
उपन्यास आदि के कारण। मोक्ष में आ्रात्मा ब्रह्मसम्बन्धीरूप से म्रवस्थित रहता है, 
उपत्यास आदि से यह रूप जाना जाता हैं; ऐसा जैमिनिं आचार्य का विचार हैं। 

सूत्र में 'उपन्यास' पद का अर्थ उपक्रम अथवा आरम्भ है। शास्त्र में जहां ब्रह्म- 
विषयक वणंन हैं, वहाँ ब्रह्म के रूप का मुख्यतया प्रारम्भ में कथन होता है। सूत्र के 'झादि' 
बद से अ्रन्य स्थलों में वणित ब्रह्मरूप का ग्रहण करलेना अपेक्षित है। किसी एक स्थल 
के उपक्रम उपसंहार का उपयोग भी यहां संग्राह्म है। मुष्डक [२॥२।७] में कहा- 
'तहिज्ञानेन परिपस्यन्ति धीरा आनन्वरूपमयृतं यहिभाति' धीर आत्मा उसके साक्षात्कार- 
द्वारा देख लेते हैं उस आनन्दरूप अ्रमृत को, जो सदा श्रकाज्षित रहता है | तैत्तिरीय 
[२६] में कहा-'आनन्‍्दो बह्ये ति व्यजानात्‌' आनत्द ब्रह्म है यह जाने। इन प्रसंगों से 
स्पष्ट होता है, कि ब्रह्म आानन्दस्वरूप है। छान्दोग्य [८७१ ] में 'सत्यकाम: सत्य- 
संडूलुप:' कहकर उसके स्वरूप का वर्णन किया है । आचार्य जैमिनि का अभिप्राय है, 
कि ब्रह्म का जो आनन्द संत्यसंकत्प श्रादि रूप है, उसी रूप से आत्मा मोक्ष में अवस्थित 
रहता है। सर्वात्मना उस आनन्‍्दानुभूति को करने के कारण आत्मा ब्राह्महूप से अब- 
स्थित रहता है, यह कधन है। आचार्य जैमिनि के शभ्रनुसार 'स्वेन रूपेण [छा० 
८।१२।३ | का तात्पये उक्त कारण से 'ब्राह्म ण छूपेण' समभना चाहिये । 

छान्वोग्य [ ७।२५।२ ]में अव्यत्र कहा-'तस्य सर्वेषु लोकेषु कामचारों भवति' मुक्त 
प्रात्मा का सब लोकों में इच्छानुसार संचरण होजाता है। ब्रह्म स्वभावत्तः सर्वत्र व्याप्त 

है, सब लोकों में सादा प्राप्त है बिचयमान है। मूक्त आत्मा को इतने अंश में ब्रह्महपता 

प्राप्त होजाती है, कि वह इच्छानुसार सब लोकों में संचरण करशकता है, सदा सर्वेत्र 
प्राप्त नहीं है । संचरण करना यह प्रमाणित करता है, कि आत्मा तब भी सर्वेव्यापक 
ब्रह्म से भिन्न है। व्यापक तत्त्व के लिये 'संचरण' का कथन किया जाना सर्वथा असंगत 
है । इसलिये स्वेन रूपेण' का 'ब्राह्मं ण रूपेंण' तात्पर्य इसी भावना के अनुसार समझता 
चाहिये । मोक्ष में आत्मा अपने अस्तित्व को खोबेठता है, ओर ब्रह्मरूप होजाता है, 
प्रथवा लीन होजाता है, इसमें ययार्थता कुछ नहीं | ऐसे कथन उक्त भावता की छाया में 
ओपचारिक कहे जासकते हैं। आत्मा सदा ब्रह्म है, यह कथन श्रसंगत है; तब मोक्ष के 
साधन, स्वेन रूपेण अभिनिष्पत्ति आदि शास्त्रीय कथन निरर्थक होंगे। जब सदां वही 
रूप है, तो उसके लिये साधन या निष्पत्ति कंसी ?॥॥५॥ 


उक्त विषय में सूत्रकार ने अन्य विचार प्रस्तुत किया-- 


जितितम्मात्रेण तदात्मकत्वा दित्यौडुलोमि: ॥६॥॥ 


सूत्र ७] चतुर्थाध्याये चतुर्ष: पाद: ७३६ 


[चितितन्मात्रेण] बिति इतने मात्र से [तदात्मकत्वांत्‌] वह स्वरूप होने से 
[इति] यह [औडुलोमि:] औडुलोमि ब्राचायय । चेतनपात्र स्वरूप से ग्रात्मा मोक्ष में 
रहता है, बयोंकि उसका केवल वही स्वरूप है। ऐसा श्राचाये श्रौडुलोमि का विचार है। 

आत्मा चेतनस्वएछप है, यह शास्त्रों का सर्वृस्तम्मत सिद्धान्त हैं। संसारी दक्षा 
में आत्मा प्रकृतिसंपर्क से देह इन्द्रिय आदि द्वारा संत्रद्ध रहता है, बह तत्त्व चेतन नहीं 
है । मोक्ष में वह संपर्क नहीं रहता, इसलिये मोक्ष में आत्मा चेतनमात्र स्वरूप से 
अवस्थित होता है, यह सिद्ध है। शास्त्र में ग्रात्मा को चेतनस्वरूप कहा है-'कृत्स्तः 
प्रज्ञानधन एवं! [बु० ४५॥१३] | योगदर्शन [२।२०] में बत्ताया-द्रप्टा दृक्षिमात्र:' 
आत्मा सम्पूर्णरूप से चेतनमात्र है, इगलिये 'स्वेन रूपेणाभिनिष्पद्यते' [छा० ८।१२॥३] 
का स्पष्ट अर्थ यही है, कि वह मोक्ष में अपने चैतन्यमात्रूप से श्रवस्थित होता है; अन्य 
बिजातीय संपर्क उसके साथ कुछ नहीं रहता | यह झ्राचार्य औड्लोमि का विचार है ॥६॥ 


आचार्य सूतकार ने उक्त विचारों में अविरोध प्रकट करते हुए अपना मन्तव्य 

श्रस्तुत किया-- 
एबमप्युपन्यासात्‌ पूर्व मावादविरोध॑ बादरायण: ॥७॥। 

[एवं] डुसप्रकार [अ्रपि] भी [उपत्यासात्‌ ] उपन्यास-कथन से [पु्ंभावात्‌ | 
पहले के होने से [अविरोध॑ ] अ्विरोध को [बादरायण: ] बादरायण। मुक्ति में ब्नात्मा 
के चेतनमात्र कथन का भी पहले ब्राह्मछप कपन से अविरोध मानता है बादरायण 
आचार । क्योंकि शास्त्रों में ऐसा कहा गया है । 

अ्रकृतिसंपर्क से अलग होकर चेतनमात्र आत्मा मोक्ष में रहता है, यह आचार्य 
औईडुलोमि का विचार श्षास्त्र के अनुकूल है। तथा झचाय॑ ज॑मिनि ने जो कहा, कि वह्‌ 
ब्रह्म के श्रानन्दरूप का अनुभव करने के कारण क्राह्मरूप से मोक्ष में अवस्थित साना 
जाना चाहिये; यह विचार भी ज्ञास्त्रानुकूल है । क्योंकि आत्मा के लिये मोक्ष का यही 
स्वरूप दास्त्रकारों ने माता है। इसलिये सूत्रकार बादरायण का कहना है, कि इन 
विचारों में परस्पर कोई विरोध नहीं है । एक तथ्य एक झआाचाय॑ ने कह दिया, दूसरा 
दूसरे ने । दोनों मिलकर एक बाल को पूरा कर देते हैं। मोक्ष में आत्मा ब्रह्म के आानन्द- 
रूप का प्रतुभव करता है, यह पहले आच।र्य ते कह दिया; उस दशा में प्रकृति का 
संपर्क आत्मा से नहीं रहता, केवल चेतनस्वरूप ग्रात्मा वहां रहता है, यह दूसरे ने कहा । 
इन दोनों को मिलाकर बात पूरी होजांती है। श्र को प्रतिपादन करने की यह आचार्यों 
की रीति है। सीधा न कहकर इसप्रकार से यथार्थ को प्रस्तुत कर देते हैं ।॥७॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, मोक्ष में आत्मा का जो ऐश्वर्यमोग यथाकामचारझूप 
में [छा० ७।२५।२] कहा है, वह क्‍या संकल्पविशेष से होता है, श्रथवा श्रन्य किसी 
प्रकार से ? आचार्य छूजरकार ने बताया-- 


छड० बह्म सूजविद्योदयभाष्यम्‌ [सूत्र 5-६ 
संकल्पादेव तु तच्छ [तेः ॥८॥ 


[संकल्पात्‌ ] संकल्प से [एव] ही [तु] तो [तच्छूते:] उसकी श्रुत्ति से | मोक्ष 
में ऐक्क्यंभोग आदि केवल संकल्प से होता है, क्योंकि श्रुति से यह ज्ञात होता है। 

लोक में देखा जाता है, जब कोई व्यक्ति कुछ करना चाहता है, तो उसके लिये 
संकल्प के साथ प्रयत्त एवं अन्य अनेक साधन जुटाने पर वह कार्य पूरा होपाता है । 
मुक्त के विषय में यह बात नहीं है। वह संकल्पमात्र से ऐश्वर्य का भोग करता है। 
प्रानन्द की अनुभूति उसका ऐश्वयं भोग है। 'एव' पद से सूत्रकार ने यह प्रकट कि०। 
कि संकल्प से अतिरिक्त उसे भ्रन्य॒ किसी यत्त व साधन आदि की अपेक्षा नहीं होती, 
यह संकल्प क्या है ? यह अन्तःकरण की संकत्पात्मक वृत्ति जैसा कोई भाव नहीं है। 
यह केवल ग्रात्मा की वह अनुभूति है, जो-ऐसा होजाय-के रूप में उद्भूत होती है । 
छान्दोग्य [5५२१०] में कहा-'यं यमन्‍्तमभिकामों भवति य॑ काम कामयते सोश्स्प 
संकल्पादेव समुत्तिष्ठति तेन संपन्‍नों महीयते' जिस प्रदेश व कामना का वह अभिलाषीं 
होता है, वह्‌ उसके संकल्प से ही उभर गाता है, उससे सम्पन्न हुआ वह ग्रानन्दित रहता 
है। मोक्ष में आत्मा का वह स्वाभाविक सामर्थ्य उद्‌भूत होजाता है, वही संकल्परूप है, 
जिससे वह मोक्ष-ऐश्वर्य का उपभोग करता है, उप्ते अन्य किसीप्रकार के यत्न व साधनों 
की श्रपेक्षा तब नहीं रहती । शतपथ बाह्ण [ १४।४।२॥१७] में आता है-'वदन्‌ बाक्‌ 
पश्यंड्चक्षु: श्यूप्वन्‌ श्रोत्रं मन्‍्चानों मन: इत्यादि | इसका यही तात्पयं है, कि मृक्त झ्रात्मा 
अपने शक्तिरूप संकल्प से भावना के अनुसार ऐसा अनुभव करलेता है। इसका ऐसा 
अभिप्राय न समभना चाहिये, कि मोक्ष में वाक्‌ श्रादि इन्द्रियां प्रादुर्भूत होजाती हैं । 
फलतः मोक्ष में संकल्पमात्र से ऐश्वर्यभोग होता है, यह प्रमाणसिद्ध है ॥5५॥ 

सूचकार ने इसी भ्राधार पर पुक्त आत्मा की अन्य विशेषता का निर्देश किया-- 

श्रत एबं चानन्याधिपति: ॥६॥ 

[अतः] इसलिये [एव] ही [च] और [अनन्याधिपतिः] न दूसरे अधिपति- 
वाला । तथा सत्यसंकल्प होने से ही मुक्त आत्मा, ब्रह्म से ग्रतिरिक्त प्रन्य अधिपतिवाला 
नहीं होता । 

मोक्ष अवस्था में आत्मा प्रकृति के वश नहीं रहता, प्रत्युत उस शक्ति के अनुसार 
प्रकृति पर वशी होजाता है | इस रूप में वह स्वतन्त्र है स्वराट्‌ है । छान्‍्दो ग्य में इस भाव 
को प्रकट किया है-स॒ वा एप एवं पश्यतूट - ८ '* 'आत्मानन्द: स॒ स्व॒राड भवति, तस्य 
सर्वेषु लोकेषु कामचारों भवति” इसप्रकार वह परब्रह्म परमात्मा की सर्वव्यापकता सर्व- 
झक्तिमत्ता का साक्षात्कार करता हुआ आत्मा में आनन्द का अनुभव करता है, तब वह 
“स्वराट' होजाता है । स्राप ही अपने आपका राजा है । सब लोकों में उसका यधाकाम 


सत्र १०-११] अतुर्थाध्याये चतुर्भः पादः ७४१ 
तु ति' 


संचरण रहता है। वह किसी प्रकृत्यंश से बद्ध नहीं रहता । प्राकृत शक्तियां उसपर किसी- 
तरह का श्राधिपत्य नहीं रखती । मनुस्मृति [१२।६२] में इस भाव को प्रकट किया 
है-सर्वभूतेषु चात्मानं सर्वेभूतानि चात्मति । सम॑ पश्यज्नात्मयाजी स्वाराज्यमधिगस्छति/ 
जो सब भृतों में परब्रह्म परमात्मा को व्याप्त तथा सब भूत्रों को परमात्मा में भ्राश्चित 
यथायथरूप से साक्षात्‌ करता है, वह आत्मयाजी ज्ञानी स्वाराज्य को प्राप्त करलेता है। 
'स्वाराज्य' वह आनन्दानुभूति है, जो मोक्ष में प्राप्त होती है, क्योंकि तब बह मुक्त आत्मा 
सब सुखों का राजा होजाता है, स्वप्रकाश रहता है ।।६।॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, क्या मोक्ष में ऐश्वर्यभोग के लिये शरीर इन्द्रिय आ्रादि 
की अपेक्षा रहती है ? आंचाय॑ सूत्रकार ने अपनी चमत्कारपूर्ण विषयप्रतिपादनदौली 
का आश्रय लेते हुए प्रथम बादरि आचाय॑ का विचार इस विषय में भ्रस्तुत किया--- 

भ्रभाव॑ बावरिराह होवम्‌ ॥१०॥ 

[अभाव ] अभाव को [वादरिः ] बादरि, [म्राह] कहा है [हि] क्योंकि [एवं ] 
इसप्रकार। बादरि आचार्य मोक्ष में शरोर इन्द्रिय आदि के अ्रभाव को मानता है, 
व्योंकि शास्त्र में ऐसा कहा है । 

जब आत्मा संसारी दण्शा में शरीर इन्द्रिय आदि के साथ रहता है, तब वह 
प्रिय-अश्रिय अर्थात्‌ सांसारिक व वैषयिक सुख दुःखों से घिरा रहता है । मोक्ष में ये सब 
सुख दुःख नहीं होते, इसलिये श्रावश्यक है, कि वहां शरीर इन्द्रियादि न रहें। इसीलिये 
साथ ही छान्दोग्य [5१२।१] में कहा-'अशरीरं वाव सन्त न प्रियाप्रिये स्पृषत:' मोक्ष- 
इशा में प्रिय-अप्रिय के अरपर्श को बताता हुआ श्ञास्त्र वहां शदीर इन्द्रिय श्रादिका 
अभाव प्रकट करता है। इन सबके अभाव में मुक्तात्मा के ऐ्त्रयंभोग का वर्णन करते 
हुए आगे छात्दोग्य [5।१२।५] में बताया-'मनसैतान्‌ कामान्‌ पश्यत्‌ रमते' मन से इन 
कामनाओं को अनुभव करता हुग्ना ग्रानन्द लेता हैं। यदि शरीर इन्द्रिय आदि का 
अस्तित्व वहां रहता, तो यहां 'मनसा' कहता असंगत होता । 'मनस्‌' पद का अर्थ यहां 
मुक्त आत्मा की स्वगक्तिमात्र है; ऐसा नहीं, कि यहां प्राकृतिक मनस्तत्त्व को साघनरूप 
में बताया गया हो । मोक्ष प्रकरणों में यथावसर प्रात्मा की उस स्वरूपञ्षक्ति को 
'मनस्‌' अथवा 'संकल्परूप' में कहा गया है। फलतः मोक्ष में शरीर इज््रिय आदि का 
प्रभाव रहता है, यह आचार्य बादरि शास्त्र के अनुसार मानता है ॥१०॥॥ 

इसी विषय में ग्राचायं सूत्रकार ने जैमिनि का विचार प्रस्तुत किया-- 


भाव॑ जेसिनिविकल्पामननात्‌ ॥११॥ 


[भावं ] भाव-होना [जेमिनि:] जैमिनि [बिकल्पामननात्‌] दिकल्प के पढ़े 
जाने से | जैमिनि प्राचार्य मोक्ष में शरीर इन्द्रिय ध्रादि का होता मावता है; क्योंकि 


छड२ ब्रह्म सूत्रविद्योवयभाष्यस्‌ [मूत्र १९ 


शास्त्रद्वारा इस विषय में विकल्प पढ़ा जाता है । 

यदि इसी आधार पर मोक्ष में श्रात्मा के शरीर आदि का भ्रभाव माना जाता 
है, कि शास्त्र वहां झात्मा को अशरीर बताता है; तो ज्ञास्त्र तो उस विषय में भ्रनेक 
विकल्पों का कथन करता है। मोक्ष में ग्रात्मा की कामचारता का उत्लेख करने के 
प्नन्तर छान्दोग्य [७।२६।२] में कहा-उस मुक्त द्रष्टा श्रात्मा को तब मृत्यु रोग एवं 
दुःख कुछ नहीं सताता; वह सब ओर से सब प्राप्त करता व अनुभव करता है। आगे 
कहा-स एकघा भवति त्रिघा भवति पठ्चधा सप्तधा नवधा चैव पुनश्चैकादश: स्मृतः 
शत च दश चैकशइच सहस्नाणि च विशति:' [छा० ७।२६।२ ] वह एक प्रकार तीन प्रकार, 
पांच सात नौ ग्यारह प्रकार, एक दस बीस शत सहस्र प्रकार होजाता हैं। यह अनेक 
प्रकार से होने का जो विकल्प शास्त्र में कहा गया है, यह अनेकविघ शरीरादि भेद 
के बिना संभव वहीं है। इसलिये ऐसे विकल्प कथद के अनुसार मोक्ष में आत्मा के साथ 
शरीर भ्रादि का होना मानना चाहिये । यह आचार्य ज॑मिनि कहता है ॥११॥ 


आचार्य सूत्रकार ने इस शास्त्रीय समस्या को सुलभाते हुए शास्त्रीय उदाहरण 
देकर वताया-- 


हारशाहवदुभयविध बादरायणोइतः ॥ १२॥ 

[द्वादशाहवत्‌ ] द्रादशाह्‌ की तरह [डममविघं | दोनों प्रकार [बादरायणः] 
बादरायण [अतः] इसकारण। क्योंकि झास्त्र दोनों प्रकार कहता है, इसकारण सूत्र- 
कार बादरायण दोनों प्रकारों को मानता है, दादशाह की तरह । 

झास्त्र मोक्ष में आत्मा के साथ शरीर इन्द्रिय आदि का सहयोग नहीं बतलाता, 
यह ठीक है; और यह भी ठीक है, कि वह उस दशा में विविध ऐड्वर्य भोगसकता है । 
शास्त्र के दोनों कथन ठीक हैं । केवल इतना समभलेना है, कि मुक्त भ्रात्मा का ऐश्वये- 
भोग अ्रथवा ऐश्वर्यानुभव संकल्पमात्र से होता है। वह संकल्प आत्मा का स्वसामथ्यंरूप 
है, जो बह्मसाक्षात्कार होते पर अभिव्यक्त होता है। उसीके द्वारा आत्मा यथाकाम 
ऐद्वर्यानुभूति करसकता है, इसके लिये उस दक्षा में शरीर इच्द्रिय आदि सर्व था अ्न- 
पेक्षित हैं । शास्त्र में जैसे मोक्षदशा को स्पष्ट 'अशरीर' बताया है [छा० 5१२॥१], 
ऐसे सशरीर अथवा सेन्द्रिय होने का कहीं उल्लेख नहीं है। प्रस्तुत प्रसंग [छा० 
७।२६।२] में भी ऐसा कोई निर्देश नहीं है। अ्रशरीर होते हुए अनेकविंध ऐश्वर्यानुभूति 
की संभावना का शास्त्रीय निर्देश ऐसा ही समझना चाहिये, जैसा 'हादशाह' इष्टिके 
विषय में सत्र और अहीन दोनों प्रकार के निर्देश हैं । 

जो याग दो दिन से लेकर बारह दिन तक किये जाते हैं, वे 'प्रहीन” कहलाते 
हैं-दिरात्रप्रमूतयोष्हीना द्ादशाहपर्यन्तः' [बो० श्रौ० ११३] । बारह दिनों में 
अथवा उससे श्रधिक दिलों में जो यज्ञ संपन्न होते हैं, उतको 'सत्र' कहा जाता है- 
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'दादशाह:प्रभूतीनि सत्राणि' [बौ० श्रौ० ११।४] कात्यायन श्रौतसूत्र [ १२१४] में 
बताया है-द्वादशाह: सत्रमहीनइच' द्वादशाह इष्टि की सत्र और अहीन दोनों में गिनती 
होजाती है। क्‍योंकि पू्बोवत [बौ० श्रौ० ११। ३-४] निश्रम के अनुसार इसका समावेश 
दोनों श्रोर होजाता है। ऐसे ही मोक्ष में आत्मा के अशरीर होने पर भी संकल्पमात्र से 
ऐश्वर्यानुभूति के आधार पर उसे सशरीर अ्रथवा सेच्द्रिय कहना चाहें, तो भले कहलें; 
पर वहां प्राकृतिक शरी र इन्द्रिय आदि का आत्मा के साथ किसीतरह का संपर्क नहीं 
रहता, यह निरिचित है; इसी में शास्त्र का तात्पयं है ॥१२।॥। 


शिष्य जिज्ञासा करता है, शरीर आदि के न होने पर वहां अनुभूति कंसे होती 
होगी ? आचार्य सूत्रकार ने बतायां-- 


तन्वभावे सन्ध्यवदुपपत्तें; ॥१३॥ 

[तन्वभावे ] शरीर के भ्रभाव में [सन्ध्यवत्‌ ] स्वप्तदशा के समान [उपपत्तें: | 
उपपत्ति-सिद्धि से। ज॑से स्वप्न में शरीर एवं इच्चिय का सहयोग न होने पर ज्ञानवृत्ति 
होती है, ऐसे मोक्ष में शरीर आ्रादि का अभाव होते पर आनन्दानुभूति होसकेगी । 

स्वप्नदशा और मोक्षदशा का साम्य क्या है? इसे ध्यान में रखना ग्रावश्यक 
है। स्वप्न में देह भर इन्द्रियों का उपयोग नहीं होता; केवल अन्तःकरण सक्रिय रहता 
है। उसके सहयोग से विविध संस्कार उद्बुद्ध होकर स्वप्न की स्थिति को चालू रखते 
हैं। मोक्षदशञा में देह इन्दियादि का कोई उपयोग नहीं रहता, अन्तःकरण का भी बहां 
अस्तित्व नहीं है । केवल ब्रह्मसाक्षात्कारजन्य जो आत्मा का स्वरूपसामर्थ्य उभर गाता 
है, उसकी सक्रियता विद्यमान रहती है। शास्त्र में इसीका 'संकल्प' अ्रतवा 'मनस्‌' आदि 
पदों से श्रभिलापन किया गया है। तब आत्मा स्वरूपसामर्थ्य से आनन्दानुभूति किया 
करता है। इसी स्थिति को लक्ष्य कर सूतरकार ने स्वप्न की समानता का निर्देश किया है। 
सूत्र में 'तनु' पद इन्द्रियादि का उपलक्षण है॥१३॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्मसाक्षात्कार तो जीवन्मुक्त को भी होजाता है, वहां 
अनुभूति की कैसी स्थिति होगी ? आचाय॑ यूत्रकार ने बताया-- 


भावे जाग्रदूवत्‌ !।१४॥ 
[भावे] भाव में [जाप्रदूवत्‌ ] जाग्रत्‌ के समान | शरौर इन्द्रिय आदि होने पर 
श्र्थात्‌ जीवन्मृक्त दशा में जाग्रत्‌ दशा के समान अनुभूति होती रहती है । 
जीवस्मुक्त दशा में यद्यपि आतन्दानुभूति के लिये शरीर इच्द्रिय आदि का कोई 
उपयोग नहीं होता, फिर भी ब्रह्मज्ञानी जीवन्मुक्त उठते बैठते, जाते-आते, खाते-पीते 
तथा श्रन्य साधारण देंहिक व्यवहार करते हुए भी उस आनन्द की अनुभूति में लीन रहता 
है । जाग्रत्‌ व्यापार के यथाकथब्चित्‌ रहते भी श्रानन्दानुभूति का क्रम चालू रहता है, 
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इसी प्रभिप्राय से सूत्रकार ने प्रस्तुत भाव प्रकट किया है। ऐसे ब्रह्मज्ञानियों के उदाहरण 
लोक में देखे गये है ।। १४॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, जीवन्मुक्त प्रानन्दानुभूति के साथ दैंहिक व्यापार कैसे 
करता रहता है ? यह स्थिति लौकिक दृष्टि के अनुकूल प्रतीत नहीं होती। आचार्य 
सूत्रकार ने बताया-- 


प्रदीपवदावेशस्तथा हि दर्शयति ॥१५॥ 


[प्रदीषवत्‌ | प्रदीप के समान [भशआरवेशः ] आ्रवेश [ तथा] वंसा [हि] क्योंकि 
(दिशेयति ] दिखलाता है गास्त्र । जैसे एकत्र स्थित प्रदीप का अनेक पदार्थों के साथ 
आवेश्व-श्रकाशसम्बन्ध रहता है, ऐसे जीवन्मुक्त का उद्भूतशकत्यावेश आनन्दानूभूतिकाल 
में देहिक व्यापार का प्रयोजक रहता है । 

जीवन्मुक्त पुरुष का ज्ञानविषयक ऐश्वर्य उद्भूत होजाता है। साधारण लौकिक 
स्थिति में देखा ज/ता है, कि एक प्रदीप जो एक जगह स्थित है, वह अपनी प्रभा से समस्त 
भंवन में आविष्ट रहता है । उसका आवेश-प्रभासम्बन्ध सब पदार्थों को आविर्भूत करता 
हम्मा अन्तिम कोने तक व्याप्त रहता है । इसीप्रकार जीवन्युक्त ग्रात्मा एकत्र स्थित हुभ्ना 
अपने झकत्यावेद् से उन देहिक ब्यापारों में समय होता है। लोक में देखा जाता है. धत्मा 
अपनी बन्ध अवस्था में चक्षु इन्द्रियद्वारा दूर तक देखता है, जितना चक्ष्‌ दुद्ध व सबल 
होगा, उतना अधिक दूर तक देखेगा। जब योगाम्यासद्वारा ग्न्तःकरण बुद्ध होजाता 
है, तब चक्षु आदि के विना आत्मा अन्तःकरणह्वारा देखता है । इससे भी झागे जब आत्मा 
ब्रह्म का पूर्ण साक्षात्कार करलेता है, तव उसका एक अद्भुत अतिशाय स्वरूपसामध्य॑ 
उद्भूत होजाता है। तब वह जीवम्मुक्त पुरुष प्रानन्दानुभूति के साथ अनेक दैहिक व्यापार 
व ज्ञान आदि की प्राप्ति में समर्थ रहता है। एकग्रकार बह सर्वज्ञ जैसा होजाता है। एक 
साथ बनेक व्यापार व ज्ञानोपलब्धि उसके लिये अशक्य नहीं रहते | जेसाकि ज्ास्त्र इस 
विषय को दिखलाता है । 

मुण्डक उपनिषद्‌ [४।११] में आता है-'तदक्षर वेदयते यस्तु सोम्य ! स सर्वज्ञः 
स्वमेवाविवेश' गुरु शिष्य से कहता है-हे सोम्य ! समस्त विश्व के आधार उस भ्रक्षर 
ब्रह्म को जो जानलेता है, वह्‌ सबको ज।ननेबाला होकर सबमें आ्राविष्ट होजाता है। 
ब्ह्माज्ञानी के सर्वत्र आवेश का यह स्पष्ट निर्देश है। छान्दोंग्य [७१२६।२ ] में कहा- 
“न पहुयो सृत्युं पदयति न रोग नोत दुःखतासू । सर्व हू पश्य: पद्यति स्वमाप्नोति सववंश:” 
ब्रह्मज्ञानी द्रष्टा आत्मा मृत्यु, रोग और दुःखों से दूर होजाता है। त वह जन्म-मरण के 
बन्धन में आता है, इसीलिये त रोग व दुःख अआ्रादि से ग्रभिभूत होता है । वह आत्मा सबको 
देखता जानता है, तथा सब ओर से सबको त्राप्त करता है। इसप्रकाः 'हाज्नान से बहू 
शक्ति प्रादुर्भूत होजाने पर जीवन्मुक्त झानन्दानु भ्रूतिकाल में भरन्य दं:हर शावि ब्यापार 
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करलेता है । इसमें कोई ग्सामऊ्जस्य नहीं ॥ १४॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, मुक्त श्रात्मा को सर्वज्ञ के समान बताया गया, परल्तु 
झआस्त्र में कहा है, कि आत्मा जब ब्रह्म के संपर्क में आ्राता है, तो अन्दर बांहर का कुछ 
नहीं जानता; इसका सामज्जस्थ कैसे होगा ? आचार्य सूत्रकार ने बताया-- 


स्वाप्ययसम्पत्योरन्यतरापेक्षमाविष्कृत हि ॥१६॥ 


[स्वाप्ययसंपत्यो: ] घुबुप्ति और सम्पत्ति में से [ अन्यतरापेक्ष ] किसी एक की 
अपेक्षा से [आविष्कृतं ] प्रकट किया है [हि] क्योंकि । जहां आ्रात्मा को अन्दर वाहर 
के न जानने आदि का उल्लेख है, वह सुघुष्ति और सम्पत्ति में से किसी एक को अपेक्षा 
से हैं; क्योंकि शास्त्र में ऐसा प्रकट किया गया है। 

बृहदारण्यक [४।३।२१] में कहा है-'प्रयं पुरुषः प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्तो न 
बाह्य किज्चत वेद नान्तरम्‌' यह पुरुष प्रा्ञआत्मा [ब्रह्म] के साथ संपर्क में आया हुआ 
न कुछ बाहर जानता है न अन्दर । ब्रह्म के संपर्क में आये ग्रात्मा को यहां आन्तर बाहा 
ज्ञान से शून्य बताबा है | अन्यत्र कद्दा-'तत्केन क॑ विजानीयात्‌' [बू० ४॥५।१५] जहां 
सब आत्मा ही है, बहां किससे किसको जाने ? यहां ज्ञान के साधन व विषय के अभाव 
में ज्ञान का न होता बताया है। उस अवस्था में शास्त्रद्वारा ज्ञान का अभाव बताये जाने 
पर मूक्त आत्मा सर्वज्ञ के समान कैसे माना जासकता है? इस जिज्ञासा में सूत्रकार ते 
कहा, जिन प्रसंगों का यहां उल्लेख किया गया है, ऐसे प्रसंगों में से या तो कोई सुघृप्ति- 
विषय का है, या कोई सम्पत्तिदशा का है। सम्पत्ति' पद यहां शुद्ध मोक्ष का वाचक है । 

प्रथम वाक्यद्वारा प्राजग्नात्मा के संपर्क में जीवात्मा को जो बाह्य आन्तर ज्ञान 
का न होना कहा है, वह सुषुष्तिदशा की अपेक्षा से कहा गया है । इसके पहले वाक्य है- 
“यत्र सुप्तो न कडचन काम कामयते न कड्चन स्वप्न पश्यति' |साप्डू० ५; बु० 
४॥३। १६ ] जब आत्मा सुषुप्तिदशा में है, तब न कोई कामना रखता है, न कोई स्वप्न 
देखता है । उसी श्रसंग में आगे का उल्लेख है, कि तब वह बाह्य श्रान्तर का कुछ नहीं 
जानता । सुषधुप्ति एक तामस अज्जञान दशा है, उसके विषय में उक्त वर्णन उपयुक्त है। उसकी 
तुलना मुक्तदशा के साथ इस रूप में करना श्रसंगत है । द्वितीय सन्दर्भ [बृ० ४॥५॥१५४] 
मोक्ष के प्रसंग का है। मोक्षदशा में आत्मा एकमात्र ब्रह्मानन्द में डूबा हुआ उसीको 
देखता उसीका अनुभव करता है। ईशोपनिषद्‌ [७] में कहा-'तत्र को मोह: कः शोक 
एकत्वमनुपद्यतः” ब्रह्म के आनन्द में एकता का अनुभव करता हुमा ग्रात्मा शोक-मोह 
से रहित होजाता है। ऐसी भावना से बृहदारष्यक के उक्त [४।४।१५ ] प्रसंग में मोक्ष- 
दक्शा का वर्णन हैं । वहां साथ ही कहा है-'यत्र त्वस्य स्वमात्मेवाभृत” जिस दशा में इसके 
लिये सब श्रात्मा ही रहता है, वहां यह किससे किसको देखे ? तात्पयं, वहां इसको कुछ 
मी द्रष्टव्य भ्रादि अपेक्षित नहीं होता; उस भआनन्द को प्राप्त कर सब नम्रष्य रहता है। 


७४६ श्रह्मसू त्रविद्योवयभाष्यम्‌ [सूत्र १७-१८ 


इसी भावना से उक्त वाक्य कहा गया है। उसका ऐसा अभिप्राय नहीं है, कि तब मुक्त 
आत्मा कुछ जात नहीं सकता । आत्मा की ग्ानन्दानु भूति को दा निश्चित ही सर्वज्ञ के 
समान है। बह ब्रह्मज्ञान से उद॒भूत स्वरूपसामर्थ्य के कारण कूछ भी जानलेने में ग्रक्षम 
नहीं रहता ॥१६॥ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि ऐसा सत्यकाम, सत्यसंकल्प आदि सामथ्य मुक्त 
पुरुष को भ्राप्त होजाता है, तो क्या वह जगत्‌ की रचना आदि करसकता है ? आचार्य 
सूत्रकार ने बताबा--- 

जगहद्यापा रवज प्रकरणादसंनिहितत्वाच्च ॥१७॥ 

[जगढ़चाषारवर्ज ] जगत सम्बन्धी व्यापार को छोड़कर [प्रकरणात्‌ ] प्रकरण 
से [अ्रसंनिहितत्वात्‌ ] असंनिहित होने से [च] और । जगत्‌ व्यापार को छोड़कर ग्न्य 
ऐश्वर्य मुक्तात्मा को प्राप्त होजाता है, क्योंकि जहां जगत्‌ की रचना का ज्ञास्त्र मे कथन 
है, वहां ब्रह्मा का प्रकरण है, मुक्त आ्रात्माओं का सान्निध्य नहीं है। 

जयत्‌ के उत्पत्ति आदि व्यापार को छोड़कर अन्य अणिमा आदि ऐड्वर्य मुक्त 
पुरुष को प्राप्त होजाता है। जगत्‌ के उत्पत्ति स्थिति भ्रलय तथा प्राणियों के कर्मफलों 
की व्यवस्था आदि कार्य तो केवल परब्रह्म के सामथ्य में रहता है । शास्त्र में जहां जगत्‌ 
की उत्पत्ति आदि का वर्णन है, वहां इस व्यापार में परबहय का अबाध निर्देश है; मुक्त 
आत्माओं को जो ऐडकर्य की प्राप्ति शास्त्र [तै० १६॥२; छा० ७२५।२; ८।१॥६] 
में बताई है, वह ब्रह्मसाक्षात्कार के होजाने पर संभव होती है | उसके लिये झ्रात्मा को 
अनेक मानव जन्मों में निरन्तर दृढ़ प्रयास करना होता है, इसकारण जगत्‌ की उत्पत्ति 
आदि में मुक्तात्मा का कोई साह्षिध्य अथवा राहयोग संभव नहीं रहता । अनादिकाल में 
कोई आत्मा जब मुक्त हुआ है, इससे पहले संसार बरावर चालू रहता है, इसलिये जगतू 
की उत्पत्ति आदि में मुक्तात्मा को निमित्त व प्रयोजक मानना सर्वथा निराधार है। 
बह कार्य केवल परमेझ्वर के अधीन रहता है, इसलिये मृक्तात्मा कभी परत्रद्मा के कार्य 
का अधिकारी व स्थानापन्न नहीं होसकता । सत्यकाम व सत्यसंकल्प भी मुक्त आत्मा ऐसे 
अनधिकार की कामना कभी नहीं करता, वयोंकि वह उस दशा में यथार्थज्ञानी है, ग्रज्ञानी 
नहीं ॥१७॥ 

शिष्य श्राशंका करता है, यदि ऐसा है, तो उसके विषय में शास्त्र ने आप्नोति 
स्वाराज्यम्‌' [तं० १।६।२] तथा 'सर्वेधर लोकेष कामचारों भवति' [छा* ७२४॥२] 
प्रादि क्यों कहा ? आचार्य सूत्रकार ने आझंकानिर्देशपुर्वंक समाघान किया-- 


प्रत्यक्षोपदेशा दिति चेन्नाधिकारिकमण्डलस्थोवते: ।॥१८॥ 
[प्रत्यक्षोपदेशात्‌ ] प्रत्यक्ष उपदेश से [इति] यह [चेत्‌] यदि (कहो, तो बह 


सत्र १६] चलुर्थाध्याये चहुर्थ: पाद: छ४७ 


ठीक) [न] नहीं [आ्रधिकारिकमण्डलस्थोक्ते:] भ्धिकारवाले मण्डल में अवस्थिति के 
कथन से । मुक्तात्मा के विषय में फिये गये प्रत्यक्ष उपदेश से यह कहीं प्रमाणित नहीं 
होता, कि वह ब्रह्मसम्पा्य कार्यों में उसका स्थानापन्न होजाता है; क्योंकि मुक्तात्मा के 
ऐसे प्रमंगों में उसके अधिकार की सीमा में अवस्थिति का कथन है । 

मुक्त आत्मा का असीमित ऐड्बर्य कभी नहीं होता; ऐसा ऐड्वर्य जिससे वह जगद्‌- 
व्यापार में प्रवृत्त होसके । उसके विषय में जो ये कथन हैं-'स स्वराड्‌ भवति/ 
[छा० ७।२५॥२] वह अपने आपका राजा होजाता है। 'आ्प्नोति स्वाराज्यम्‌' 
[तं० १।६।२] वह स्वर्ग के राज्य को प्राप्त करलेता है। 'सर्वेष्श्म देवा बलिमाहरन्ति' 
[ते० १।५।३ | सब देव इसके लिये पूजा भ्रस्तुत करते हैं; 'तस्य सर्वेषु लोकेषु क्रामचारो 
भवत्ति' [छा० ७।२४।२] उसका सब लोकों में अवाघ संचरण होजाता है; इत्यादि 
सब कथनों का तात्पयं उसके अधिकार की सीमा में श्रवस्थित ऐश्वर्य का प्रकट करना 
है। वह ग्रपने आपका राजा होजाता है, और निर्वाध सब लोकों में संचरण करता है; 
यह कथन मुक्तात्मा के विषय में इस तथ्य को प्रकट करता है, कि वह अब प्रकृतिबन्धन 
में नहीं है, वे प्राकृतिक सीमा अब उसे जकड़ नहीं पात्ती, जिनसे वह अपनी संसारी दशा 
में अभिभूत रहा हैं । सब देव इसके लिये बलि भ्राहरण करते हैं, इस कथन का श्रपिप्राय 
है, कि वे सब देवरूप इन्द्रियां जो इसे संसारी दण्या में नचाये फिरती थीं, श्रव इसके 
लिये पूजा प्रस्तुत करती हैं। मुक्त श्रात्मा इन सव भावनाओं पर प्रभावी है। वह अब 
बिना किसी बाघा के अपने सामथ्यं से उच सब भावनाओं की अनुभूति में पूर्ण क्षमता 
रखता है, जिनके लिये वह कभी इन देवों के पीछे फिरता था, ग्रव ये देव उसके लिये 
वगण्य हैं। जो उनके लिये कभी तेय था, श्रव पूज्य बनगया है। मुक्तात्मा का यह सब 
ऐडकर्य उसके अपने अधिकार कौ सीमा में अ्रवस्थ्रित्ति को प्रकट करता है। इसका यह 
तांत्पर्य कंदापि नहीं है, कि वह परन्रह्म का स्थान लेलेता हैं ॥१८।॥| 


शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि मुक्तात्मा का ऐड्वर्य सीमित है, तो उसकी सीमा 

कहांतक संभव है ? आचार्य सूत्रकार ने बताया-- 
विकारावत्ति च तथा हि स्थितिमाह ॥१६॥ 

[विकारारव॑त्ति ] विकार में सब ओर से वत्तंनेवाला [च] और [तथा ] वँसी 
[हि] क्योंकि [स्थिति | स्थिति को [ग्राह| कहता है शास्त्र । मुक्त का ऐड्वर्य विकार 
में वर्त्तनेवाला रहता है, क्योंकि ज्ञास्त्र वैसी स्थिति को बतलाता है ; 

ऐद्वर्य दो रूपों में कहा जासकता है-ज्ञानरूप में और क्रियारूप से । मुक्त 
आ्रात्मा का ज्ञानरूप ऐडवर्य परब्रह्म से लेकर प्रकृति आदि समस्त भावों को विषय कर- 
लेता है । तात्पर्य, वह इनके यथार्थ स्वरूप को जानलेदा है। पर उसका चियारूप 
ऐड्वर्य केवल विकार के उपयोग अथवा प्रयोग में सौमित रहता है । ब्राहगी व्यवस्था 


छर्ड८ अह्सू त्रविद्योदयसाष्यम [सूत्र २० 


के अनुसार प्रकृति विकाररूप में परिणत होजाती है । ऐसी जिया में मुक्त भ्रात्मा के 
ऐश्वर्य का प्रवेदा नहीं है । यह क्रिया जगद्व्यापार है, उसमें मुक्त आत्मा का कोई हाथ 
नहीं । मुक्त के जिस ऐंश्वर्य का वर्णन ज्षास्त्र में उपलब्ध होता है-स्वराट्‌ होना, लोकों 
में कामचार भ्रादि, यह सब विकार में सीमित है। ब्रह्म का ऐश्वर्ग इससे ऊपर है। ब्रह्म 
की ऐसी स्थिति को वेद बतलाता है-'एतावानस्यथ महिमा5तों ज्यायांइच पुरुष: । पादोशस्य 
विद्ववा भूतानि त्रिपादस्याअमृतं दिवि' [ ऋ० १०६०।३; यजु० ३११३; प्रथ० १६।६॥३ ] 
विद्व की रचना में ब्रह्म का जो ऐड्वर्य अवभासित होता है, उससे कहीं अधिक उसका 
ऐड्वर्य है, इसीलिये उसे असीमित कहा जासकता है। फलतः मुक्त आत्मा का ज्ञास्त्र 
[छा० ७२५॥२; ५।१।६; ७/२६।१-२; त॑० १।६॥२; श० ब्रा० १४।४२।१७] में 
वशित ऐश्वर्य केवल विकार को विषय करता है, यह विकारक्षेत्र की सीमा से वाहर नहीं 
जाता | क्रियात्मक विज्ञात का समस्त चमत्कार-जो है और हो सकता है-विश्व के 
विकार-्क्षेत्र में सीमित है। शास्त्र के उक्त वर्णनों से यह स्थिति स्पष्ट होती है ॥१६॥ 


शिष्य जिज्ञासा करता है, ब्रह्म का ऐश्वर्य विकारावत्ति तयों नहीं है ? अथवा 
बह असीमित क्‍यों माना जाता है ? आचायें सूतकार ने बताया-+ 


दर्शयतदचेवं प्रत्यक्षानुमाने ॥२०॥ 

[दर्शयतः] दिखलाते हैं [च] और [एवं ] इसप्रकार [ प्रत्यक्षानुमाने ] श्रुति- 
स्मृतिरूप शास्त्र । वेदादि शास्त्र यह बतलाते हैं, कि ब्रह्म समस्त विश्व के अत्दर है और 
बाहर भी है, इससे उप्तके अनन्त प्रसी मित ऐश्वर्य का पता लगता है । 

सूत्र में 'प्रत्यक्ष' पद का प्रयोग 'श्रुति' तथा 'ग्रनुमान' का 'स्मृति' के लिये माना 
गया है । यजुर्वेद [४०।५] में कहा-तदब्तरस्य सर्वस्य तदु सर्वस्यास्य बाह्यतः वह 
सबके ग्रन्दर बाहर विद्यमान रहता है । ऋग्वेद [ १।५२।१२] में कहा-त्वगस्य पारे 
रजसो व्योमन:' हे परब्रह्म परमेश्वर ! तू इस सब विस्तृत लोक-लोकान्तर के परे है ॥ 
तैत्तिरीय आरप्यक [ १०।१३।६ ] में बताय-यच्च किड्चिज्जगत्स दृश्यते श्रृयतेषपि 
वा। अन्‍्तर्बहिदच तत्सवं॑ व्याप्य नारागणः स्थित:' जो कुछ यह सब जगत देखा या सुना 
जाता है, उस सबको अन्दर बाहर व्याप्त कर नारायण शअ्रवस्थित है। उपनिषदों 
[कठ० २।२१५; झश्वे० ६१४; २।२।१० | में कहां-'न तत्र सूर्यों भाति न चन्द्र- 
तारकम्‌'*****तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भासा सर्वेमिदं विभाति' सूर्य चांद तारे 
विद्युत आदि कोई तत्त्व उस्त परब्रह्म को प्रकाशित नहीं करते; भ्रत्युत उसीकी सत्ता से 
ये प्रकाशित हैं। यद्दि वह जगत्‌ का रचयिता न हो, तो यह सब विश्व अ्रपच्री इस सत्ता 
में दृष्टिगोचर नहीं होसकता | इसलिये ब्रह्म का ऐंश्वर्य केवल विकार में सीमित न 
होकर समस्त कार्य एवं कारण विश्व के ऊपर है। कितने ऊपर या बाहर है, इसे नापा 
तोला नहीं जासकता, इसलिये वह प्रनन्त भ्रसीमित है। यदि ब्रह्म का ऐह्वर्य विकारा- 
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चत्ति होता, तो जगत्‌ की रचना कंसे होती ? इसका निर्माता फिर कौन होता ? उस 
दछ्शा में जगत्‌ की रचना असंभव होती । इसीलिये शास्त्रों ने ब्रह्म के ऐडबर्य को सर्वो- 
परि अनन्त असीम बतलाया है। श्रात्मा उस स्थिति को प्राप्त नहीं कर सकता ॥२०।१ 

शिष्य जिज्ञासा करता है, यदि ऐसी स्थिति है, तो मुक्त आत्मा का झास्त्रकारों 
ने ब्रह्म के साथ साम्य किस भ्राधार पर कहा है ? आचार्य सूबकार ने बताया-- 


मोगसात्रसास्यलिड्भाच्च ॥२१॥ 


[भोगमाजसाम्यलिज्ञात्‌ | भोगमात्र की समानता के लि से [च] और । 
शास्त्र में वैसा कथन भोगमात्र की समानता के कारण किया गया है। 

मुक्त आ्रात्मा की ब्रह्म के साथ समता केबल मुक्त दशा में झात्माद्ारा बह्मानन्द 
की अनुभूति के आधर पर शास्त्र में बताई है। तैत्तिरीप उपनिषद्‌ [२।१] में कहा- 
सत्य ज्ञानमनन्तं बहा यो बेद****** सो्श्नृते सर्वान्‌ कामान्‌ सह ब्रह्मणा विषद्चिता' 
सत्य चेतन अनन्त ब्रह्म को जो जानलेता है, वह ग्रानन्दरूप ब्रह्म के साथ सब कामों को 
भोगता है। तात्पयं, उस आनन्द को प्राप्त कर उसकी कोई कामना क्षेष नहीं रहजाती । 
वह सत्यकाम आप्तकाम होजाता है, यहीं बह्म के साथ मुक्त आत्मा की समता है ॥२१॥ 


क्षिष्य जिज्ञासा करता हैं, जब मुक्त आ्रात्मा को लोकों में यथाकामचार भ्राप्त 
होता है, तो क्या वह अपनी इच्छानुसार मोक्ष से चाहे जब लौट झासकता है ? आचार्य 
सूत्रकार ने बताया-- 


श्रनावुत्ति: शब्दादनावृत्तिः शब्दात्‌ ॥२२॥ 

[अनावृत्ति:] आवृत्ति-लौटना नहीं [शब्दात्‌ ] शब्द से | शब्दप्रमाण से जाना 
जाता है, कि वह इसप्रकार लौटता नहीं । 

पितृयाणमार्ग से जावेवाले कर्मी आत्मा उत्त कर्मों का फल भोगकर पुनः इसी 
सर्गेकाल में यथावसर जन्म लेते हैं, परन्तु सीधे गोक्ष को प्राप्त हुए अथवा देवयानमार्गं 
से ब्रह्मलोक को प्राप्त होकर मोक्ष पानेवाले आत्माओं का इस सर्ग में लौटना नहीं होता, 
यद्यपि उतक्ो वह सामथ्य॑ प्राप्त होता है, जिससे बे ब्रह्मानन्द का अनुभव करते सर्वत्र 
बिचरते हैं। ऐसा वर्णन वस्तुतः उनकी स्वतम्त्र स्थिति का द्योतक है, जहां वे प्रकृति- 
बन्धन से सर्वथा रहित हैं। फिर भी वे चाहे जब इच्छानुसार उस अवसरूधा का परित्याग 
नहीं करसकते। यह एक ब्राह्मी व्यवस्था है, कि ब्रह्मासाक्षात्कार होजाते पर आत्मा को 
उस आनन्द का ग्रनुभव होना चाहिये । उसमें आत्मा व्यवच्छेद नहीं डाल सकता। वह 
कबतक उस आतन्द को भोगता है, यह व्यवस्था परत्रह्म परमात्मा के अधीन है । झास्त्रों 
में इस विषय में जो निर्देश किये हैं, उनका केवल इतना तात्पयँ है, कि चालू जगतु में 
उनका लौटना नहीं होता । प्रन्यथा वह संसारी दण्या के समान ही अनिश प्रावत्तेमान 
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जन्म-मरण के क्रमबाली ग्रवस्था होजायगी । श्रानर्दभोग का कदाचित्‌ वह इतना भ्धिक 
काल हैं, कि शास्त्रों में उसे साधा रणरूप से “अमृत' कहा गया है । उस दछ्ला में संसारी 
दशा के समात जन्म-मरण का निरन्तर क्रम चालू नहीं रहता। 

शास्त्र इस अनावृत्ति के विषय में निर्देश करते हैं-ते तेषु ब्रह्मलोकेषु परा: परा- 
वतों वसन्ति तेषां न पुनरावृत्ति:” [बृ० ६।२।१५] वे उन्त ब्रह्मलोकों में ग्रनेक वर्षों तक 
निवास करते हैं, उनकी फिर आवृत्ति नहीं। झाचाय॑ शंकर ते इस पंक्ति का भाष्य करते 
हुए लिखा है-पराः परावतः प्रकृष्टा: समा: संवत्सराननेकान्‌ वसन्ति। अह्मणोश्लेकान्‌ 
कल्पान्‌ वसन्तीत्यथ्: | तेषां ब्रह्मलोक गतानां नास्ति पुन रावृत्तिः, अस्मित्‌ संसारे न पुनरा- 
गमन॑ 'इह' इति झाखान्तरपाठात्‌' । अनेक संवत्सरपर्य॑त्त वहां निवास करते हैं, प्र्थात्‌ 
बह्या के अनेक कल्पों तक वसते हैं । ब्रह्मनोक को प्राप्त हुए उनकी ग्ञवृत्ति-उनका आग- 
मन इस संसार में नहीं होता, दूसरी शाखा में 'इह' पाठ से यह्‌ स्पष्ट होता है। उक्त 
उद्धरण यहां बृहृदारण्पक उपनिषद्‌ [६।२।१५] का दिया है, इसमें 'तेषासिह' ऐसा पाठ 
नहीं है। यह उपनिषद्‌ यजुर्वेदीय काप्वशाखा के शतपथ द्राह्मण का भाग है, परन्तु 
वाजसनेयिश्याखा के शतपथ ब्राह्मण [१४।६।१।१८] में 'तेघामिह न पुनरावृत्ति:' यह 
*इह' पदघटित पाठ है, उसीका अतिदेश यहां व्यास्था में आचार्य झंकर ने किया है । 
आगे आचारय॑ ने लिखा-'यदि हि नावर्त्तन्त एव, इहग्रहणमनर्थकमेव स्यात्‌” वर्योकि यदि 
वे ब्रह्मलो कगत मुक्त आत्मा कभी लौटकर न आरावें, तो यहां 'इह' पद का ग्रहण झनर्थंक 
होजायगा । इसी प्रथंग का उपसंहार करते हुए आचार्य ने अन्त में लिखा-'तस्मादस्मा- 
त्कल्पादृर्ध्व आवृत्तिग॑म्यते” इसलिये इस कल्प के अनन्तर आ्रावृत्ति जानी जाती है । 

इस विषय का अन्य प्रसंग छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में दो स्थलों पर है-एतेन प्रति- 
पद्यमाना इमं मानवमावर्त्त नावतंन्‍्ते” [छा० ४।॥१५।५], तथा 'ब्रह्मलोकमभिसंपद्यते न 
च पुनराबर्सते” [छा० ५।१५।१] । देवयानमार्ग से ब्रह्मलोक को प्राप्त हुए ज्ञानी श्रात्मा 
इस मानव आवर्त्त में फिर नहीं लौटते । मनुसम्बन्धी जो यह जगत्सर्गरूप आवत्तं है, 
अर्थात्‌ जहां घटीयन्त्र [रहट] के समान जन्म-मरण के रूप में निरन्तर भ्राना-जाना लगा 
रहता है, ऐसे इस मानब आवत्त में उन आत्माओं का लौटना नहीं होता | जबतक बह्म- 
लोक में स्थिति है, तवतक ज्ञानी आत्मा वहीं रहता है, उससे पहले वह लौटकर नहीं 
आता । तात्पयं यह है, कि उस अवस्था जे मध्य में वह नहीं लौटता । ग्राचार्य शंकर ने 
इन सन्दर्भों की व्याख्या में यही भाव प्रकट किया है-'एलेन प्रतियममाना गच्छन्तों 
ब्रह्म मं मानव॑ मनुसम्बन्धिनं मनोः सृष्टिलक्षणमावत्त तावर्त्तन्ते । आवर्त्तत्ते5स्मिज्जनन - 
मरणप्रवत्थचक्रारूढा घटीवन्त्रवत्पुनः पुनरित्यावर््तस्तं न प्रतिषच्न्ते! [छा० ४॥१४॥५] | 
हितीय संदर्भ की व्याख्या में लिखा है-'यावद्ब्रह्मसोकस्थितिः ताव सर्व तिष्ठति प्राक्ततो 
नावत्तंत इत्यर्थ:” [छा० ८।१५।१] | अन्तिम वावय से स्पष्ट होता है, कि जबतक ब्रह्म- 
लोक में ल्थिति का काल है, उससे पहले श्रावर्तत नहीं होता; स्थितिकाल पुरा होजाने 


सूत्र २२] चतुर्थाध्याये चतुर्थ: पादः ७५१ 


पर आवत्तन होसकता है । 

वह काल कितना होता है, यह प्रासंगिक विचार नहीं है । यह व्यवस्था ब्रह्म के 
अधीन है, इसका नियमन वही करता है । वहां तक पहुंचना आत्मा की ब्रह्मसाक्षात्कार- 
जन्य विशिष्ट स्थिति के कारण है। आगे व्यवस्था का वही नियामक हैं। सूत्र में पदों की 
दो वार आवृत्ति अध्याय तथा शास्त्र के सम्पूर्ण होने की चोतक है ॥॥२२॥ 


इति चतुर्थाउष्यायस्य चतुर्थ: पाद: । 


इति ओऔपूर्णसिहतनूजेन तोफादेवीगर्भजेन, बलियामण्डलान्तर्गत'छातावासि- 
श्रीकाशीनाथशास्त्रिपादाब्जसेवालब्धविद्योदयेन बुलन्दशहरमण्डलान्तर्गंत- 
बनेल'-ग्रामवास्तव्येन, विद्यावाचस्पतिना उदयवीर शास्त्रिणा 
समुन्नीते ब्रह्मसूत्राणां “विद्योदय'भाष्ये 
फलाभिघानइचतुर्थाध्याय: । 


सम्पुर्णश्चायं ग्रन्थः। 


मकर संक्रान्ति, पोषशुक्ल १२, बृहस्पतिवार, सं० २०२१॥ 
१४॥१।१६६४ ईसवी, वत्सरे 
ग्रन्थलेखनकार्य पूर्णताभगात्‌ । 
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न वायूज्रिये पृथगुपदेशात्‌ ५१५ 
त वा विशेषात्‌ हु 
न विग्रदश्षुत्ते: ४2] 


न विलक्षणत्वादस्यथ तथात्वं च ३४२ 
न संस्योपसंग्रहादपि चानाभावा ० २६४ 
न सामान्यादष्युपलब्धै० दूडीड 
न स्थाततोअंपि परस्योभय०... शछ० 
नांणुरत*्छ तेरिति चेग्नेतराण० ४७१ 


नातिचिरेण विश्येषात्‌ भ्रध्ट 
नात्माअ्युतेनित्यत्वाच्च तान्य: ४८ 
नाधिकारिवसपि पतना० छह 
नाना शछब्दादिभिदात्‌ द्ड8 


सूत्रसुची ७५७ 


नानुमानमतच्छब्दात्‌ श्र पृथगुपदेशातू डे 
नाभाव उपसब्धे: ३५ पृथिव्यधिकाररूपशब्दास्तरेग्यः ४६१ 
नाविशेषात्‌ ६६० प्रकरणाच्च ४० 
तासत्तोथ्पृष्टत्वात्‌ ४३३ प्रकरणातत्‌ श्ध्रे 
नित्यमेव च भावात्‌ ४२१ प्रकाशवच्चाबे यर्थ्यात्‌ प्र 
नित्योपलब्ध्यनुपलब्धिप्रसंगों०. ४८१ प्रकाशादिवच्नाैश्षेष्यं प्रका० ५पई 
नियमाच्च ६५७ प्रकाशादिवन्नै परः ४६५ 
निर्मातार॑ चैके पुत्रादयदच ५६० प्रकाद्माश्रयवद्वा तेजस्त्वात्‌ भ्रपश 
निशि नेति चेनन सम्बन्ध ७१७ प्रकृतिरच प्रतिज्ञादृष्टान्तानुपण. ३२६ 
नेत रोध्नुपपत्ते: ७३ प्रकृतेताकत्त्वं हि प्रतिषिघति.. 2८० 
नैकस्मित्‌ दक्षयत्तों हि छ्ण्द्‌ प्रतिज्ञासिद्धेलिज्भमाश्मरथ्य:. ३१६ 
नैकस्मिल्तसं मवात्‌ ४० प्रतिज्ञाप्हा निरव्यतिरेकाच्छब्देम्य:४५४ 
नोपमर्देनातः छ१० प्रतिषेघाच्च श८६ 
प्‌ प्रतिषेधादिति चेन्‍्न शारीरातू ७११ 
पञ्चचवृत्तिमंनोत्रद्‌ व्यपदिश्यतें. ५१६ प्रतिसंख्याञप्रतिसंस्यानिरोधा० ४२८ 
पटवचच ३७५ प्रत्यक्षोपदेशादिति चेन्नाघि०._ ७४६ 
पत्यादिश्वब्देम्यः रछ१ प्रधमे5श्रवणादि चेन्त ता भरे 
पत्पुरसामज्जस्थात्‌ डड४ प्रदानवदेव तदुक्तम्‌ ध्३्७ 
पयोज्य्जुवच्चेत्‌ तत्रापि डल्शू प्रदीपवंदावेशस्तथा हि दर्श ०... धोडीई 
परमत:ः सेतून्मानसम्बन्ध० भ्फर प्रदेशादिति चेन्तास्तर्मावात्‌ श्ण्स्‌ 
पर जैमिनिर्मुस्यत्वात्‌ ७३१ प्रवृत्तेश्न का आई 
परात्तु तच्छ ते: है प्रसिद्धेश्व २१७ 
पराभिध्यानात्तु तिरोहितं ततो ० ५६४ प्राण: कम्पनात्‌ स्ध्दरे 
परामर्श जैमिनिरचोदना चाप० ६६३ बप्राणगलेड्च भ्र्३५ 
परेण च शब्दस्य ताबिध्यं ६338 प्राणमृच्च १६२ 
पारिप्लवार्था इति चेन्‍्न वि. ६६७ प्राणवता शब्दात्‌ अ्रड 
पुरुषविद्यायामिव चेवरेषा० ६१६ प्राणस्तथाओ्नुगमात्‌ श्र 
पुरुषार्थोॉइत: शब्दादिति बाद». ६४४ प्राणादयों बाक्यवोषात्‌ २६६ 
पुरुषाश्मबदिति चेत्‌ तथापि. ४१० प्रियशिरस्त्वाद्यप्राप्तिरुप ० ह्ण्प 
पुंस्त्वादिवस्त्वस्प सतोदभि ८... ४८० फ 
पूर्व तु बादरायणों हेतु० ५६७ फलमत उपपत्तें: ५६५ 
पूर्वेबद्रा ४८६ ब 


परूवंविकल्प: प्रकरणात्‌ स्थातूु ६३६ बहिस्तूभयथापि स्पृत्तेरा० ६5१ 


छ्श्८ अह्सूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ 


बुद्च्॑र्थ: पादवत्‌ ४५६१ मुख्धेद्धंसंपत्ति: परिश्षेषातु ५६६ 
ब्रह्मादृष्टिरत्कर्षात्‌ ६६३ मोनवदितरेषामप्युपदेशाल्‌ झ्पद 
ब्राह्मण जैमिनिस्पन्‍्यासा० कश्द य 

कर यत्रेकाग्रता तजाविशेषात्‌ ड्ष६ 
भाजतं वाध्नात्मवित्त्तात्‌ तथा ५३६ यथा च तक्षोमयथा ०] 
भाव॑ जैमिनिविकल्पामननात्‌ू. 3४१ यथा च प्राणादि ३७६ 
भाव॑ तु वादरायणोडस्ति हि रथ यदेब विद्ययेति हि ७७०९ 
भावदच्दाध्च च्द्छ यावदधिकारमवस्थितिराधि०_ ६२८ 
भावे चोपलब्ने: ३७१ यावदात्मभावित्वाच्च न दोष ७ ४७८ 
भावे जाग्रदत्‌ छड३ सावहिकारं तु जिभागो लोकबत्‌ ४५५ 
भूतादिव्यपदेशोपपत्तेर्चैवम्‌ श्ण्द युक्‍ते: शब्दान्तराच्च ३७५ 
भूतेषु तच्छ ते: ७०५ योगिन; श्रति च स्मर्यते स्मा०.. ७१६ 
भूमा सम्प्रसादाद॑ध्युपदेशात्‌ १६६ योनिशच हि गीयतें इेबे७ 
भ्रृम्नः: कतुवज्श्यायस्तं तथा. ६४८ ग्रोने: शरी रम्‌ ५८ 
भेदव्यपदेशाच्च छ्डे उ 
भेदव्यपदेशाच्चान्य: 34 रचनानुपपत्तेश्व तानुमानस्‌ डक्र 
भेदव्यपरदेद्यात्‌ श्ह३ रख्म्यनुसारी छ१७ 
भेदश्व ते. ४२६ रूपादिमत्वाच्च विपयंयों डर्र 
भेदाल्लेति चेन्तैकस्पामपि १६६ रूपोपत्यासाच्च श्ष्६ 
भओोकत्रापत्तेरविभागड्वेत्‌ स्था०. ३६७ रेतः सिम्योगोडइथ भ्प्द 
भोगमाजसाम्यलिज़ुच्च छ्डह ल् 
भोगेन त्वितरे क्षपयित्वा छ०२ लिजजभूयस्त्वात्तद्ध ललीय०.. ६३८ 

मम लिड्ा ६6१ 
मध्वा दिष्वसंभवादनधिकारं २४५ लौकवत्तु लीलाकंवल्यम्‌ रेहड 
मन्त्रवर्णाध्च ड्ह्ड बच 
मन्त्रादिवद्वाईविरोधः इ्४७ वदती ति चेन्न प्राज्ञों हि प्रक०... ८१ 
महद्वीर्घवद्ा हस्वपरिम/्डला० ४१६ बाक्‍्यान्वयात्‌ शेश्रे 
महहच्च रच वाहू मनसि दक्षनाच्छब्दास्च ७०३ 
मान्त्रवणिकमैव च गीयते छ्र वायुमब्दादविशेषविशेष] ० 
मायामात्र तु कार्ल्न्येतानभि० ५६१ विकरणत्वान्नेति चेत्तदुक्तम्‌ ब्श्र 
मांसादि भौम॑ ययाशब्दमित ० ४३० विकल्पो४विश्िष्टफलत्वात्‌ च्ड६ 
मुक्त: प्रति ज्ञानात्‌ ७३५४ विकारशब्दान्नेति चेन्न प्राचुयतू ६६ 


मृक्तोपसृप्यव्यपदेशात्‌ १६० बिकारावरत्ति च तथा हि जड़ 


सूचसूची १६ 


विज्ञानादिभावे वा तदप्रतिषेघ: ४५० शब्द इति चेन्‍नात: प्रभवात््‌ श्इ्ष 
विद्याकर्मणो रिति तु प्रकृतत्वात्‌ू ५४८ शब्दविश्ेषात्‌ शरद 
विद्यैव तु निर्धारणात्‌ द४ड१ शब्दहचातो5क्रामकारे ६ छ३ 
विधियाँ धारणवत्‌ ६६५ शब्दाच्च #४५३ 
विपर्यंय्रेण तु क्रमोंइ्त उप& ६४ बब्दादिश्योउल्त:प्रतिष्दानाचच १७६ 
विश्नतिषेधाध्च ५ शब्दादेव प्रमित: स््स्धट 
विप्रतिषेधाच्चासमझ्जसम्‌ ४१४ झमदमाद्युपेत: स्थासथापितु ६७० 
विभाग: शतवत्‌ इ्श्€ शारीरण्चोभयेउपि हि भेदेनैन०. १६० 
विरोध: कमंणीति चेन्नानेक/. २३० शास्त्रदुष्टआ तूपदेंशों बमदेबबत्‌ ११६ 
विवक्षितगरुणोपपत्तेश्च श्र दछास्त्रयोन्त्वात्‌ हद 
विशेषज्च दर्शयति झ्श्४ड झ्िष्टेड्च ६५१ 
विश्ेषणमेदव्यपदेशा भ्याऊच श्द्छ शुगस्य तदनादरश्रवणात्‌ ददा० २४० 
विशेषणाच्च हक रि ६५५ 
विशेषानुग्रहहच च७७ श्रवणाध्ययनार्थप्रदिषेधात्‌ स्पृते ० २६१ 
विशेषितत्वाच्च अ्र्८ ६०, ५६६ 
बिहारोपदेज्ञात्‌ डरे श्‌ तेइच दल्र 
विहितल्वाच्चाश्रमकर्मा$पि शब्दमूलत्वात््‌ ३ 
वृद्धिहासभावत्वमन्तर्भावा ० पर्निषत्कगत्यभिषघानाब्व॒ १५३२ 
वेघाद्यर्य भेदात्‌ त्यादिबलीयस्त्वात्च न द्डर 
वेयूतेनेव ततस्तच्छ ते: श्रे प्टडच ५१4 
वैधर्म्याच्च स्वप्नादिवत्‌ सर 

बैलक्षाण्पास्च संकल्पादेव तु तस जब 
वैशेष्यात्तु तद्ादस्तद्ाद संज्ञातरचेत्तदुक्तमस्ति तु द्‌०६ 


वैश्वानर: साधारणशब्दविशेषात्‌ 
वैषम्यने बण्पे न सापेक्षल्वात्‌ 


संज्ञामुच्िक्लुग्तिस्त चिवृत्कृ७.. ४०८ 
सध्ये सूष्टिस ह हि 


व्यतिरेकस्तद्भावाभावि ० संपत्तेरिति जैमिनिस्तथाहि 
व्यतिरेकानवस्थितेव्चानप्रेक्ष>. ४०३ संपाविर्भाव: स्वेनशः 
व्यतिरेकों गच्त्रवत 4७५ संबन्धादेवमन्यज्ञापि 


व्यतिहारो विशिषन्ति हीतरकत्‌ संबन्धानुपषत्तेश्च 

व्यपदेशाध्च क्रियायां न चे० संभूतिदयुव्याप्त्वपि चात' 

व्याप्तेदव समेझजसम्‌ संभोगप्राप्तिरिति चेन्‍्त वेशेप्यात्‌ 
ज्ञ संग्रमने त्वनुभुवेतरेषा मारोहा 5. (४५ 

शक्तिविषयंयात डेप संस्कारपरामर्शात्‌ तवबभावामि० २५६ 


छ६० 


स॒ एव तु कर्मानुस्मृतिशचन्द० 
सत्त्वाच्चावरस्थ 

स॒प्त गतेविशेषित॒त्वाप्च 
समन्वारम्भणात्‌ 
समवायाभ्युपगमाच्च सास्यादन ० 
समाकर्षात्‌ 

समाध्यभावाच्च 

समान एवं च।भेदात्‌ 
समाननामझ्यत्वाच्चावृत्ता० 
समाना चासूत्युपक्रमाद० 
समाहारात्‌ 

समुदाय उभगहेतुकेईवि तद॒< 
सर्वर प्रसिद्धो पदेशात्‌ 
सर्वथानुपपत्तेश्च 

सवंथापि त एवोभयलिज्ञात 
सं्वंधर्मोपपत्तेश्च 
संर्बवेदान्तप्रत्ययं चोदना० 
सर्वान्नानुमतिइच प्राणा० 
सब पिक्षा च यज्ञादिश्वुति० 
सवभिदादन्यत्रेगे 

संवपिता च तद्शंनात्‌ 

सहका रित्वेन च 
सहकायंन्तरविधि: पक्षेण 
साक्षाच्चो भयाम्तानात्‌ 
साक्षादायविरोध॑ जैमिनि: 
सा च प्रशासनात्‌ 
साभाव्यापत्तिहपपत्ते: 
सामान्यात्तु 

सामीप्यात्तु तदचपदेश: 
साम्पराये तत्तंव्याभावात्‌ 
सुकृतदुष्कृते एबेति तु बादरिः 
सुखविशिष्टा भिधानादेव च 


श्द्दप 
इ्छर 

भ्र्प 
६५६ 
रण 
श्ण्र 
है 
३१५ 
र्४३ 
छ०्छ 
घ्श््‌ 
डर 
श्र्३ 
ड३६ 
च्छ्ड 
०१ 


बह्मसूत्रविद्योदयभाष्यम्‌ 


सुबुप्त्युत्कान्त्यो भेंदेन 
सूक्ष्म तु तदत्वात्‌ 
सूक्ष्म प्रमाणतश्च तथोप ० 
गूचकड्च हि श्र्‌ तेराचक्षते 
सैव हि सत्यादयः 
सोध्ष्यक्षें तदुपगमा दिम्यः 
स्तुतयेष्नुमतिरवां 
स्तुतिमाञ्रमुपादाना दिति चेन्ना० 
स्थानबिश्ेषात्‌ प्रकाशादिवत्‌ 
स्थानादिव्यपदेशास्च 
स्थित्यदता म्थाज्च 
स्पष्टो ह्ये केषास्‌ 
स्मरन्ति च ४६६, ५४६, 
स्मर्यते च 
स्मरयतेपि च लोके 
स्मर्यमाणमनुमान स्यादिति 
स्मपेर्च स्स््ध 
स्मृत्यनवकादादोषप्रसग इति 
स्थाच्चैकस्य ब्रह्मशब्दवत्‌ 
स्वपक्षदोषाच्च ३६०, 
स्वशब्दोन्मानाम्याज्च 
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अलिप्त ब्रह्म, जीवात्मधर्म से ४६५-६६ 
अल्प और भूमा का भेद श्ष्छ 


अबकीर्णी महापातकी कब दृक० 
अबकी र्णी होना उपपातक द्द० 
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अव्यक्त' का अर्थ स्थूलदेह नहीं २५८ 
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असत्‌ से सत्‌, छान्‍्दोग्य में. ३०३-०४ 
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असीमित ऐश्वर्य क्यों ब्रह्म का... ७४८ 
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श्रा 
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आत्मा पतुशयी की दशा ५५५४-५६ 
आत्या उत्पन्न चहीं होता डीडज 
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क्यों ड७७-७च 


ब्रात्मा का उत्क्रमण-प्रतिष्ठान ए०ण्द 
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आत्मा स्वप्न में देहसे दाहर नहीं ५६२ 
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आदित्यबुद्धि उद्गीथ में क्यों. इह४ 
आनन्द आदि का उपसंहार क्यों ६०६ 
आनन्द आदि गुणों का उपसंहार ६०८ 
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'आरानन्दमय' से जीवात्मा का ग्रहण 
नहीं ७६-७८ 
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आवेष्टन सूक्ष्मदेह जीवात्मा का ७१३ 
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श्राश्रमकर्म प्रनुष्ठेय उपासक को ६७३ 
आश्रमकर्म ज्ञानोत्पाद में सह- 
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*ईक्षति' से समानार्थक निर्देश. ४२ 
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निर्देश क्यों ३५ 
उद्गीथ में आदित्यबुद्धि का 
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नहीं, इसमें हेतु ६४३ 
ज्ञान-कर्म में बादरायणमत ६५७-८५ 
ज्ञान कर्माज्ञ नहीं ६६१-६३ 
ज्ञान कर्माज् में दिये हेतुओं का 

विवेचन ६४प-६३ 
ज्ञान के भ्रनेक साधन द्द६ 
ज्ञान के अन्तरंग साधन ह्पढ 
ज्ञान के अन्य साधन ६७५४-७८ 


ज्ञान के लिये प्रयास मान्य. ६७१४-७८ 
ज्ञान के साघन शम दम झ्ादि ६७० 
ज्ञान के साधन श्रवण आदि ६८३-८५ 


ज्ञान मोक्ष का साधन ६४१ 
ज्ञान मोक्ष का स्वतत्त्रसाधन ६६८-६& 
ज्ञानरूप है ब्रह्म ५८-४६ 
ज्ञानसाघन करण भ्र०्द-१२ 
ज्ञानसाधनों में श्रूतिनिर्देश. ४७६ 
ज्ञान से मोक्ष में प्रमाण ६४२ 
ज्ञान से मोक्ष होता है ६3. 
ज्ञानस्वरूप है प्रात्मा ४६६८-६६ 
ज्ञान होने पर मोक्ष के लिये जन्मा- 


न्तर अनावश्यक इृदप-प 
ज्ञानियों का कमनिष्ठान_ ६५५-५६ 
ज्ञानी और सुपुप्त का साम्य २१४ 
ज्ञानी के दोनों देहों का सहत्याग ७१९ 
ज्ञानोत्पत्ति में आश्रमक म॑ सहायक 
६६७४-७५ 
ज्ञानोत्पाद में कमें अपेक्षित ६६६-७० 
ज्ञैय क्यों नहीं प्रघान रषर 


ज्ञेय ब्रह्म, मोक्ष भावना से श्षरे 
ज्ञेय ब्रह्म है, प्रकृति नहीं र्‌प! 
“ज्यायान्‌' झादि धर्म जीवात्मा में 
अनुपपन्न १२६ 
“ज्योति: पद पर पुन: विचार क्‍यों २६६ 
“ज्योति:' पद ब्रह्मवो घक श्ग्३ 
“ज्योतति:' पद ब्रह्मगाचक 3] 
ज्योतिष्ठप वर्णन चिन्मात्र का ५७६-७७ 
त्त 
तटस्थलक्षण, स्वरूपलक्षण कि 
तत्त्व के व्यक्त-अव्यक्त आदि अवस्था- 
भेद हैं ३६१०-६२ 
तत्त्व खोज की भावना ६ 


तत्त्व दो प्रकार के-चेतन, अचेतन १ 
तत्वमसि प्रकरण के दृष्टान्त ५४-५६ 
'तत्वमस्लिप्रसंग पर एक दृष्टि ५१-४२ 
तत्त्वों के उत्पत्तिक्रम का निर्देश ४६६ 
तक की अप्रतिष्ठा और प्रकृति 

की उपादानता ३६२-६४ 
तकनिभित्तक विरोध में पूर्वपक्ष ३५२ 
तीन देवताओ्ों का विस्तार जगतू ४१ 
तीन वरों में नचिकेता ने बया मांगा २८५ 
तौन सूत्रों की ग्न्य व्यास्या. ३५६ 
तीसरे वर का स्वरूप रणशुन्प६ 
'तेज' आदि से “रजस्‌' आदि त्रिगरुण 

का कथन २€०-६१ 
तेज की उत्पत्ति ३४६०-६१ 
तेजोमयी वाक्‌' का तात्पर्य ७०, ५०७ 
जिविध उपासना विवरण ११5८-२० 
त्रेवणिक के उपनयन का तात्पर्य २६० 

द 

दक्षिणायन में मृत की गति ७१६८-१६ 
दर्शन का प्रवक्ता भर व्यास्याकार ६ 
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दर्शन सृष्टिविज्ञान के विभिन्न अंशों 

के प्रतिपावक इ्-७ 
दर्शनों में विरोध की भावता १43 
“दहूर' पद विवरण २१५-१६ 
दहरप्रसंग में कहे धर्म ब्रह्म में सम्भव 

स्श्र 

“दहर' ब्रद्म है. या जीवात्मा २१९१ 
दहरविद्या में गुणोपस्नह्वीार ६३४-३५ 
“दहर' हृदयगत अत्यल्प प्रदेश २१० 
दहराकाथ में उपास्य बह्म २११-१२ 
दहरोपल क्षित ज्ेग्र, ब्रह्म क्यों २१ 
दार्शनिक विचार एक दूसरे के 

पूरक हैं विरोधी नहीं श्न्३े 
दाह्य कितव झादि पदों का अर्थ ४६३ 
*दास्या: पुत्र: का विवरण रडंय-्ड& 
“दिवि, दिव:/ पदों से सर्वाः 

ब्रह्म का वर्णन 
दुग्धस्राव में चेतन-स हयोग डण्इ 
दूध आदि दुष्टान्त, स्वतः प्रचृत्ति में ४५५ 
दूध परिणाम चेतनाथीन बन्द 
दृष्टान्त दिया अ्रश्ति का 
दुष्टान्त साजात्य के झाधार पर ३३० 
दुष्टान्त से स्वत: मर्ग की सिद्धि 


नहीं ४३१६-१७ 
देव और ब्रह्मविद्या र्ह्३ 
देव कौन गौर कहां र्धर 
देव-जगत्‌ की उर्त्यत्ति शब्द से २४१ 
देवता तीन कौन हैं डर 
देवताविषयक विवेचत स्क्चनस्प 
देव, प्राणी के पोषक तत्त्व श्देद 
देवयानगति और उपासक छर५ 


देवयानगति ब्रह्योपासक की ६२६-२७ 
देवयान-पितृषाण दो मार्ग ५४४८-४६ 


देवयान मार्ग का विवरण. ७३२०-२७ 
देवयान मार्ग में 'अ्रचरि' आदि 
क्या हैं छ्र्रे 
देवलोक-पितृलोक क्या हैं ४१ 
देवों का समाज, मानवससान ३३४ 
देवों का सम्बन्ध मानव से २३६-३७ 
देश-प्रतौचित्य परीक्षा स्वप्न की ५६२ 
देह उपासक क्यों नहीं ध््डप 
देह का जीना-मरना आत्मा में 
गौण ४६७ 
देह के उपादान तत्त्व ३०-३१ 
देह के साथ इन्द्रियों का नाश नहीं ५२३ 
देह में पाथिव व्यवहार क्यों. ५३१ 
देह-रचना ब्रह्म हारा अरप-३० 
देह बिना अनुभूति मोक्ष में छो४३ 
देहादिभाव मोक्ष में, जे मिनि ७४१-४२ 
देही के लिये विधि-निषेध.. ४&६७-&८ 
दो तत्त्व जीवात्मा-परमात्मा.. १४५ 
दो तत्त्व बुद्धि-जीवात्मा, मतान्तर १४६ 


दो सूत्रों की ग्रन्य व्याख्या इप८ 
घ्‌ 

घर्भेद उपासना का भेदक नहीं ६०१ 
न 


नचिकेता के तीत वर श्‌ 
नंइवर जगत्‌, ग्रनश्वर ब्रह्म डे 
नाम और रूपका समच्वय र२३-२ 
नासभेद उपासना का भेंदक नहीं ६० 
नाम-रूप का कारण बहा ५ 
नाम-रूप का रचयिता एक २१ 
नारद-सनत्कुमारसंवाद में 'तमस 
प्रकृति श्हप-६& 
निदिध्यासत का विषष.. ६६९१-६२ 
निदिष्यासन की झावृत्ति ६६०-६१ 


फ्री छ ७ 


प्र 


विघय-निर्दे शिका ७६३६ 


निमित्तकारण है ब्रह्म बच 
निमित्त ही ब्रह्म क्यों 
नियत समुक्ष्चय नहीं कर्म-उपा- 
समा का ६४३ 
निवन्ता से प्रन्‍्य ब्रह्म नहीं 34 
निष्कास कर्म ब्रह्मश्ाानोपयोंगी ३६-४० 
वेति-नेति' का तात्पप॑. ४5४०-८१ 
नैब प्य और जगत्सगं ३६६-६७ 
नैष्ठिक पतित का वहिष्कार ६८१ 
नैष्ठिक ब्रह्मचय श्रिम अशास्त्रीय, 
जँमिनि ६६३-६४ 
न्याय ग्रादि का अविरोध. ३४8६-५० 


ञ 

पञुचकोश विवरण ड्छन्ज १ 
'पड्चजन' का कार्यजगत्‌ अर्थ 

कैसे २६६-६७ 
'पञु्चजन' की संगति काप्वशाखा 

में सह 
“वजुचजन' से सांख्यतत्त्वों का बोध 

नहीं २६८ 


पञ्चवृत्ति है मुख्यप्राण... ५१६-२० 
पत्ित ऊध्व॑रेता का प्रायश्चित्त 

नहीं ६७६ 
पद का गौण-मुख्यरूप में प्रयोग ४५४ 
पर ब्रह्म और शबल बहा २८-३० 
परमाणु्रों में क्रिया, कर्मों से नहीं ४२० 
परमाणुओं में क्रिया चेतननिरपेक्ष 


नहीं डै€ 
परमाणुस्रों में क्रिया स्वभावतः 
नहीं डर२१ 


परमार पृषिब्यादिरूप नित्य नहीं 
डररनर३ 


परमाणु में विभिन्न क्रिया से भी 
समुदाय सिद्ध नहीं 
परिक्रीत ऋत्विज्‌ द्वारा किये कर्म 
का फल यजमान को. इपरन्‍८प३ 


परिच्छिन्न है आत्मा ४४६६-७७ 
परिणाम और विवत्तं डे 
परिणाम जड़ में संभव श्र 


परिमितरूप में ब्रह्मर्णणन. ३२२६-२७ 
परिदर््तन आश्रय विना असंभव ४२६ 
पर्याय से ब्रह्मपरिणाम नहीं ४४२-४३ 
पाज्चभोतिक है देह ४३१ 
पोचवीं म्राहुति और मानवदेह ४५० 
पांचवें प्रदन में 'पुरुष' ब्रह्म रन 
पाप-पुण्य का नाश बअह्याज्ञान से ६६८ 
पाप-पुण्यन/।श उपासनाफल ६३२१-२५ 
पारिप्लव कथा क्या हैं ६६७ 
पारिष्लवाथं नहीं औपनिषद कथा ६६७ 
पिण्ड में विराट्वेश्वानर सन्तुलत १८४ 
पितृयाण श्रादि फलभोग की दशा ५५२ 
पितृबाण-देवयान दो मार्ग ४५४८-४६ 
पुण्य-पाप नाश उपासनाफल ६२१-२५ 
पूर्वक्षण उत्तरका कारण संभव नहीं ४२७ 
पूबंसमुदाय उत्तर का कारण 


असंभव जड्ड 
पूर्वोत्तरक्षणों में कारणकार्यभाव 
संभव नहीं अर 


पृथिवी-उत्पत्ति की सिद्धि ४६१- 
पृथिव्यादिपरमाणु नित्य नहीं ४२. 
पोषक तत्त्व देव 

प्रकरण आदि श्रर्थ के नियामक 
प्रकरण का तिगमन 

प्रकरण का सामज्जस्य है 
प्रकरणभेद उपासना का भेदक नहीं ६०४५ 
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प्रकृति अक्षर' नहीं, गर्गी- 
याज्ञवल्कय-सम्बाद में र्ग्३ 
'प्रकृति' अर्थ में म्रक्षर पद २७३ 
प्रकृति आयतन नहीं १६९१-६२ 
प्रकति-उपादात का कथन. ३३३३-३४ 
प्रकृति उपादात क्यों है. ३२५६-६० 
प्रकृति-उपादान में ब्रह्मसं कल्प हेतु ३३२ 
प्रकृति उपादान सर्वमान्य ४०२-०३ 
प्रकृति का अधिष्ठाता ब्रह्म र्घ& 
प्रकृति का बह्म-झ दी ररूप में वर्णन 


कैसे एृं६२-६३ 
प्रकृति का वर्णन 'यत्तदद्रेहय ' आदि 
सन्दर्भ में नहीं ११६७-६८ 


प्रकृति का स्वातन्व्य क्या है. रेष३े 
प्रकृति की अर्यवत्ता बरह्मयाघधीन २७६ 
प्रकृति की उपादानता और तक 


की अ्ल्विरता ३६२-६४ 
प्रकृति जगत्‌ का कारण २७४, ३२६ 
प्रकृति ज्ञेय कैसे रषरे 
प्रधान ज्ञेय क्यों नहीं श्यर 


प्रकृति ज्ञेय नहीं, बहा जेय सर्प 
प्रकृति जिगुणात्मिका उपादान १३२ 
प्रकृति -नियन्‍्ता बहा २६५ 
प्रकृति ब्रह्म का कल्पित शरीर रेड 
प्रकृति ब्रह्म का विराट देह १६९६-७० 
'प्रकृति' ब्रह्मका देहस्थानीय (६७,२७४ 
'प्रकृृति' ब्रह्मशरीर कैसा ७८ 
प्रकृति में अपेक्षित क्रिया ३६० 
प्रकृतिवञ् नहीं आत्मा मोक्ष में. ७४४० 
प्रकृति से भिन्‍त है ब्रह्म १६७, १६८ 
प्रकृति स्वृतत्थ कारण नहीं २७५,२८३ 
प्रतिज्ञा का स्वरूप ३२७ 


प्रतिज्ञा, वृष्टान्त के अनुसार 
जगत्कारण प्रकृति. रेरछरेर 
अ्रतिज्ञा-दृष्टान्त छानदोस्य में ३४ 
प्रतिज्ञा-दृष्टान्त मुण्डक में. ३२८-२६ 
प्रतिबन्चनाश उपासना का फल ६३७ 
प्रतीक भौतिक, ब्रह्म नहीं द्ह्३े 
प्रयमाहुति में 'प्रापस्‌' कैसे ५४३७-३८ 
प्रयत्न विना कार्य असंमरव ४३४५ 
प्रयोजन और जगत्सगं ३६४-६५ 
प्रयोजन वस्तुस्थायिता का स्ताथन ४३३ 
प्रलयकर्ता रूप में ब्रह्म अत्ता (४०-४२ 


प्रलयक्रम का निर्देश बच 
प्रलय दक्षा का निर्देश इ्र७ 
प्रत्नज्या का विधि ६६४५-६७ 
प्रइनोत्तर ब्रह्म का साधक ३१७ 


प्राण अपात आदि करणव्यापार ५१७ 
'प्राण' झ्रादि पदों पर पुनः विचार 
क्यों रद्द 
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